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PROLOGO A LA EDICION ESPAÑOLA 


OCO tiene que añadir el traductor al prólogo del origi- 
nal, y todo se reduce a llamar la atención del público 
de lengua española sobre algunos puntos tratados ya en él. 
En primer término quisiera rogar al lector de la presen- 
te traducción se fijase en aouella frase en que el P. Jung- 
mann se refiere al influjo que la materia ha tenido sobre el 
estilo: «No era fácil resumir los resultados de innumerables 
investigaciones particulares... de modo que no se resintie- 
ra el estilo». Si esto vale ya del original y de la lengua ale- 
mana, que se foresta mucho mejor a disimular irregularida- 
des en la trayectoria del pensamiento con aquella facilidad 
para acumular desmesuradamente complementos circuns- 
tanciales (aquí está el punto neurálgico), el lector benévolo 
no podrá extrañarse de que el estilo resulte con frecuencia 
duro al transportarlo al castellano. Era inevitable. Eso sí, 
hemos procurado que el texto castellano sea más claro y 
más legible que el mismo original alemán. 

Otro punto que quizás sorprenda al lector español es la 
parquedad con que se trata el rito mozárabe, sobre todo si 
se fija únicamente en el corto párrafo que se le destina al 
reseñar las liturgias no romanas. En realidad no es tan exi- 
sua la atención que el autor dedica a esta contribución es- 
pañola a la cultura religiosa de Occidente. A cada paso sa- 
len referencias de sus fuentes. Véanse en los indices las 
voces Liturgia mozárabe, Missale mixtum y España. Y 
sobre todo no se olvide que la obra no trata de la liturgia de 
la misa en general, sino de la de la misa romana. Además, 
con el progreso de los estudios litúrgicos de los últimos de- 
cenios, hemos llegado a apreciar un poco más la evolución 
que ha:tomado la liturgia romana durante la Edad Media. 
Al entusiasmo exagerado de la liturgia primitiva ha sucedi- 
do una ponderación más ecuánime de la contribución a la 
liturgia de todos los siglos. Y así tampoco en España debe- 
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mos limitarnos a dirigir nuestras miradas exclusivamente a 
los seiscientos años de la liturgia mozárabe: les han seguido 
nada menos que ochocientos años de liturgia romana. Quie- 
ro decir que la contribución española a la evolución del rito 
romano no es mucho menos importante e interesante que 
la creación del rito mozárabe, sobre todo si, como en el au- 
tor, el estudio de la liturgia histórica ha de servir a la com- 
prensión de la liturgia actual. 

Gracias principalmente al libro del P. Ferreres «Historia 
del misal romano» (Barcelona 1929), citado tantas veces por 
el autor, esta colaboración española en el desarrollo del rito 
romano durante la Edad Media ocupa un puesto honroso 
en el presente libro. Por cierto, incluso el «Missale mixtumn 
mozárabe arroja mucha luz sobre la misa romana en la Es- 
paña de fines de la Edad Media, fporque de ella ha adof- 
tado no pocas oraciones y ceremonias. Con todo, no sería 
aventurado fpensar que el autor, además de en otras regiones, 
pensaba también en España, cuando escribió: «Una vez que 
extstan descripciones detalladas de manuscritos litúrgicos de 
aquellos países que hasta la fecha aun no han dedicado la 
debida atención a esta farte de la ciencia teológica...y Y 
¡cuánto material se podría reunir no sólo de los archivos de 
catedrales y conventos, sino también, en las diversas regio- 
nes de España, de las mismas costumbres fopulares rela- 
cionadas con la liturgia! 

Finalmente, quisiera aconsejar al lector español, que tal 
vez no conozca la personalidad del padre f. A. fung- 
mann, S. Í., que medite un poco las últimas palabras del 
prólogo, donde confiesa que su libro, preocupado siempre 
por la exactitud y honradez científicas, no quiere servir tanto 
a la ciencia cuanto a la vida, citando a continuación una 
frase de la encíclica «Mediator Dein; y aquel otro pasaje de 
la introducción donde explica por qué hoy día se da más 
importancia al problema de la participación del pueblo en 
el culto, interpretándolo como un efecto concreto de la vuel- 
ta general a una concepción más completa de la Iglesia, «a 
la que nos han obligado las circunstancias del tiempo y las 
necesidades de la cura de almas». Estas palabras mo sólo 
caracterizan la obra del padre Jungmann—la presente y la de 
toda su vida—, sino que resultan también básicas fpara com- 
prender el éxito que ha tenido el libro en Alemania y casi 
se puede decir en todo el mundo católico, pues existen de 
él traducciones al inglés (norteamericana) y francés, y la 
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italiana está en preparación. Ellas podrán también hacernos 
caer en la cuenta de for qué en España el actual estado de 
la liturgía aún no se siente como un problema que todavía 
está por resolver definitivamente: las necesidades de la 
cura de almas no han entrado aún en España en esta fase 
evolutiva, que exige una mayor participación de los fieles en 
el culto. Con todo, España, y con ella todos los vastos terri- 
torios de lengua española, está entrando cada día más en 
este movimiento. La Iglesia necesita la colaboración esfpa- 
fñiola, y no en último lugar, para contrarrestar las exagera- 
ciones de otros sitios. Acelerar esta evolución ha sido el fin 
más noble que ha perseguido el traductor con su trabajo. 

Le queda para terminar el grato deber de exforesar los 
sentimientos de su más sincera gratitud for la comprensión 
que ha encontrado en todas partes al hablar de la presente 
obra y por la colaboración en su tarea. Le ayudaron en la 
traducción sus hermanos en religión Alejandro Barcenilla y 
Constantino Ruiz Garrido, y en los demás trabajos pesa 
dos que irae consigo la impresión de una obra de tal in- 
dole, cl H. José Llamas; fpero quien realmente se ha sa 
crificado con todo desinterés por la obra fué el R. P, En 
mersindo Bravo, S. I., profesor de Teología de la Universi- 
ded Pontificia de Comillas, quien cargó con el molesto 
trabajo de revisar las dos mil cuartillas, corrigiendo el estilo 
castellano. Que Dios se lo pague, y bendiga nuesira obra 
común con miras a la fructificación en tierras de España y 
en lodo el mundo hispenoamericano, para bien de la Igle- 
sia católica. 

Chamartín de la Rosa, Pentecostés, 1951. 


EL TRADUCTOR, 


VIDENTEMENTE, sl existe institución alguna en nuestra cul- 

tura cristiana, aun prescindiendo de razones más direc- 
tamente relacionadas con su esencia como supremo acto de 
culto, merecedora de que no nos contentemos con un cono- 
cimiento superficial, sino que de dediquemos todo nuestro in- 
terés y diligencia a fin de conocer íntimamente sus orígenes 
y seguir su desenvolvimiento hasta en sus detalles más mí- 
nímos, es ciertamente la liturgia de la santa misa que todos 
los días se celebra en miles y miles de altares y a la que con- 
curre cada domingo todo el pueblo cristiano. 

No faltan, por cierto, explicaciones de la misa. Cada año 
las vemos aparecer, destinadas a los más diversos públicos. 
Como ni faltan trabajos científicos, que sobre todo en estos 
últimos decenios van aumentando felizmente. Pero lo que 
hace tiempo no se había intentado era una obra de conjunto 
que reunlese los resultados de los innumerables estudios par- 
tioculares para hacerlos llegar a un público más amplio. 

Por raro que parezca, la razón definitiva que ha decidido 
al autor a emprender este trabajo lestá en los tiempos tan 
críticos y turbulentos que acabamos de sufrir. Pocos meses 
después del Anschluss fué suprimida la facultad teológica 
de da Universidad de Innsbruck. Aun desligadas de la Uni- 
versidad, al principio siguieron las clases casi en su totalidad 
ante un auditorio que apenas disminuía en número, hasta 
que el 12 de octubre die 1949, pocas semanas después de con- 
fiscar el Canisiano, especie de colegio mayor para estudian- 
tes de teología, quedó cerrado y expropiado también el Colegio 
Máximo, edificio contiguo a la Universidad, donde vivían el 
claustro de los profesores y los estudiantes de la Compañía 
de Jiesús. A los poces días de estos azares y antes todavía 
de partir de Innsbruck, surgió en mí la idea, convertida íins- 
tantáneamente en firme propósito, de consagrar las energías 
que ahora mie quedaban libres a una exposición de la liturgia 
de la misa que resumiese el estado actual de las investiga- 
ciones sobre el tema. El tratarlo me parecía que, por una 
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parte, había de ser de utilidad pasados aquellos tiempos bo- 
rrascosos, y por otra creía que, gracias a mis estudios y tra- 
bajos anteriores y a las numerosas notas acumuladas, podía 
llevar a cabo esta obra, a pesar de que no sólo me veía pri- 
vado de la biblioteca del Colegio Máximo, sino también se 
me prohibió el acceso a la biblioteca del Seminario Litúrgico, 
que durante muchos años, con no poco trabajo, había con- 
seguido reunir. 

Comencé la tarea. Pronto vi que era una ilusión pensar 
en llevar a cabo semejante obra con los pocos libros que ha- 
bía podido salvar. Si quería construir un sólido edificio que 
no se basase en meras conjeturas y opiniones aceptadas sin 
revisión de otros autores. En mi nueva residencia de Viena, 
aparte de las bibliotecas de nuestras casas y de las públicas, 
accesibles a todos, gracias a la benevolencia de sus respecti- 
vos directores pude cómodamente utilizar algunas importan- 
tes bibliotecas eclesiásticas, sobre todo las del Alumnado y 
del Schottenstift, obteniendo de ellas, prestadas a largo pla- 
zo, Obras fundamentales. No quisiera dejar pasar esta oca- 
sión de expresar mi más sincero agradecimiento por tanto 
favor. Además, gracias a la generosa ayuda del entonces pa- 
dre Provincial, José Miller, el caudal de los libros proptos 
que hablamos podido salvar iba aumentando poco a poco 
mediante adquisiciones de libros nuevos y antiguos, que en- 
tonces todavía se podían comprar en las librerías. Hermanos 
de religión que en Francia y otros sitios estaban prestando 
servicio militar me ayudaron a adquirir en librerías extran- 
eras más de una obra preciosa. Finalmente, conseguí in- 
ciuso que se me prestara de la biblioteca del Seminario Li- 
túrgico de Innsbruck algunos libros para mí muy impor- 
tantes. 

Así pude continuar confiadamente mi trabajo. Con todo, 
no logré darle mayor empuje hasta que en 1942 cambié mi 
residencia vienesa por una estancia prolongada en el cam- 
po, solución ideal vara tiempo de guerra. Era el hogar de las 
Hermanas de la enseñanza de St. Pólten, en Hainstetten. 
situado en la cuña formada por el Ybbs y el Danubio, pai- 
sale apacible, de suaves y fértiles colinas, donde, a la par 
de minúsculas obligaciones pastorales en la pequeña iglesia 
del convento, pude llevar adelante mi trabajo en la tran- 
quilidad del paisaje campesino y bajo el cuidado maternal 
de las Hermanas. El lejano estruendo de la guerra, aunque 
a veces nos visitó el estallido de las bombas, que sacudían 
la casa en sus cimientos, no pudo estorbar mi trabajo; antes 
al contrario, fué un poderoso motivo para que en mi peque- 
fo sector me preparase a contribuir con mayor empeño a la 
futura reconstrucción espiritual que se anunciaba cerca. 

Con el tiempo fué madurando y añanzéándose el método. 
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Enteramente nuevo era ¡el estudio de la evolución litúrgica 
duramte la Edad Media, que debía sacarse en su totalidad 
de las mismas fuentes. Pues, aunque no se desconocían las 
grandes díneas de su evolución en general, el conocimiento 
más detallado de los origenes y motivos de esta evolución 
no era posible sin dividir el cúmulo de los textos conserva- 
dos por regiones para ordenarlos luego cronológicamente 
dentro de estos Zrupos, ya que, aun ordenados así, presentan 
todavía gran variedad de formas. Todo el material tenía que 
extractarlo sistemáticamente de las fuentes, presentadas en 
las muevas ediciones de los textos y en las colecciones anti- 
suas, ante todo la de Marténe, que cuenta ya doscientos 
años y continúa sin explotar a fondo. Así, las columnas pa- 
ralelas en tiras de papel a.las que por docenas, a veces hasta 
llegar a un centenar, iba pegando una al lado de otra, al- 
canzando en algunos capítulos anchuras alrededor de un 
inetro, que luego, para mejor sistematización por formas 
semejantes y tipus comunes, pronto irisaban en todos los 
colores, Tacllitando de este modo el conocimiento más exac- 
to de un sestor en esta evolución. El resultado se presenta al 
lector generalmente en unas pocas frases, apoyadas en una 
docena «de ejemplos bien escogidos que se ponen en las no- 
bis, para que el crítico tenga la deseada seguridad y base 
para ulteriores liestudios, sin entorpecer la marcha al lector 
ordinario. Se comprende que mo siempre haya sido fácil re- 
sumir los resultados de tantas investigaciones particulares, 
descubrimientos, referencias y controversias de modo que 
no se resintiese el estilo de la redacción o que las piedrecitas 
de este mosaico imtegrasen bien el gran cuadro de la misa 
romana, que, a pesar de tantos retoques y acomodaciones, 
por las circunstancias de las diversas épocas, conserva aún 
hoy la serena claridad de su concepción primitiva. 

Cuando en mayo del 1945 la guerra tocaba a su término 
en rel mundo, se estaban poniendo en limpio las últimas pá- 
ginas del manuscrito. La vuelta a Innsbruck, es decir, a ja 
biblioteca del Semimario Litúrgico, me ofrecía la coyuntura 
no sólo de llenar huecos sensibles, sino de coronar: también 
el trabajo, empezado ya en Viena, de verificar todas las cí- 
tas, tarea de la que, como discípulo de Francisco José DOl- 
ger, no pude dispensarme, y que me llevó otro medio año de 
intenso trabajo. 

Gracias a la tenacidad con que la casa Herder de Viena 
puso mano a la obra, la impresión se hizo, a pesar de innu- 
merables dificultades, en un plazo relativamente corto y 
con la diligencia que nequiere esta clase de obras. 

No desconozco que, a pesar de mi empeño, no he podido 
evitar todas las deficiencias. Hija nacida durante la gucrra, 
también mi obra tiene derecho a que se la juzgue con menos 
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rigor. Era sumamente difícil y a veces imposible, aun des- 
pués de la guerra, hacerse con la nueva literatura del ex- 
tranjero sobre la especialidad. En todo este tiempo se hacía 
prácticamente imposible consultar directamente manuscritos 
e incunables, aunque el perjuicio que esto pudo causar a la 
obra no hay que exagerarlo, ya que casi toúas las fuentes 
manuscritas de alguna importancia hasta bien entrada la 
Edad Media, y de la época posterior hasta 1570, por lo menos 
las más típicas de la creciente literatura litúrgica, son fá- 
cilmente accesibles en ediciones modernas. No obstante, 
quien más tarde vuelva sobre el tema tendrá ocasión de lle- 
nar más de una laguna, y seguramente también deberá rec- 
tificar, a base de nuevas descripciones detalladas de manus- 
critos litúrgicos de aquellos países (y entre éstos vienen 
también territorios de lengua alemana) que hasta la fecha 
aun no se han preocupado de la liturgia histórica, y cuando 
haya ediciones criticas de fuentes tan importantes como los 
Ordines Romani. Se podrá sacar todavia mucho materia de 
las costumbres de conventos y colegiatas medievales, y quien 
conozca las liturgias orientales y ritos monacales del Occi- 
dente, no sólo por las fuentes escritas, sino por propia expe- 
riencia, vodrá iluminar más ciertos detalles de la misa ro- 
mana. Por último, el estudio de las costumbres populares 
religiosas de los diversos países que hasta la fecha se han 
estudiado bien poco, ofrecerá mucho material para la inte- 
ligencia de la verdadera participación del pueblo en la misa, 
parte ciertamente también de la liturgia. 

Por lo que se refiere a pormenores históricos, la familia 
de textos que provisionalmente el autor ha comprendido 
bajo la denominación de grupo de Séez, necesita todavía. 
por ser documentos de una reforma litúrgica de fines del 
primer milenio, una investigación más detallada, en la que 
habrá que tener en cuenta su relación con el florecimiento 
de la vida eclesiástica de Normandía «en los siglos X y XI. 
Como se ve, a la historia de la liturgia le quedan por resolver 
todavía muchos problemas aun sólo dentro del cuadro limi- 
tado de lo eucaristico. 

Por ahora el lector ha de contentarse con aceptar lo que 
se le ha podido ofrecer. No se olvide que, en último término, 
el libro no quiere servir tanto a la ciencia, aunque se trata 
de la ciencia de la parte más preciosa de nuestra tradición 
eclesiástica, cuanto que a la vida, O sea a la comprensión 
más completa de aquel misterio de que dice el papa Pio XII 
en su encíclica Mediator Dei, que es la obra más sublime de] 
culto divino, y que por eso debe ser la fuente y el centro de 
toda piedad cristiana. 


Innsbruck, Pascua de Resurrección de 1948. 
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Dado que para la segunda edición, necesaria en tan breve 
espacio de tiempo, había que componer de nuevo todo el 
texto, es natural se aprovechara la ocasión para hacer algu- 
nas enmiendas y poner al día la literatura, si bien es verdad 
que la crítica apenas ha podido expresar sus impresiones. 

No es poco lo que en este último año se ha publicado so- 
bre cuestiones litúrgicas. Aparte de que sólo ahora he logra.- 
do hacerme con algunas publicaciones aparecidas en años 
anteriores, o sólo ahora me ha sido posible aprovecharlos. 
Aun así, todavía ha quedado mucho fuera de mi alcance, 
por la razón de que todavía no es posible en Austria encar- 
gar fácilmente libros al extranjero. Si a veces ha llegado a 
mi ncticia de su existencia, he tenido que valerme de buenos 
amigos para adquirir las obras deseadas, no siempre logran- 
do mi intento. 

Las obras añiadidas a la lista de los libros y artículos que 
se citan abreviados son las siguientes: Berliére, De Corswa- 
rem, Dekkers, Ellard, Fiala, Hoffmann, Kunze, Miscellanea 
Mohlberg, Monachino, Ordinarium Cartusiense, Righetti, 
Schreiber, Vierbach. A ellas hay que añadir, en mayor nú- 
mero, ias citas aisladas de autores. Por lo general, se trata 
únicamente de nuevas referencias entre las notas—varios 
centenares—, o sea de datos por los que, por ejemplo, se ade- 
lanta la fecha de la aparición de una costumbre, o se indica 
el sitio en que se ha encontrado por primera vez, o se precisa 
con más exactitud. Sólo en contadas ocasiones se han im- 
puesto cambios en el mismo texto, correcciones o pruebas más 
concluyentes de una tesis defendida. Pero ni aun entonces 
hemos creido conveniente alterar la paginación mi el volumen 
de la obra. No nos pareció prudente el hacerlo, porque ello lle- 
varía consigo el rehacer completamente de nuevo los índices, 
que desde luego ham sido aumentados y revisados a fondo. 

A todos los que me han ayudado en esta tarea... quisiera 
expresar por este conducto mi más sentido agradecimiento. 


Jos. A. JUNGMANN, S. 1 


Innsbruck, Pentecostés del 1949. 
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Cuando el Hombre Dios, después de cruzar nuestra tierra, 
hubo terminado su vida mortal con el sacrificio redentor en 
la cruz, entonces dió comienzo la celebración que desde aque- 
lla hora, en todos los países, a través de todos los siglos, será 
una misteriosa renovación de su entrega redentora y que no 
cesará hasta su segunda venida. En una incesante repeti- 
ción, unas veces con gran solemnidad y ante la presencia 
de miles de personas, ctras en la soledad de una capilla ca- 
llada, o en la pobreza de una iglesita de aldea, o en cualquier 
rincón donde haya hombres consagrados a Dios, en todas 
partes se realizará día tras día el mismo sacrificio. Apenas 
separado del bullicio de la vida por una débil pared, este 
misterio está en medio de los hombres que acuden en busca 
de la gracia divina, que en él resplandece, extendiendo sus 
manos suplicantes para no verse hundidos en el vacío de 
una vida alejada de Dios. 

La institución de Jesucristo estaba destinada desde un 
principio al más intimo contacto con la vida diaria de los 
hombres. En su centro se encuentra, levantado en alto, el 
árbol de la cruz. A su misterio se refieren con preferencia 
las palabras del Maestro: «Cuamdo yo fuere levantado de 
la tierra, lo atraeré todo a mi» (Jn 12,32). Un inmenso pro- 
ceso de asimilación que va creciendo como en ondas, tiene 
en este sacrificio su centro y su fuente llena de energía; un 
auténtico proceso en que lo terreno se convierte en lo celes- 
tial o al menos se le hace semejante, mediando entre la vida 
del hombre pecador y la emtrega santa del Hijo de Dios a 
la voluntad del Padre. 

Pero como este legado de Cristo estaba destinado a en- 
contrarse en medio del oleaje de la vida, solicitado sin cesar 
por los hombres, necesitaba, por decirlo así, desde el princi- 
plo de una envoltura que lo preservase de la inconsciencia 
de manos rudas y del polvo de la calle, de un revestimiento 
exberior que lo guardase incólume a través de todas las vl- 
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cisitudes. Esa forma tenía que ser de modo que al mismo 
tiempo diese expresión al misterio, revelándolo a los sentidos 
de los hombres, para que su riqueza interna y su poder san- 
tificador quedasen de alguna manera patentes en ella. Y esta 
forma es la liturgia de la santa misa. 

Jesucristo no nos entregó más que los elementos esencia- 
les de la celebración. La forma em que se había de desarro- 
llar la debían crear los hombres. La ejecución de esta obra 
ha sido un proceso de lenta evolución que ha durado muchos 
siglos. De ahí que, lo mismo que en un edificio construído a 
lo largo de centurias, la liturgia de la misa ni en su conjun- 
to ni en sus diversas partes presente una idea simple arqui- 
tectónica. Desde luego, la forma esencial que dieron los após- 
toles a la liturgia de la misa ha permanecido inalterada, 
causando emoción la piedad con que en las posteriores am- 
pliaciones del edificio se ha respetado la línea primitiva. Ja- 
más se sacrificaron a una nueva idea las ceremonias y ora- 
ciones antiguas. Pero al correr de los siglos aparecen en 
diversos planos puntos de vista interesantes, ideas nuevas, que 
amplían la institución de Cristo al compás del distinto sentir 
religioso de cada época en la historia eclesiástica y los diver- 
sos ambientes culturales y de espíritu por que pasó la Iglesia. 

De este modo, la liturgia de la santa misa ha venido a 
ser una obra sumamente complicada, en cuyos detalles no es 
fácil orientarse a la primera. Podríamos compararla a un 
vetusto y milenario castillo que con sus tortuosos pasadizos 
y angostas escaleras, con sus alías torres y extensos salones, 
causa extrañeza a quien lo visita. Sin duda es más fácil vl- 
vir en un moderno hotelito. Pero nay en la vetusta construc- 
ción un aire de nobleza incomparable. En sus muros alientan 
ideales arquitectónicos de muchas generaciones, junto con la 
herencia espiritual de los siglos pasados. Pero las generaclo- 
1es posteriores han de saber desenterrar esos tesoros. Por 
eso, sólo el que piensa en historiador, el que acierta a asií- 
milarse las mentalidades que fueron patrimonio sucesivo a 
lo largo de siglos, será capaz de comprender y valorar au- 
ténticamente la liturgia de la misa. No es esto posible a la 
mayoría de los cristianos; por eso ha de ser preocupación úe 
los estudiosos el reflejar com toda la fidelidad posible el le- 
gado de la tradición, la liturgia de la misa, de tal forma que 
tanto el plan de conjunto como la realización de cada parte 
en lo esencial se pueda ver y comprender por sí mismo, sin 
necesidad de acudir a complicadas explicaciones históricas. 
No desconocemos la extrema dificultad de tal empresa; pero 
tal vez se haya exagerado al considerar este ideal como un 
imposible. Algunas catedrales antiguas—tal impresión me 
ha causado especialmente la augusta catedral de Tréveris— 
cumplen este ideal en alto grado. Así, la exposición pudiera 
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muy bien reducirse a pocas y someras indicaciones, y el es- 
tudio genético sería cbjeto únicamente de interés histórico, 
del que podría prescindir la instrucción popular. 

No es éste ¡el caso de la actual misa nuestra, Quien quiera 
conocerla un poco a fondo, tanto en su plan de conjunto 
como en cada una de sus partes, tiene que recurrir al estudio 
histórico. Tal método histórico, destinado a iluminar el pre- 
semte, ha venido aplicándose ya desde el siglo xvi a la litur- 
gla de la misa con creciente interés. En los últimos decenios, 
sobre todo, se ha trabajado con particular empeño, y por 
cierto consiguiendo importantes progresos. Pero hacía falta 
reunir en síntesis y completar, dentro de lo posible, los re- 
gultados todos de la investigación. Esto es lo que nos hemos 
propuesto en estas páginas. 


Para fijar los límites dentro de los cuales ha de moverse 
nneostro estudio histórico, se impone determinar la extensión 
dr la noción de liturgia. ¿Comprende tan sólo la actuación 
del sacerdote en el altar mientras realiza su sagrada acción, 
de suerte que la participación del pueblo, con todos los ritos 
que la acompañan, figure únicamente como complemento ex- 
berno que tal vez pudiera interesar al investigador de la misa 
desde el punto de vista pastoral o canónico, pero que mo 
ebliracen el terreno propio de la liturgia, o se debe afirmar 
más blen que con el sacerdote también el pueblo cristiano 
forma como un todo en la acción litúrgica? 

Esta segunda parte de la disyuntiva es la verdadera, sli nos 
fijamos een otros períodos más antiguos del culto divino. Los 
ritos de la liturgia se concebían en la antigúedad, sin excep- 
ción, como formas sociales. Todavía el concilio de Trento 
pone de relieve que Cristo dejó el sacrificio de la misa a su 
Iglesia, Ahora bien, la Iglesia es ciertamente algo más que 
sólo el clero; la Iglesia es el pueblo de Dios, aunque regido 
por las autoridades consagradas. S1 actualmente vamos dan- 
do al problema de la participación del pueblo mayor impor- 
tancia de la que le daban otras generaciones inmediatas *, 
esto no es sino un caso más de la vuelta general a una con- 
cepción más completa de la Iglesia que se observa hoy día 
en varias direcciones, y a la que nos han obligado las cir- 
cunstancias del tiempo y el estado actual de la cura de al- 
mas. Sólo con tener ante la vista este modo de ver más am- 
plio, quedarán resueltos muchos problemas y enfoques litúr- 
gicos. 

Con lo dicho hasta ahora queda explicada la estructura 
del libro, A su parte principal, la explicación genética de las 
ceremonias y oraciones particulares del misal romano, pre- 


1 Cf. mi estudio Was ist Liturgie?: Z 55 (1931) 83-102, repro- 
ducido en el libro Gewordene Liturgie, 1-27. 
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ceden otras dos de preparación ?. La primera recorre la his- 
toria de la liturgia desde la tarde del primer Jueves Santo 
hasta nuestros días. En esta exposición se incluirán las litur- 
gias no romanas, ya que el estudio comparado de las mismas 
nOs será en muchas ocasiones de suma utilidad para descu- 
brir la trayectoria genética de la misa romana. Tal recorri- 
do histórico descubrirá las distintas fuerzas que a través de 
los siglos han actuado en la formación de la liturgía de 
nuestra misa, con lo que aparecerán de relieve las grandes 
fases de su evolución general, sobre las que habremos de vol- 
ver repetidas veces al tratar de sus diversas partes, pues mu- 
chos de sus pormenores sólo se explican a la luz histórica de 
dicha evolución. 

Del período más antiguo existen ciertamente no pocos tra- 
tados. Las etapas por que atravesó la liturgia de principios 
de la Edad Media, las ha estudiado con particular empeño 
Batiffol, que en sus Lecons sur la Messe nos ha trazado un 
cuadro plástico de las mismas. En cambio, por lo que se re- 
fiere a las épocas posteriores, podemos decir que la presente 
exposición es «el primer estudio detallado que sobre ella se 
hace. 

La segunda parte del tratado introductorio se dedica a 
aquellos aspectos de la misa que resultan de los diversos 
modos de participar la comunidad en ella. Los considera.- 
mos primero atendiendo al que actúa en las ceremonias, 
a través de sus distintas fases, desde la celebración solem- 
ne de la asamblea litúrgica, agrupada en torno a su obis- 
po, hasta la misa privada sin comunidad asistente: lue- 
go las estudiamos fijindonos en los fieles, pesando las cir- 
cunstancias rituales, temporales y locales que condicionan 
su participación. Aquí es donde veremos, sobre todo, cómo la 
comunidad cristiana debe entrar ¡en el concepto de la litur- 
gia. Para determinar mejor si esta concepción está justif- 
cada aun desde el punto de vista de celebración como sacri- 
ficio de Cristo y su Iglesia, hemos antepuesto un capítulo 
sobre la esencia del sacrificio ieucarístico, explicativo de la 
función de la misa como acción de culto, a diferencia del 
sacrificio de la cruz. Por él veremos, además, que el papel de 
la Iglesia, y por tanto del pueblo de Dios, no se reduce a una 
mera asistencia pasiva al sacrificio de Cristo, sino que, todas 
las fuerzas vivas de la Iglesia se ven llamadas a una parti- : 
cipación sacerdotal en la obra cumbre del Sumo Sacerdote, 
que, a través de las ofrendas materiales, eleva hacia sí a la 
criatura racional, santificándola y purificándola, 


2 Estas se comprenden en la presente edición española bajo el . 
título Visión general, como primer tratado, al que se opone, como 
segundo, la explicación genética de las ceremonias y oraciones par- 
ticulares.—(N. del T.) 
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Una vez asegurados estos conceptos fundamentales, po- 
dremos entrar en la segunda parte de nuestro estudio. Subi- 
remos con la Iglesia al monte santo de Dios, donde ella se 
mae a los cánticos de los espíritus celestes, para abrazarse 
con su Esposo, que vence muriendo; después volveremos a 
ncompañarla en su bajada del Calvario a la insignificancia 
de la vida diaria. 

Alguien ha llamado al sacrificio de la misa la «producción 
cumbre» de la cultura cristiana. El dramaturgo Hugo Ball 
(11927) dice: «En verdad, para el católico no debiera existir 
ol teatro. El espectáculo de su vida que todas las mañanas le 
hn «dle cautivar, es la santa misa» ?, Paul Claudel, después de 
40 conversión, se sentía arrebatado por la grandeza del dra- 
mi sagrado de la liturgia en sus primeras visitas a la cate- 
dral «de Notre-Dame: «Era la más profunda y gloriosa poe- 
nh, eran las actitudes más sublimes que jamás se habían 
coaneedido a seres humanos. Nunca podía saciarme del es- 
ocvelúculo de la santa misa» *. Palabras son éstas de hombres 
luminados, que nos despiertan de nuestra indolencia. Cuan- 
do una fe realmente viva ha comprendido el misterio invisi- 
blo que se oculta tras las ceremonias, entonces aun las más 
pequeñins se ven bañadas de la luz del misterio. 

Pero esto no ha de hacernos olvidar que, tratándose de la 
ndese, liv expresión «obra de arte», tomada en el sentido obvio 
que se le suele dar de ordinario, no es más que una verdad a 
medias. Falta en ella—y no sólo en la liturgia romana-—-la 
armonía plástica de la acción, falta un plan artístico man- 
tenido y realizado conscientemente a través de todo su des- 
arrollo. La razón está en que en la misa han colaborado 
hombres distanciados por muchos siglos, que hablaban los 
más diversos idiomas. Es verdad que todos llevaban dentro 
de su corazón un mismo ideal que querían realizar; pero 
este ideal difería en muchos matices y tonos, como lo prueba 
la historia del dogma y más aún la historia (todavía sin es- 
cribir) del modo de enseñar la verdad divina al pueblo. Con 
todo, aquellos hombres eran hijos de la misma Iglesia, una 
y santa; más aún, eran hombres que se identificaron de tal 
modo con la Iglesia, que hoy sólo en contados casos conoce- 
mos sus mombres. Por otra parte, era tan fuerte el factor co- 
mún de este ideal que todos ellos intentaban realizar, que 
nunca perdió la obra las líneas esenciales de su primer dise- 
ño, sino que conservó su unidad, adquiriendo una hermosu- 
ra renovada. Claro que la belleza que en ella resplandece no 
es la de una obra artística, sino la que admiramos, por ejem- 


3 a ¡HENNINGS-BALL, Hugo Balls Weg 24 Gott (Munich 1931), pá- 
gina 42. 

4 S. LAMPING, Hombres que vuelven a la Iglesia (Madrid 1945), 
p. 198. 
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plo, en un árbol fiorido que, a pesar de la distribución irre- 
gular de sus ramas, hojas y flores, está todo él dominado por 
una elegante armonía merced al principio vital que rige su 
crecimiento. En este sentido, Segismundo de Radecky dice de 
la acción que se realiza por las palabras creadoras de la 
misa: «No es arte, sino el origen y prototipo hacia el que 
tiende toda arte» 5. En la santa misa, el mundo del más allá 
irrumpe triunfalmente en el de acá. Ante el ímpetu de esta 
irrupción desaparece la creación del puro artista humano, se 
trastorna el ritmo de las armoniosas palabras de los hom- 
bres. 

Por otra parte, la grandiosidad del objeto, el reverente 
entusiasmo por la obra más sublime que puedan realizar los 
hombres, siempre es para ellos un motivo tentador para as- 
pirar a lo imposible. Mil veces durante su larga historia, por 
sus órganos más diversos, la Iglesia ha intentado verfeccio- 
nar la liturgia. Y de esta tarea siempre urgente y ninca ter- 
minada, la Iglesia no podrá desentenderse tampoco en el 
futuro. Con razón podemos hoy abrigar la esperanza de que 
sus desvelos por la conservación y períección de las sagradas 
formas que contienen el tesoro que posee la Iglesia, serán 
en adelante tanto más eficaces cuanto que más claras están 
hoy ante sus ojos las ideas que desde antiguo le han guiado 
en esta tarea. Pues éste es el cometido propio de la nuev: 
nistoria de la liturgia: verter luz sobre las ideas que han im- 
pulsado las distintas fases evolutivas de la liturgia, ya que a 
veces en las ceremonias actuales se encuentran sus líneas 
bastante deformadas por las épocas posteriores. Buena pre- 
paración del camino son los trabajos previos de la descrip- 
ción minuciosa de los manuscritos, la edición crítica de los 
textos, con la fijación de su origen por épocas y regiones; en 
fin, el acopio de datos y su examen. Sólo esclarecidas así las 
ideas que crearon las ceremonias, es posible da valoración 
adecuada del tesoro de la tradición. Y nótese bien: no es la 
edad como tal la que decide sobre el valor de las ceremonias, 
sino la plenitud de su sentido y, sobre todo, la fuerza de ex- 
presión que poscen. Por eso aun creaciones recientes, como, 
por ejemplo, la bendición final, pueden tener gran valor. 

En no pocos «casos, un juicio objetivo dirá que las formas 
litúrgicas «en cuestión deben considerarse como menos logra- 
das o que presentan manifiestas corruptelas posteriores. Cuan- 
do el santo cardenal Bona habla de la colocación del diácono 
durante el canto del evangelio, hace esta observación: Hinc 
apparet, quam verum sit... multa hodie pro lege habert in his 
quae pertinent .ad ecclesiasticas observationes, quae sensim 
ex abuso irrepserunt; quorum originem cum recentiores ig- 
norent, varias conantur congruentias et mysticas rationes 


e $. v. RADECKY, Wort und Wunder, 2.* ed. (Viena 1942) 51. 
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invenire, ut ea sapienter instituta vulgo persuadeant *. Des- 
de luego, esto no significa que cada uno se pueda considerar 
con derecho a introducir reformas a su antojo. Ya el gran 
Mabillon (+ 1707) acompaña su edición de los Ordines Romani 
con esta advertencia, aunque al mismo tiempo expresa el de- 
seo de que aquellos a quienes incumbe la vigilancia en las 
cosas del culto no pierdan de vista los antiguos modelos ”. 


6 Bona, Rerum liturg., 1, II, 7, 3 (670). El rubricista cardenal Me- 
rati (+ 1744) reproduce casi íntegramente estas palabras, hacién- 
dolas suyas. G<AVANTI-MERATI, Thesaurus, 1, 11, 6 (1, 111). 

7 J, MABILLON, In ord. rom. Commentarium praevius, C. 21 (PL 
78, 934 D): Haec autem non eo animo referimus, quasi veterum 
huiusmodi rituum usus privata auctoritate revocari velimus, aut 
recentiorum (quod absit) induci contemptum, sed ut eos qui eius- 
modi officiis praepositi sunt invitemus ad consulendum antiquita- 
tem, quae quanto fonti propior, tanto venerabilior est. 


TRATADO I 
VISION GENERAL 


PARTE 1 
LA MISA A TRAVES DE LOS SIGLOS 


Il. La misa en la Iglesia primitiva 


to du celebración de la santa misa tiene su origen «en 
hi noche «am que El fué traicionado» !*. Ya estaba tomada la 
dectilón de Judas; los primeros pasos del Señor le llevarían 
alomosnte de los Olivos, donde le iba a asaltar la agonía y le 
prendertan css enemgos, En esa hora confió a los suyos el 
Mhnlidmo *haerinento, que a la vez había de ser el sacrificio 
de ta Islesla para todos los ticmpos. Su institución durante 
hi cena pascual tenía una significación profunda. Ahora iba 
a cumplirse aquello que como esperanza lejana se venía ce- 
lebrando de generación en generación, a partir de la salida 
de Egipto, en la figura del cordero pascual. No era ya sola- 
mente la liberación del país de Egipuo, sino también la de la 
tierra del pecado; no se trataba ya de la marcha hacia la 
ticrra prometida, sino de la entrada en el reino de Dios; y a 
martir de aquel momento esta celebración debía perdurar en 
todas las generaciones como un recuerdo inextinguible ?. Sin 
embargo, los relatos de la última cena nos dejan a obscuras 


1 ...in qua nocte tradebatur... es la fórmula con que empieza en 
las liturgias orientales y la mozárabe el relato de la institución de 
la Eucaristía. 

2 La idea de que Cristo es el verdadero cordero pascual se en- 
cuentra expresada en Jn 19,36. Por la misma razón, es decir, para 
poner de relieve que Cristo es el pascha nostrum, San Juan parece 
tener especial interés en demostrar que Jesucristo murió el mismo 
día en que los sinedritas comían el cordero pascual (Jn 18,28), o 
sea en la Tapasxeur tod Toya (Jn 19,14). Además sostienen casi todos 
los exegetas que la última cena de Jesús, celebrada el jueves, fué 
una cena pascual. Véase la exposición del problema y las soluciones 
propuestas en W. GOOSSENs, Les origines de PEucharistie (Pa- 
rís 1931) 110-127; A. MERK, Adendmahl: I:;ThK 1, 17-19; A. ARNOLD, 
Der Ursprung des christlichen Abendmahles im Lichte der neuesten 
liturgiegeschichtlichen Forschung, 2. ed. (Friburgo 1939) 57-73. 
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sobre muchos pormenores de aquel rito, tal vez porque no 
estaba destinado a eunstituir el modelo de la celebración fu- 
tura ?, 


LAS DOS CONSAGRACIONES, SEPARADAS 
POR LÁ CENA 


2. Desearíamos conocer en detalle el desarrollo de aque- 
lla primera misa. No han faltado intentos para reconstruir 
el proceso de la última cena a base de lo que sabemos sobre 
la cena pascual en tiempo de Jesucristo y profundizando en 
los relatos del Nuevo Testamento *. Observemos que las di- 
ferencias visibles de los relatos existentes, incluso las ¿ue 
se refieren a la fórmula de la consagración, se deben a la 
diversidad de las prácticas litúrgicas, de las que se toman 
estas palabras $. En San Marcos y San Mateo, a la fórmuia 
del pan sigue inmediatamente la del cáliz; en cambio, en 
San Lucas y en San Pablo precede a la fórmula del cáliz una 
determinación más exacta del tiempo: ¡p.eta to derrvioa, 
expresión que conservamos en la misa romana: similo modo 
postquam coenatum est. Deduciríamos que en la última cena 
la consagración del cáliz estaba separada de la del pan y 
que sólo gracias a la práctica litúrgica de la Iglesia primitiva 
se juntaron una y otra. La exégesis más antigua cree que se 
puede interpretar esa determinación del tiempo aun sin se- 
parar ambas consagraciones *, Pero los expositores moder- 
nos, aun los católicos, se deciden unánimemente por la 
interpretación estricta de su sentido”. A favor de esta in- 
terpretación está, además del sentido natural de las pala- 
bras, la circunstancia de que de este modo la actuación de 


_ % La hipótesis de que la forma primitiva de la celebración euca- 
ristica debe explicarse a base de la cena pascual ha sido propuesta 
por G. BIckKELL, Messe und Pascha (Maguncia 1872), y recientemen- 
te por J. B. THIBAUT, La liturgie romaine (París 1924) 11-37. Esta 
hipótesis se la rechaza generalmente. 

4 Mt 26,26-29; Mc 14,22-25; Lc 22,15-20; 1 Cor 11,23-25. 

5 F, Hamm, Die liturgischen Einseltzungsberichte im Sinne ver- 
gleichender Liturgieforschung untersucht. LQF 23 (Múnster 1928) 2; 
J. GEWIESS, Die urapostolische Hetilsverkundigung nach der Apo- 
A (Breslau 1939) 158s 164s 167; BRINKTRINE, Die hl. Mes- 
se, 18s. 

6 Véase, p. ej. R. CORNELY, Commentarius in 1 Cor. (París 1890) 
3425; W. BERNING, Die Einsetzung der hl. Eucharistie in ihrer ur- 
sprúnglichen Form nach den Berichten des N. T., kritisch unter- 
sucht, (Múnster 1901) 243s. Ambas consagraciones se trasladan al 
final de la cena. 

7 J. M. HANSSENS, S. 1., Institutiones liturgicae de ritibus orien- 
talibus, 11 (Roma 1930) 407-418 (en la p. 410 remite el autor a sus 
estudios sobre la solución que se puede dar a algunas dificultades 
teológicas); (OOSSENS, Les origines, 151; J. SICKENBERGER, Die 
Briefe des hl. Paulus an die Korinther und Rómer, 4.2 ed. (Bonn 
1932) 54; ARNOLD, 70-79. 
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Urlsto al instituir la Eucaristía encaja mejor en el rito <c 
ln cena pascual tal como la conocemos hoy *!. 


1,05 RITOS DE LA CENA PASCUAL JUDÍA 


3. Es de saber que en la cena pascual del tiempo Je 
Uristo intervenian ritos múltiples. Antes de la cena propíia- 
mente dicha, en la que había que comer el cordero pascual, 
se servía un manjar hecho de hierbas amargas y pan ázimo, 
como recuerdo de las penurias sufridas a la salida de Egipto. 
Autes y después de este manjar se servía una copa. Entonces 
vl hijo de la casa o el más joven de los comensales debía 
preguntar qué significación tenían aquellas costumbres tan 
insólitas. Esto daba ocasión a que el padre de familia, invo- 
cuudo agradecidamente a Dios, hablase del antiguo destierro 
doloroso de Egipto y cómo los judíos fueron liberados de las 
linleblas a la luz, de la esclavitud a la redención (Haggada). 
'"erminaba el relato recitando la primera parte del Hallel 
'Vulg. Sal 112; 113,1-8), durante la cual los comensales ha- 
blan de contestar a cada versiculo con el Aleluya. Cumplidos 
estos ritos, empezaba la cena propiamente tal. El padre de 
ftaimilla tomaba uno de los panes ázimos, lo partia, lo ben- 
decia y distribuía. Esta participación fraternal en el mismo 
pun era la señal de que había comenzado la cena. A conti- 
nmiuación se comía el cordero pascual, sin que rigiesen la co- 
mida y bebida ritos especiales. Acabada la cena, el padre de 
familia tomaba la copa recién llenada, la elevaba un poco 
c incorporándose decía la acción de gracias después de la 
«comida. Luego todos bebían de ella: era la tercera copa, la 
llamada «copa de bendición» *. Le seguía la segunda y prin- 
cipal parte del Hallel (Vulg. Sal 113,9 al 117,29 y Sal 135) y 
tras una nueva bendición se bebía la cuarta copa ritual. 


EL SITIO NATURAL DE LAS PALABRAS 
CONSECRATORIAS 


4. No hay dificultad alguna para hacer encajar en este 
orden la institución de Nuestro Señor. La consagración del 
pan pudo seguir a la bendición de la mesa que se hacía antes 
de comer el cordero pascual, empalmando así con el rito de 


e o 


8 H. L. STRACK-P. BILLER5BECK, Kommentar ¿um Neuen Testament 
aus Talmud und Midrasch. IV (Municn 1928) 41-76; H. L. Srrack, 
Pesachim. Der Mischnahtraktat «Paschafest» mit Berúcksichtigung 
des N. T. und der jetzigen Paschajeier der Juden nach Hss und 
EN Drucken, herausgegeben, dúbersetzt und erldáutert (Leipzig 

1). 

2 Sobre la significación de esta copa de bendición también en 
Er comidas. cf. H. LIETZMANN, Messe und Herrenmahl (Bonn 1926) 

S. 
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la fracción del pan que iba unido a esta ceremonia. Llama 
la atención que San Mateo y San Marcos para esta bendición 
no usan la palabra evyaptotícas, sino evloyysas que ma- 
nifiestamente es más propia de tal bendición **. Aquel pan 
que el padre de familia, según una antigua fórmula aramea, 
debía enseñar durante la narración del Haggada con las pa- 
labras: «He aquí el pan de miseria que comieron nuestros 
padres a la salida de Egipto», ahora lo presenta el Señor a 
los suyos con las majestuosas palabras: «Este es mi cuerpo, 
que será entregado por vosotros» 11. La consagración del cá- 
liz vendría a continuación de la acción de gracias del convi- 
te pascual, coincidiendo con la tercera copa?*”, el «cáliz de 
bendición», en que todos bebían del mismo vaso, mientras 
que en las anteriores cada comensal usaba el suyo propio ??. 
Para esta bendición había fórmulas fljas, a las que Jesucristo 
infundió un nuevo espíritu *!, 


¿CÓMO INTERPRETAR EL MANDATO 
DEL RECUERDO? 


5. A la institución de la Eucaristía añadió el Señor el si- 
guiente mandato: «¡Haced esto en mi recuerdo!» ¿Cómo in- 
terpretaron los apóstoles este mandato y de qué manera lo 
practicó la Iglesia primitiva? Por lo que sugieren los relatos 
del Nuevo Testamento, que silencian casi en absoluto los por- 
menores de la cena pascual, lo de menos era ya el marco de 
esta cena. Por otro lado, su repetición no sólo era sumamente 
difícil por su nimio detallismo ritual, sino que la misma ley 
la hacía imposible. De atenerse al Antiguo Testamento, como 
se atuvieron por de pronto los apóstoles, sólo una vez al año 
se podía comer el cordero pascual, 


—— 


, '” El que San Pablo y, siguiéndole, San Lucas pongan en su lugar 
'€Uyapistysac, se ha de interpretar como una tendencia a grecizar 
la expresión (GEWwIESS, 164). 

11 HANsseNS, 412; J. JEREMÍAS, Die Abendmahlsworte Jesu (Gót- 
tingen 1935) 23. 

12 Esto se deduce de la mención del «himno» que le sigue inme- 
diatamente (Mt 26,30; Mc 14,26). Los exégetas que defienden la te- 
sis de que ambas consagraciones se hacían juntas, las colocan en 
este sitio, o sea al final de la cena. No hay duda de que en la cena 
pascual de Cristo se suprimió la cuarta copa. 

13 GOOosseNS (1518), refiriéndose a G. DALMANN (Jesus-Jeschua 
(Leipzig 1922] 140s) y STRACK-BILLERBECK (IV, 58s 76), interpreta 
la copa común como una excepción. A propósito de la expresión 
E de bendición», cf. To Tozípto» 7%: evAoyias en San Pablo (1 Cor 
10,16). 

14 El que los discípulos de Emaús reconocieran al Señor «al par- 
tir el pan», se refiere tal vez al modo con que Jesús rezó las ora- 
ciones que acompañaban esta ceremonia; p. ej., la invocación de 
Dios Padre, su mirada hacia el cielo; cf. GoosseNs, 170-172. Toda- 
vía nos volveremos a ocupar de las fórmulas; véanse los notas 25 
y 2. 
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San Lucas y San Pablo hacen resaltar que la consagra- 
ción del cáliz se tuvo después de la comida, al paso que San 
Mateo y San Marcos no se fijan ya en esta particularidad. 
Cuando escribían estos dos evangelistas, seguramente se ha- 
bía generalizado ya en sus cristiandades la costumbre de unir 
ambas consagraciones. Cabe preguntar si San Pablo y su dis- 
'efpulo San Lucas suponían todavía esta separación. En este 
caso tendríamos un indicio en pro de la hipótesis, muy natu- 
ral, de que la Eucaristía en la Iglesia primitiva iba unida por 
regla general a la comida. Sin embargo, para esclarecer sa- 
tisfactoriamente estos y otros parecidos problemas y formar- 
nos una idea de la liturgia de la misa, no disponemos, des- 
graciadamente, hasta la mitad del siglo rr más que de algunos 
vestigios e indicios, que nos obligan a tenernos que valer de 
conclusiones, sacadas a la luz de hechos posteriores. 


«F'RACCIÓN DEL PAN> 


6. En los Hechos de los Apóstoles se habla en tres sitios 
de la fracción del pan en la comunidad cristiana !**, y esto no 
como de un rito preparatorio del convite, sino de un conjunto 
independiente, como de una acción completa y autónoma. En 
el término de «fracción del pan» aparece una nueva expre- 
sión cristiana, ajena tanto a la literatura judía como a la 
clásica 1? La nueva expresión corresponde sencillamente a 
una nueva realidad, a saber: el pan sagrado de la comunidad 
cristiana 1”. Los recién convertidos en la Pascua de Pentecos- 
tés vivían en santa alegría «asistiendo a diario al templo; uni- 
dog con un mismo espíritu y partiendo el pan por las casas» 
(Act 2,46). Al lado de la liturgia tradicional del Antiguo Tes- 
tamento, a la que se asiste con regularidad *% aparece un 
nuevo rito que al principio sólo se dibuja vagamente. Para su 
celebración habían de repartirse por las casas particulares 
en grupos pequeños: «Y perseveraban todos en la doctrina 
de los -apóstoles, en la comunidad, en la fracción del pan y 
en la oración» (Act 2,42). Seguramente se trata de la oración 


15 Act. 2,42.46: 20,7. 

16 Unicamente se encuentra en Jer 16,7, como expresión poética 
en el sentido de «celebrar una comida en recuerdo de los difuntos». 

17 La mayoría de las investigaciones recientes se inclinan a su- 
poner que en los sitios citados se habla de la Eucaristía (Goos- 
SENS, 170-174; ARNOLD, 43-47; GEWIESS, 153-157). Así también, por 
lo menos en Act 2,42.46, el estudio fundamenta! de TH. SCHERMANN, 
Das Brotbrechen im Urchristentum («Bibl, Zeitschrifto, B [1910], 
33-92, 162-183) 169s. En contra de la interpretación eucarística es- 
tán A. STEINMANN, Die Apostelgeschichte, 4.+ ed. (Bonn 1943) 4042; 
J. M, NIELEN, Gebet und Gottesdienst im N. T. (Friburgo 1937) 29s; 
A. a Die Apostelgeschichte (Ratisbona 1938) 35s, 

. Act 3,1. 
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que acompaña la fracción del pan *”, pero no conocemos más 
pormenores. 

Un pasaje posterior nos informa que un domingo por la 
noche se reunieron en Troas «para partir el pan» (20,7), A 
esta fracción del pan y la comunión precedió una larga con- 
ferencia doctrinal de San Pablo ?%. El análisis del término 
«fracción del pan» no nos da, desgraciadamente, luz suficien- 
te, y como la expresión no es sinónimo de «tener un banque- 
te», no podemos sacar de ella la consecuencia de que el rito 
sacramental, iniciado por medio de la fracción que le valía 
su nombre, hubiera ido unida siempre a una cena. 


FORMA EXTERIOR DE BANQUETE 


7. Sin embargo, otras razones sugieren esta hipótesis. 
Cuando después de la resurrección del Señor encontramos 
reunidos a los apóstoles, aparece como motivo la comida en 
común. ¿Por qué esta costumbre iba a sufrir alteración no- 
table después de Pentecostés? De este modo la cena parecía 
la ocasión más a propósito para conmemorar de tiempo en 
tiempo la cena del Señor tal como El mismo la había teni- 
do 21. En sí, cada comida estaba penetrada de cierto tono re- 
ligioso: empezaba y terminaba con una oración ??. Este ca- 
rácter sacro resaltaba sobre todo en la cena del sábado, €s 
decir, la cena que el viernes por la noche inauguraba el sá- 
bado. Tanto a estas cenas como a la cena pascual solía invi- 
tarse a algunos amigos *%, Parecidas características revestían 
otras cenas que en determinadas circunstancias se celebra- 
ban entre las amistades (Chaburah) ?4. 

Em el rito de estas cenas entraba seguramente ya enton- 
ces el que el padre de familia bendijese al principio el pan, 


19 (Y, BATERNFEIND, Die Apostelgeschichte: «Theol. Handkomen- 
tar zum 32M. T.», 5 (Leipzig 1939) 54, se muestra inclinado a darle 
una interpretación litúrgica a Act 2,42: los cristianos escuchan la 
doctrina de los apóstoles, aportan su contribución, se parte: el pan 
y se rezan las oraciones. «Lo que San Lucas propiamente quiere de- 
cir es que la comunidad de los cristianos fué esencialmente comu- 
nidad eucarística». 

20 Cf. GOOSSENS, 136. 

21 GOOSSENS, 133. Tal vez hemos de considerar el convite del re- 
sucitado con sus discípulos como puente entre la última cena y la 
cena eucarística de la Iglesia primitiva. Más aún: si se nos per- 
mite ver el sentido simbólico del convite en estos casos, resultaría 
un punto interesante para la evolución de los relatos de comidas 
en los evangelios hasta llegar al convite mesiánico del final del mun- 
do, y con ello se vertería nueva luz sobre el misterio eucarístico. 
Véase Y. DE MONTCHEUIL, Signification eschatalogique du repas 
eucharistique: «Recherches de Science Religleuse», 33 (1946) 10-43. 

22 E. Kar, Biblisches Reallexikon, IT, 2.* ed. (Paderborn 1939) 
868s. 
23 Cf. Lc 14,1. 

24 LIETrZMANN, Messe und Herrenmahl, 206-210. 
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A Ps 


lo partiese y distribuyese ?5, De este modo tedos los comen- 
sules participaban de ta bendición y la comida. Según se 
ofrecía el caso, se añadía además la bendición del vino. La 
llamada copa de bendición se llenaba sólo al fina! de la cena 
v antes de la acción de gracias. A ella invitaba el padre de 
familia con una fórmula determinada. La oración en sí se 
componía de cuatro himnos algo más largos, dos de los cua- 
lis por lo menos datan de tiempos anteriores a la destruc- 
ción de Jerusalén, a saber: los de la acción de gracias por la 
cena y por la patria 2, 


ML TESTIMONIO DE LA «DIDAJÉ> 


8. Es cierto que estas costumbres, transformadas por un 
nitevo espíritu cristiano, seguían estilándose en las comuni- 
dudes cristianas, y prueba de ello la tenemos a fines del pri- 
ww"r siglo en las oraciones de la Didajé: 


(IX) Respecto de la Eucaristía, daréis gracias de esta ma- 
nera: primeramente sobre el cáliz: 


Te damos gracias, Padre nuestro, 
por la santa viña de David, tu siervo, 
lo que nos diste a conocer 
por ncdio de Jesús, tu siervo, 

A ti sea la gloria por los siglos. 


Luego, sobre el fragmento: 


Te damos gracias, Padre nuestro, 
por la vida y el conocimiento 
que nos manifestaste 
por medio úe Jesús, tu siervo. 
A ti sea la gloria por las siglos. 
Corno este pan estaba disperso sobre los montes 
y reunido se hizo uno, 
así sea reunida tu Iglesia 
de los confines de la tierra en tu reino. 
Porque tuya es la gloria y el poder 
por Jesucristo eternamente. 


_Que nadie coma y beba de vuestra Eucaristía, sino los bat- 
tizados en el nombre del Señor, Pues acerca de ello dijo el 
Señor: «No deis lo santo a los perros». 


25 STRACK-BILLERBECK, IV, 621; IJErzMANN, 206. La fórmula de 
bendición es, según Berachah, 6, 1, la siguiente: «¡Bendito sea 
Yahvé, nuestro Dios, el Rey del mundo, que de la tierra hace bro- 
tar el pan!» 

26 STRACK-BILLERBECK, 1V, 627-634. La acción de gracias por la, 
ticrra empieza: «Gracias te damos, Yahvé, Dios nuestro, porque: 
diste como herencia a nuestros padres esta tierra buena y grande; 
porque tú, Yahvé, Dios nuestro, nos has liberado de la tisrra de 
Iisipto y redimido de la mansión de esclavos. Gracias te dumos por 
tu alianza. que has sellado en nuestra carne, por tu Thora, que nos 
has enseñado...» (631). 


2 
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(X.) Después de saciaros. daréis gracias así: 


Te damos gracias, Padre'santo, 
por tu santo Nombre, 
que hiciste morar en nuestros corazones, 
y por el conocimiento, la fe y la inmortalidad 
que nos diste a conocer 
por medio de Jesús, tu siervo. 
A ti sea la gloria por los sisg.os. 
Tú, Señor omnipotente, 
creaste todas las cosas por causa de tu nombre, 
y diste a los hombres 
comida y bebida para su disfrute, 
a fin de que te den gracias, 
Mas a nosotros nos concediste 
comida y bebida espiritual 
y de vida eterna por tu siervo. 
Ante todo, te damos gracias, 
porque eres poderoso. 
A ti sea la gloria por los siglos. 


Acuérdate, Señor, de tu Iglesia, 
para librarla de todo mal. 
y hacerla perfecta en tu amor, 
y reúnela de los cuatro vientos, santificada, 
en el reino que has preparado. 
Porque tuyo es el poder y la gloria por los siglos. 


Venga la gracia y pase este mundo. Hosanna al Dios de 
David. El que sea santo, que se acerque; el que no lo sea, 
que haga penitencia. Maranathá. Amén. 


A los profetas permitidles que den gracias cuantas quie- 
ran 27, 


9. Por mucho que se haya escrito sobre estas oraclones, 
poca luz se ha hecho sobre el fin concreto de las mismas. De 
odos modos hemos de reconocer en eijlas oraciones de la 
mesa, a saber, la bendición a*l pan y vino y la acción de 
gracias al final de la comida. Es muy poco probable que esta 
cena, a la que se refieren las oraciones, incluya ya el sacra- 
mento de la Eucaristía *$., En cambio, las invocaciones al final 
de la acción de gracias parecen referirse a la Eucaristía. 


27 Traducción de DaNtEL Ruiz Bueno, Padres agostólicos (Ma- 
drid 1550) 86s. 

28 Con todo, esta hipótesis se defiende otra vez por C. RucH 
(La messe d'apres les Peres: DYInS, 10 (19231 £55-832). Cree aque las 
oraciones se decían por la comunidad, mientras que las oraciones 
del presbítero no se han fijado por escrito. Tal suposición, sin em- 
bargo, no armmoniza fácilmente con la expresión YSTO 02 TO a) rAnsib7vor, 
que no aparece en una oración solemne (como, p. el., el Satíati de 
las poscomuniones romanas), sino en una rúbrica. Y, por otra par- 
te, las expresiones soyap:5tia y suya pistas NO Son pruebas infalibles 
de que se trate del sacramento, porque tales expresiones se 
usan aún en épocas posteriores en sentido más amplio. CÍ. e. O. AR- 
NOLD, 23-29; ¡BAUMSTAr 3. Liturgie conparée 50s; P. Caciw, L'Eucha- 
ristie (París 1912) 252-288. 
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Pero no queda clara la manera de relacionarlas con ella ?”. 
hos fieines que conocemos más al detalle, datan de épocas 
muy posteriores, o sea de fines del sigio 11, y eran organi- 

idos por las comunidades cristianas para fomentar la carí- 
dad para con el pobre y el amor mutuo*% Ya no tenían co- 
acxion aMguna con la Eucaristía. Por eso no se puede recono- 


2 "NL ECHERMANN (Die allgemeine Kirchenordnung, frúlichrist- 
UTE Lilurgien und kirchliche Uberlieferuna, 11 [Paderborn 19151 
0rta supone que se refiere al pan consagrado. que Gesde la última 
lepinación eucarística se conservaba en las cases para tomario du- 
code la semana. Sería la forma primitiva ae la Missa praesancti- 
catortat. Sia enmibiuryo, también se puede pensar, con A. AUM- 
nara (Uni (ros chientiichen Weorden der Liturgie. Is), en una verda- 
TA ole q privada en Casas particulares. Esta idea de una celebra- 
costear tica en casas particulares se encuentra ya en P. DREWS 
Honnenungen zur Didache, IV: «Zeitschrift f. d. neutest. Wis- 


enable y 119041, 74-75). Como pura tal cclebración nuocia falta 
ore que Jaleo, pocas veces se habría podido tener (cf. Did., 15, 1). 


erolibialo misicio. como no estaba destinado en primera linea para 
eclaldarjo, sino para la comunidad y sus catequisias (cf., p. ej., los 
¿Jo cn Henmas, Pastor, mand. 4, 3, 1). no tenia que conte- 
mr tiecesariamente los textos de la consagración (cf. ARNOLD, 26- 
mot 'uidea la suposición de que la acción de gracias en el capitu- 
he dir hara, Ge considerar como oración eucarística, cf. ZkTh €3 
ir Rui 2. PETERSON (Dicacie, €. 9 10: «Eph. Liturg. », 58 [19441 
Lo e.pove con razones sólidas una nuevs explicación, según tna 
casal his ; yraciones que en la Didajé se usan ya coro bendici :nCS de 
Lo tito RL POpre sentan la transformación Ge un mimo canisiologico 
que so 1130 orisinariamente en la celebración eucanistica dura ate la 
see ján del pan, 
OR ANO, 2£pol, Cc. 39; San EIPÓLITO, Trad. Ap. Véanse los 
roto 1, docs. al texto cuvope es en este pesaje el iuás ccinm- 
e Lo, ungue adolece de algún desorín; véase la restamrución del 
leslo en E, HENNECKXE, Noxicilamentí Apol eryolicn, B01; y algunas 
abrervaciones complementarias en ZkTh 63 (19:26) 238 “81 desarro- 
llo, según lo describe San Hipólico, es el siguiente: Los normanos 
je reíimnen para el ás ¿ape por lao tarde. El diicono trace una lus, que 
as bendice con una acción de praci: vs y a la que precede el saludo 
el ieñor sea con vosotros» y la exhorición «emos gracias 21 Se- 
E (pero no el «Elevad los coraz sones», que se reserva para la ce- 
lelimción eucarística), con sus respuestas correspondientes. Lueso, 
«| diácono, tomando en sus manos el cáliz, entona un salmo. Asi- 
aismo cantan salmos el presbítero y el obisj A, Y Jos reunidos eon- 
estan con el «Aleluya». Después comienza cl convile, al principio 
del cual ha ac recibir cada uno de los reunidos un trocito de pan, 
hetidecido por el obispo antes de partir su pan; «cs Eulogía, pero 
vo Eucaristia, como el cuerpo del Señor». Además, cada uno debe 
lomilr su copa y decir sobre ella una oración de gracias y luego 
heber y comer. Los catecúmenos reciben pan exercizado, pero no 
queden tomar parte en el convite. En él se puede comer hasta sa- 
emuse y llevarse a casa de lo que para este fin se ofrece a todos (el 
woprito»); pero con tal moderación. que le quede al huésped to- 
davin algo de la mesa para enviarlo a otros. La conversación la 
«lirio el obispo o el presbítero que le substituye o el diácono; se 
luubla solamente cuando éste invita a que se diga algo o si pregun- 
ti, Repetidas veces se insiste en el buen comportamiento. Si se tra- 
ha nO una comida para viudas, hay q u2 procurar que vuelvan a 
“s antes del anochecer. 
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cer en ellos más que el ceremonial de una comida organizada 
Por motivos religiosos ??. 

Finaimente, lo único que podemos deducir con seguridad 
de lo dicho es que diversas costumbres religiosas en los con- 
vites 32, tomadas por la Iglesia primitiva del judaísmo, die- 
ron ple a que la institución de Cristo, aun prescindiendo de 
la cena pascual, tomase la forma de un convite. La acción 
de gracias dió motivo a la consagración del cáliz, ya sea que 
la consagración del pan se hubiera tenido al principio, ya sea 
sólo inmediatamente antes de la del vino?**. 


EL TESTIMONIO DE SAN PABLO 


10. La única prueba convincente de que en los prime- 
ros tiempos de la Iglesia la Eucaristía iba unida a un ban- 
quete, la tenemos en el ejemplo de Corinto, conocido a través 
de San Pablo **. Lo que en este testimonio queda a flote es 
que los corintios unían la Eucaristía con una simple comi- 
da, pero que en ella se dieron abusos que estaban en fla- 
grante contradicción con el espiritu de Cristo. Según lo que 
sabemos por otras fuentes ?5, estas comidas no se tenían a 
expensas de una caja común, sino a base de las provisio- 
nes que traían los mejor acomodados. Pero, en lugar de 
poner estas provisiones a disposición de toda la comunidad 
y en vez de esperar el principio de la cena dominical, los co- 
mensales, reunidos en grupos, se entregaban a la comida y 
bebida hasta la embriaguez. Y en este ambiente las palabras 


21 Es característico de estos convites el que varios pormenores 
recuerdan todavía visiblemente el rito de las cenas judías: la sal- 
modia responsorial que precede, la fracción del pan que lo inaugu- 
ra y la bendición sobre el cáliz, pronunciada por cada uno de los 
comensales. 

2 E, vON DER GOLTZ, Tischgebelte und Abendmahlsgebete in der 
O ed und in der griechischen Kirche: TU 29, 2 b (Leipzig 

¿3 Para avalar la hipótesis de que la consagración del pan se 
hizo al final de la cena, se ha llamado la atención sobre la costum- 
bre de reservar algo del pan bendecido al principio para comerlo 
al final del convite (véase V. p. GoLrTz, Tischgebete, 6s). Sin em- 
bargo, parece tratarse de una costumbre más reciente de origen ba- 
bilónico y no palestinense (cf. A. MARMORSTEIN, Miszellen 1. Das 
letzte Abendmahl und der Seder-Abend: «Zeitschrift fiir die neu- 
test. Wissenschaft», 25 [1926] 249-253; ARNOLD, 555). 

34 1 Cor 11,17-34. CfÍ. E. B. ALLO, Premiere épitre dux Corin- 
thiens (París 1934) 269-316. 

35 Véanse las reglas para los cultores Dianae et Antinoi, descu- 
blertas en una inscripción de Lanuvium (Corpus Inscriptiunum La- 
tinarum, XIV, n. 2112 (IT, lín. 14-161). Según ellas, cada uno de los 
cuatro miembros a quienes ha llegado el turno en el año en cues- 
tión debe facilitar para los seis convites una ánfora de buen vino, 
un pan para cada comensal, cuatro sardinas, las almohadas, agua 
caliente y servicio. 


i 
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y las ceremonias de la acción sagrada pasaban necesaria- 
mente a segundo término, convirtiéndose en una mera for- 
mulidad que el presbítero hacia en su mesa sin que nadie 
le prestase atención. Al escándalo se sumaba la siinmación 
penosa de aquellos que no habían traido nada. Tantra tal 
monstruosidad alza su voz San Pablo, y con severa eolemni- 
dud recuerda el verdadero contenido y la dignidad de ja 
institución de Cristo. En su relato llama la avención el que, al 
indicar el momento concreto de la consagración del cáliz 
con las palabras peta to dermvíoa:, lo separe de la consagra- 
clón del pan, dándonos a entender que había en las comu- 
nkdados primitivas una cena entre ambas consagraciones. 
lil tono no parece ser el de una condenación del banquete 
como tal 38; más bien es una indicación de cómo quería San 
lMi)blo que se celebrase la cena en Corinto, a siber, entre 
mnibas consagraciones. Así apareceria con más «ularidad por 
guné lodo el conjunto formaba una unidad y se liamaba «la 
cena del Señor» ?”7, 


('ONIRMADO POR SAN HIPÓLITO 


Mí. din coufirmación de esta hipótesis podemos recoger 
unn costunibre de principios del siglo 111, conservada en la 
ormenación eclesiástica de San Hipólito y que parece ser eco 
de una cena; consistía en que a los neófitos, además de dar- 
les en la misa de Pascua, cuando comulgaban por vez pri- 
mera, el cuerpo del Señor, se les ofrecía, con toda probabili- 
dnd antes del cáliz consagrado, un cajiz con leche y miel y 
una copa de agua *3, Recibían, como hijos de Dios recién na- 
cidos, la comida de niños, leche y miel, que había de forta- 
lecerles, a la vez que les recordaba las promesas de Dios, y 
uta copa de agua para que no se olvidasen de la purificación 


16 Opina GoosseNs (136-141) que San Pablo quiso reprobar como 
1tbuso la costumbre de tener un convite al decir robo Hottie, que 
tignilica que no se hiciera más de lo que dice en su relato. 

87 El que con xuptaziw dsirvoy (1 Cor 11,20) se quiere aludir a 
li comida entera, lo defiende e. o. ARNOLD (101-105), siguiendo 
1. B. ALLO. En San HIPÓLITO, Trad, Ap. [D1ix, 46], se llama el ága- 
pr (sin Eucaristia) también «cena del Señor». Este y otros ele- 
mentos, que recuerdan un rito, son tal vez indicios de que el ága- 
po antes efectivamente iba unido a una celebración eucarística ; 
vénse H. ELFERS, Die Kirchenordnung Hippolyts von Rom (Pa- 
derborn 1938) 169. 

38 San HIPÓLITO, Trad. Ap. (DrIx, 40-42). La redacción más re- 
cionte de este rito bautismal en los cánones de San Hipólito (c. 19, 
lb [RIEDEL, 213]) cambia el orden, o sea la copa con leche y miel 
alzue el cáliz consagrado, seguramente en atención a la ley del ayu- 
to cucarístico. 
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dl alma que acababan de experimentar *?. A pesar de que 
desde hacía raiucho tiempo la doble consagración venía ha- 
ciéndose con una misma oración, la «acción de gracias», en 
esta primera comunión dentro de la misa que en la solemne 
vigilia pascual seguía al bautismo, scbrevivia un vestiglo de 
la cena que antiguamente se tenía entre las dos consagra- 
ciones. 


SE FORMA LA «ACCIÓN DE GRACIAS» 


La colocación junta de arias consagraciones trajo como 
consecuencia navural la ¿usión de las dos acciones de gracias 
en una sola, que debió usarse ya en los tiempos apostiólicos, 
cuando a la celebración eucarística iba unida la cena. Si, 
pues, se celebraba la Eucaristía desnués de la cena, era na- 
tural situarla con la acción de gracias de la misma cena, 
pero ampliándola, solución sugerida pcr algunas particula- 
ridades de la liturgia posterior. También se pudo dar el caso 
de que la celebración eucarística y su acción de gracias pre- 
cedieran a la cena; de ello mo nos faltan indicios 4% 


LA CURVA DE SU EVOLUCIÓN 


12. Teniendo delante estos hechos podemos atrevernos 
a reconstruir la siguiente curva de evolución probable en la 
celebración eucarística del primer siglo. 

Los apóstoles cumplían el mandato que el Señor les ha- 
bía dado en la última noche, por regla general dentro de una 
eN que se atenía ritualmente a las costumbres judías. Hs- 

tapa constituída por la acción de gracias de la cena y por el 
ecáliz de bendición». Esta acción de gracias iba precedida de 
una exhortación, que dirigía a los comensales el que presidía 
la mesa *. La exhortación debió de concretarse ya en los pri- 


39 LFERS. 165-175. El desorden que se observa en las redaccio- 
nes más rocientes de la ordenación eclesiástica prueba que ya no 
se compreidia el antiguo rito; 1. c., 174. ¡El cáliz con agua se men- 
ciona DIR en San Justino; véase el principio del siguiente 
CApivul O 

10 La Epistola apostolorum, a mediados del siglo 11, que se nos 
ha cornuseryada en una traducción copta y etiópica, refiriéndose a 
la celebración de la vigilia pascual, menciona en su traGucción 
copta en primer lugar la Eucaristía, y luego, el ígape; en la etió- 
pica, en primer término el ágape, y luego, la Eucaristia O. SCHMIDI, 
Gesprache Jcsu: TU 43 [Leipzis 1919] 54s). 

41 Berachoth, VI, 3: «¿Cómo se exhorta? Cuando hay tres 
personas, se dice: —Bendigamos a aquel de quien viene lo que 
hemos comido. » Si hay más comensales, la exhortación toma: for- 
mas más solemnes (STRACK-BILLEREECK, IV, 629). Tal exhortación 
se comprende, sobre todo, cuando no le precede un silencio gene- 
ral, sino se pasa de la conversación a la oración. La especial san- 
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meros momentos a las dos invitaciones: Sursum corda y Gra- 
(ht: ceactmals, que en toda la tradición litúrgica encontramos 
puntas invariablemente con sus correspondientes respuestas. 
pudo y debió fácilmente llenarse de un contenido cristiano 
esti ueción: de gracias, con tanta más facilidad cuanto que 
ya en su modelo precristiano, por encima de los beneficios 
de li comida y bebida, se refería a los de la dirección mise- 
pleordlosa del pueblo de Israel t?. Este nuevo contenido apa- 
peroo en las oraciones de la Didajé, y ello es tanto más signi- 
nendivo euaqnto que éstas se refieren exclusivamente a las ora- 
ilones «de Ja mesa. Además se insiste expresamente en que 
estas oraciones son una creación propia del profeta (10,7). 
furponcibural «ue, de toda la historia de la salvación del géne- 
vo hionano, el cumplimiento en Cristo fuera el objeto de esta 
cotemeimoración y acción de gracias. Bien pudo inspirar la 
poarniscanmta dle estos pensamientos el modelo judío del Hagga- 
too denido en la Pascua y otras fiestas; pero no era necesario, 
pes. la predicación apostólica contenía abundante materia 
sacacela, Más de un himno de los que en el Apocalipsis de 
Lou Juan cantan a la divinidad y al Cordero los bienaventu- 
pacos, peta resonar dignamente en la boca de la comunidad 
pobla que se ne a su cabeza para la celebración eucaris- 
orto Da emmisasración del cáliz de bendición debió atraer a 
nada Ta consagración del pan que se tenía al principio, 
eo calo ya ea la primera generación, por lo menos como vna 
pe permitida. Las dos fórmulas de consagración usadas por 
qendetisto re unían en un único relato doble, y la eno ta— 
en put aria, corruspondiente al pan quedó absorbida por la úni- 
va pevión de gracias que en adelante iniciaría o encerraría 
eto relato con las dos consasraciones en él contenidas. La 
irmio: <Cuantas veces comáis este pan y bebúis este cáliz, 
dibois anunciar la muerte del £eñer», con la que €an Pablo 
coniinúa el relato de la institución, así como el sentido mis-- 
mo del mandato del Señor, parecen haber motivado muy 
pronto la breve conmemoración de toda la vida y muerte del 
añor a continuación de las palabras consecratorias. Esta 0s. 
eoncilamente, la anámnesis que encontramos en todas las 
1urgias +4, 


lidtud de la acción siguiente fué seguramente la causa de consrr- 
var esta costumbre aun después de haberse suprimido la conve:- 
sación anterior y la misma comida. 

42 Cf. arriba la nota 26. 

43 Ap 4.11; 5,9-14; 11.178; 15,35; cf. C. Ruca, La messe d'ayres 
la S. Escricuic: D'TaC 10, 838-860. 

41 Cf. €. 0. Gewie3sSs (Die urapostolische Heilsverkunaiguny, 
165), que interpreta la palabra xavayyelhote (1 Cor 11,26) como im- 
porativo, de mado que por ella se pide que la muerte del Señor 
Ñe anuncie con palabras (y no solamente por medio de la ceremc- 


nia). 
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DESAPARECE EL CARÁCTER DE BANQUETE 


13. Como, por una parte, la acción de gracias se fué en- 
riqueciendo y estabilizando, y por otra, al crecer la comunÍ- 
dad, la función religiosa fué rompiendo cada vez más los 
moldes de una simple cena doméstica, podía y debía desapa- 
recer el carácter de cena en las reuniones cristianas hasta 
independizarse la celebración eucarística como acto autóno- 
mo de culto religioso. Desaparecen del local de la reunión 
todas las mesas, excepto una, en la que el presidente de la 
asamblea pronuncia la acción de gracias sobre el pan y el 
vino; el recinto se convierte en una sala, capaz de dar cabi- 
da a toda una comunidad. En siglos posteriores se conserva 
su conexión con el convite sólo en casos excepcionales 45, €l 
ideal que ahora se propaga con insistencia 16 es celebrar una 
sola Eucaristia en cada comunidad. 

Una vez desaparecido el banquete que, como delxvoy, se- 
gún las costumbres judías y griegas, se tenía al atardecer, no 
había ninguna dificultad en elegir otra hora del día para la 
celebración. Los primeros cristianos, en recuerdo de la resu- 
rrección, eligieron muy pronto el domingo como día de la ce- 
lebración eucarística *”?, acostumbrados como estaban a con- 
siderar la redención preferentemente en su término elorioso, 
y así era natural escogieran la primera hora de la mañana; 
por la mañana y antes del alba Cristo había resucitado 48, 
La primera celebración de la Pascua que conocemos, se su- 


45 San AGustín (ED. 54, 7, 9: CSEL 34, 168), refiriéndose al 
Jueves Santo, da testimonio de la costumbre de tomar la cera 
antes de la misa vespertina para imitar fielmente la última cena. 
Ultimos restos de esta costumbre se encuentran todavía en el si- 
glo xIv (EISENHOFER, II, 204). Según SócraTeES (Hist. eccl., V, 33: 
PG 67, 636), en Egipto se conservaba todavía «en el siglo y la cos- 
tumbre de celebrar los sábados -la Eucaristía después de un convite. 
Además debe suponerse que ia celebración doméstica de la Eucaris- 
tía, que al lado de la celebración en comunidad siguió también en 
los siglos posteriores (véase más adelante, 272- 289), estuvo unida 
a un convite durante mucho más tiempo, ya que en esta circuns- 
tancia especial no se le oponían los inconvenientes de la celebra- 
ción en comunidad. 

46 SAN IGNACIO DE ANTIOQUÍA, AQ Philad., c. 4: Exquddsare a: YY pd 
evyapistia y oda Danirt Rurz BUENO, Padres apostólicos, 433. 

47 Act 90,7; Did.. 14; Ruiz BUENO, 91. 

48 LIETZMANN (Messe und Herrenmahl, 258) opina que la cele- 
bración eucarística de la tarde se trasladó a las primeras hcras 
de la mañana por su íntima conexión con la función religiosa de 
la lectura bíblica y las oraciones, que en la sinazoga se tenía los 
sábados por la añada: Claro que entonces tenaríamos que supo- 
ner que esta función religiosa la consideraban como la parte prin- 
cipal. Lietzmeann menciona también (1 c., nota 2) la idea de 
H. USENER de que este traslado se relaciona con la costumbre 
criega de sacrificar a los dioses al levantarse el sol, aunque con 
razón no le concede influio decisivo. 
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elo yu plemimente a esta concepción, y así se tuvo la fun- 
stón teliyuele de noche, pero de tal modo que culminara la 


Manada Dieta las primeras horas de la madrugada al canto 
del pull" 4 ella se acomodó también, en cuanto fué factl- 
ble, hi tuto «Jominical. Influyó, además, en esta determina- 
etónode la hera, la circunstancia de que pronto se vió en la 
lida del sol ta mugen de Cristo resucitado 5%, y esto sugirió 
hotdea de saludar a Cristo con el sol naciente *!. Finalmen- 
le erioobvlo el que, mientras el cristianismo no fuera recono- 
chlo públicamente, las circunstancias de la vida cotidiana 
”bliitasen a elegir una hora que no coincidiera con las horas 
de tribajo. 


Wa Ains SE SEPARA DE LA EUCARISTÍA 


Il. Cuando hacia el año 111 a 113 Plinio el Joven, gober- 
usd «de Bitinia, detuvo e interrogó a algunos cristianos, se 
enteró de que solían reunirse un dia determinado antes del 
wlbi (stato die ante lucem) para cantar un himno alternado 
cn honor de Cristo, su Dios. Además, se comprometían a no 


comeler nlogun crimen, separándose luego para reunirse 
por la tarde cea uni cena inofensiva *?, Es muy probable que 
la primera reunlón que se menciona, fuera la de la Eucaris- 


tia, y el liimno alternado, la acción de gracias, que efectiva.- 
mente cmpezó con un responsorio y terminó con el Amen 
del! pueblo, y que tal vez ya entonces contenía el Sanctus, re- 
etiado en común *3, La segunda reunión, que se consideró de 
menor importancia y se suprimió como consecuencia de las 
turdidas tomadas por el gobernador, fué tal vez la que en- 


hr 


¿Y O, CASEL, Art und Sinn der dúltesten christlichen Osterfcier: 
Ji, 14 (1938) 1-78, especialmente 5 23s 29. 

10% DOLGER, Sol salutis, 364-379; cf. 123s. 

s1 L. c., 1195, que cita Sab 16,28; Ol odavew 10» hoy ET sUy QprOTia 00! 
(ley menester adelantarse al sol para 'tribut tarte la acción de gra- 
cliis), que se refiere al maná, para aplicarlo a la Eucaristía. Para 
la función religiosa matutina, cí. también DGóLGER, 11858; ScHÚUM- 
miii, Die altchristliche Fastenpraxis, 169ss. San CIPRIANO ( EP. 63, 
los: CSEL 3, 713 E) lo expresa claramente: «Celebramos la Euca- 
ristía como sacrificio matutinal—¿n sacrificiis matutinis—, a peso 
de que fué instituída por la tarde, porque en ella recordamos la 
resurrección del Señor.» Repetidas veces encontramos la exhorta- 
ción de recordar en la oración doméstica de la mañana la resu- 
rrección; p. €ej., San CIPRIANO, De or. dom., €. 35: CSEL 3, 292. 

52 PLINIO, Ep. ad Trajanum, 10, 96. Véase el texto de la carta 
on KircH, Enchiridion fontium hist. eccl., 5.2 ed. (Friburgo 1941) 
4155; también en DóLcerR (Sol salutis, 1053), donde en las pp. 106- 
1368 se comentan los conceptos. 

53 El trisagio está tomado, probablemente, del «scñema'» judío, 
que por cierto debía rezarse antes de levantarse el sol (Berachoth. * 
“1* DÓLGER, 121). 
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contramos más tarde como ágaepe vespertino 5%, De ser cierto 
esto, tendríamos en la promesa de no cometer crimen algu- 
no, que se hacía en la celebración matutina, un lejano para- 
lelismo con la confesión dominical de los pecados de la que 
nos nabia la Didajé 53, Aunque nos hallamos cornpletamente 
a obscuras sobre la forma y el desarrollo de esta promesa, 
sin embargo, su fin era, sin duda, procurar aquella disposi- 
ción de alma que exige San Pablo para la Eucaristía *S, y que 
unas veces puede tener la forma de una confesión arrepenti- 
da y otras la de un propósito o una promesa sagrada. De la 
misma raiz vemos brotar posteriormente nuevas formas *?. 
Por lo demás, en este pasaje hemos de atribuir una función 
parecida al ósculo de paz 3$, con el que pronto nos encontra- 
remos, y que debemos considerar en los primeros tiempos 
como ceremonia preparatoria de la celebración eucaristi- 
ca $2, 


54. C. MOHLBERG (en «La Scuola Cattolica», 64 [1936] 211-213) su- 
pone también dos reuniones, por la mañena la Eucaristía y por la 
tarde el ágape; 1p., Carmen Christo quasi Deo: «Rivista di Archeolo- 
gia Cristiana», 14 (1937) 93-123. Docs (Sol salutis, 1275) piensa 
en fiimnos del género que se encueniran en el Apocalipsis, que 
han servido también de elementos para la oración eucarística 
c2f. més arriba, 125), De otras explicasicnes da cuenta A. KURFESS 
(Piinius und der uschristliche (Goticsdienst: «Zeitschrift f. d. neu- 
test. Wissenschaft», 35 [1935] 295-298). 

55 Did., 14 1] (DANIEL Ruiz BUENO, Padres apostólicos, 91: hazd 
Apu To ds xuploy Guvaydivtss 7AdgaTta Op 20 Z0l EL Japo TÍSatz, Toarcopoloyn- 
SIYEVO, TO TMUGIRTÓNOTO Uv, OT: xa y Dosta vu y: eunidos cada 
día del Señor, remped el pan y dad gracias después de haber con- 
fczado vuestros nerados, a fin de que vuestro sacrificio sea puro. 

56 1 Cor 11,2855. 

67 Como, p. ej., las muchas fórmulas de acusación propia, las 
llamadas apologiás, aue sobra todo y partir de la alta Edad Me- 
dia se mezclan en Occidente y Oriente con las oraciones del sacer- 
dote en la misa. A ellas perienecen en la misa romana el Confi- 
teor al principio y en el rito de la comunión. A este último corres- 
ponde en el rito eliope en cada misa antes de la comunión una 
oración de penitencia, después de la cual el celebrante se dirige 
al pueblo añadiendo una oración de absolución (BriGHIMAN, 235- 
237). La misma interpretación tendría Did., 14, 1] (nota 55); con- 
Tróntese B. PoscHmaANN (Paenitentia secunda [Bonn 1940] 83-92), 
que lo compara con el Confiteor v lo interpreta de una purifica- 
ción de pecados veniales, pero rechaza la idea de una penitencia 
sacramental. En contra está K. Abam (Bussdisziplin: LInKX 2 [19313 
65D, quien, recordando los testimonios en pro de la eficacia de la 
oración de la Iglesia para quitar los pecados, y refiriéndose e. o. a 
Did., 14, 1, dice: «Esta confesión en la comunidad cristiana (sfopo- 
loyststa:, Sant 5,16), que recibe su eficacia por la oración de la co- 
munidad, es la forma ordinaria de penitencia en los tiempos apos- 
tólicos para todos los pecados que no son mortales», 

58 Es significativo el que encontremos el ósculo de paz, así como 
la oración de penitencia, no sólo al principio de la misa sacrifical, 
sino también en la preparación para la comunión. 

$% Tlama la atención el que las cartas de los apóstoles terminen 
repetidas veces con la exhortación al ósculo fraternal: Rm 16,16; ,- 


lit. DIALOGO INTRODUCTOR 


lb. Vemos por estas observaciones cómo ya en la prime- 
ticepoca se dibujaron a grandes rasgos las líneas de la litur- 
pla posterior. Más aún: podríamos fijarnos en una serie de 
particularidades de tiempos posteriores y aun actuales en las 
gue porqura para la misa la liturgia apostólica y primitiva, 
tal como los apóstoles la tomaron de la sinagoga %, Entre 
ella: había que poner el modo con que generalmente se co- 
mierna Ja oración, a saber, saludando al principio con el Do- 
went pobiscum usotra fórmula parecida, a la que se respon- 
do con 01 Ef cum spiritu tuo, de sabor auténticamente semí- 
tus ul final de la oración alude de una u otra manera al 
TE ne dd de Dios, que perdura in saecula saeculorum. 
Lara praia confirmatoria ha quedado inciuso sin traducir: 
"odavi ía más: en la acción de gracias, a pesar de los 
modos cambios que ha sufrido su contenido, se ha conser- 
ubecn gran parte su forma antigua, conforme acanamos de 
co ea su fórmula final; el mismo diálogo introductorio ha 
pjercianeciao inalvterado desde los primeros tiempos. Es ver- 
deta como fórmula iniíroductoria no se impuso la ordina- 
cima, Mamada Beracrah *!; poro el moco de enmpezar poz 
blo. dignum et iustum est debió de tomarlo la Ielesia prl- 
divi ae una tradición anterior. En el ulterior desarrollo de 
leoacelón de gracias, sobre todo en la transición al trisneno, 
coinfilsan desde Jos primeros siglos reminiscencias de la 
liascioj relíciora Co la sinagoga, entre las de hay que con- 
cat la nuipila alabanza tributada a Dios por la creación y 
tardas dirección de Israel "2 1 EEN proviene 
de li inisma fuente el Sancíus en su poimcra redacción. 


l Car 16,20; 2 Cor 1: 42, 1 Toa 526: 1 TF 0,114. A la lectura de la 
carta seguiría la celebr ación rd 

1 Véase la ex «plicación para cada una de las oraciones y cere- 
monias en el tratado TI. 

“L El nombre de «Berachan» está tomado de la primera palabra 
dn la bendición de la mesa: «Bendito». 2 fórmula que asj empieza 
sobrevive en nuestra bendición: Ecnedictus Deus tu donis suis.. 
lios primeras palabras de las oraciones de la Didajó: ehyapiszadaz, 
ve, que probablemente vienen también de una tradición precris- 
tinna, las encontraremos como principio de la oración eucarística 
de San Hipólito. 

62 BaUMSTARK, Lil: urgie comparéc, 54s. Este ciemento aparece es- 
prcialmente en la oración eucarística de las constituciones apostó 
licas (véase más adelante, 40), pero también en algunos prefacios 
del Missale Mizxtum (PL 85, 2715, 2868). 
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LAS LECCIONES ENLAZAN CON LA SINAGOGA 


16. En las lecciones de la antemisa, tal como las encon- 
tramos en San Justino, sobreviven muúltivies elementos de 
tradiciones judío-cristianas. Las relaciones que, aparte las 
reuniones eucaristicas, conservó la cristiandad primitiva para 
con el templo, consistían, según los Hechos de los Apóstoles 
(2,46), en frecuentar los sábados la función religiosa de la si- 
nagoga, que se dedicaba principalmente a la lectura de los Li- 
bros Sagrados. Sólo cuando con la persecución del año 44 los 
cristianos rompieron definitivamente con la sinagoga, hubo 
que organizar por vez primera, con criterio totalmente cristia- 
no, esta hora dedicada a la lectura de las Sagradas Letras, que 
poco a poco se fué transformando en la antemisa. La anti- 
sua tradición vino ejerciendo un influjo constante durante 
muchos siglos, a través del esquema ley y profetas, en las di- 
versas distribuciones de las perícopes para el año litúrgico, 
asi como en la disposición de los cantos responsoriales de en- 
tre las lecciones. 

En todos estos casos se trata excluslvamente de elemen- 
tos y moldes antiguos que pasan al nuevo edificio del culto 
cristiano, naturalmente que informados por un espíritu nue- 
vo. Desde luego, lo que en su evolución y crecimiento nos 
interesa, mucho más que la antigúedad de sus elementos, €s 
su misma estructura, es decir, por qué la celebración euca- 
rística ha llegado a configurarse de tal forma, por qué el 
nuevo espíritu ha creado, valiéndose de elementos antiguos 
” 4 través de tan varias transformaciones, precisamente este 
terminado cuerpo. 


EL AGRADECIMIENTO PREVALECE SOBRE 
LA IDEA DEL CONVITE 


17. La idea fundamental fué siempre conmemorar en un 
convite sagrado la pasión redentora del Señor. Por eso apa- 
rece en primer plano la estructura de un convite. Los fieles 
están sentados alrededor de una mesa, tomando bajo los ve- 
los de una modesta comida el cuerpo y la sangre de Aquel 
que se entregó por todos nosotros y ha de venir y juntarse a 
los suyos en su reino. Las palabras que se pronuncian, ade- 
más de expresar el mandato del Señor, evocan con preferen- 
cia sentimientos de recuerdo y a la vez de expectación. Así 
como el sentimiento de comunidad se expresa plásticamente 
por el convite, de la misma manera en el alma de todos se 
impone imperiosamente la idea de unión con el Señor glorl- 
ficado. Era imposible ya desde el principio que la forma del 
banquete impusiera por modo exclusivo su sello a la celebra- 
ción eucarística. Aquel banquete no era una comida ordina- 
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rhi sino sagrada, santificada y esplritualizada mo sólo por el 
recuerdo del Señor, a quien iba dedicado, aunque siempre 
hajo velos sacramentales, sino también porque quedaba su- 
hiimado hasta el trono mismo de Dios en virtud de las ora- 
elones que se decian. Ahora bien, si ya los judíos añadían a 
luda comida, entre otras bendiciones, una acción de gracias, 
mucho más lo había de hacer la Iglesia en este banquete 
enprado. 

Mmm la comida natural le trae al hombre que no está ce- 
endo por la soberbia el recuerdo del Creador. Nunca se hace 
tin evidente y saita tanto a los ojos que el hombre es un 
“vr que vive de lo que recibe de otros, como cuando toma su 
dlínento para mantener su vida. Por esto la comida en todo 
Menjo impulsaba al hombre a rezonocer su dependencia por 
medio de la acción de gracias con que la terminaba. En el 
evtthiuilsmo «recibe» el hombre en doble sentido. No sola- 
meple se ve adornado de bienes en el orden natural, sino 
ue ose silente inundado increíblemente al comunicárselo el 
mino Dios. De este modo la acción de gracias se impone' 
“on la verdadera respuesta con que el hombre agradecido 
contesta a las comunicaciones misericordiosas de Dios. 

lis muy natural, por lo tanto, que este agradecimiento 
buena con Dios se convierta en una virtud fundamental del 
ibhlhieno y que el elemento más poderoso en la oración de 
la Iulesla primitiva fuera la acción de gracias, y que ésta, : 
bov excaristía, se combinara con ei convite sagrado, en ell 
que esencialmente como sacramento se renueva de continuo 
ll suma de todas las comunicaciones amorosas de Dios. 


13, Wfectivamente, la santificación de la comida por la 
heclón de gracias pronto se impone, por lo que se refiere a su 
forma litúrgica, sobre la idea de convite. Tal modo de pensar 
"'lmu perfectamente con aquella espiritualización de los ob- 
Log del culto, tan caracteristica en el cristianismo primi- 
Mvo frente a la sinagoga *, Movimiento de oración hacia 
Dios, que, si no lo hacía ya desde el principio, influyó pron- 
lo y cada vez más decididamente en la actitud de los par- 
licipantes. La eucaristía llegó a ser la forma fundamen- 
til de la liturgia de la misa $, Asi fué cómo la acción de gra- 


03 Cf. H. WenscHKewItz, Die Spiritualisierung der Kultusbe- 
Url[fe Tempel, Priester und Opfer im Neuen Testament (Leip- 
lr 1932); véase O. CASsEL, JL 12 (1934) 301-303. 

14 A simple vista, sin embargo, se presentan aun hoy día algu- 
Mos rasgos de la antigua forma de cena: la mesa, sobre la que en 
“! ofertorio se preparan pan y vino y, en la comunión. el acto de 
“amer los dones consagrados. La acción sacrifical, en cambio, que- 
tn nun hoy a lo sumo insinuada por algunas ceremonias de ofreci- 
Ilinto. ¡Pero aun la elevación de los dones pertenecía al rito' de 
'ndición en el convite judío: al principio, el que presidía tomaba 
vl pin que tenía delante en sus manos para recitar sobre él la ao-.: 
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cias, costumbre que se observaba después de comer en las 
comunidades judio-cristianas, juntamente con el edyaptotíoas 
del Señor, se fué haciendo célula de una evolución que vital- 
mente encontró su manifestación externa. En el mundo he- 
lenista de entonces, tal evolución hallaba un ambiente favo- 
rable 65. Ya en la Didajé, al exhortar a los fieles que asistan 
a la función religiosa del día del Señor, se añade a la expre- 
sión acostumbreda de «partir el pan» la nueva de «dar gra- 
cias» $4, Para San lenacio de Antioquía, edyaptotia es senci- 
llamente el nombre de la celebración 7, y Dara San Justino 
esta palabra se ha convertido ya en el nombre del sacramen- 
to de la «Euceristia». 


ción de gracias. Además, se solía asir el cáliz cuando se decía sobre 
él la bendición del vino. Esto se aplica especialmente a la cova de 
bendición, que se dsbía on con ambas manos y luego con la de- 
recha ele varla una cuarta sobre la mesa mientres se rezaba la ben- 
dición (STRACK-BILLEREECK, “TV, 6231 623). Se ha aplicado a este rito 
el versículo 4 (13) del salmo 115: Calicem salutaris accipicm; “véa 
se el pasaje del Falnud bab.. Pesach f. 119 b, en LIETZMANN, esse 
und Herrenmahl, 209. Para la elevación del pan cf. E. v. D. CCLTZ 
(Tischgebeie: TU 29, 2 b [Teipzig 19051 7 5755). Por otra nurts, 
el que imrere el ambiente de oración, se manifiesta en que todoz 
están de pie, lo mismo el aue pres side que los circumstantes. Esta 
cuestión de la forma fundamental de la misa jué blanteaca por 
R. GuanDin1 (Besinnung vor der Feter der heiligen Messe, 11 [Ma- 
guncia 1839] 73ss). Tuve ocesión de tratar con el autor sobre el 
tema en aistintas conversacionas, de las que resultaron las Gistin- 
ciones indicadas. e también <. SÓHNGEN, Das sakramentale Wei- 
sen des Hiessopfers (Essen 1945) £7-61; J. Pascuen, Eucharistia, 
“Gestalt und Voliz ug (Munster 19D; J. A. JUNGMANN, Um Cie 
Grundgestalt der Messfei?r: StZ2 143 (1948-49, 1) 310-312. 

65 Una corriente fuerte dentro del pensemiento filosófico v filo- 
sófico-popular de la épcea del cristianismo naciente, que llevaba el 
sello de Platén y del estoizismo, gustaba de insistir en gue la divi- 
nidad no necesitaba de nuestros dones materiales, poraue era 
vísdv0z6. El único sacrificio digno £e Dios es el silensio c, a lo sumo, 
una oración de sublimes palabras, como la SONG Y. Seeúín Filón, 
la actividad rm%s propia de Dios es hacer beneficios, y la de las crea- 
turas, agradece:las, ya qua ¿atlas no pueden oírecer 29sa mejor. La 
hermosura y el orden «cl £osmos, ue con el florccimiento de las 
ciencias noturales comienanba entonces a manifestarse, fué el tema 
preferido do tales meditaciones (O. Casi, Das Gedáchtnis des 
Herrn in der cliechnrictiicion Liturgie: «Esclesia Orans», 2 [Fribur- 
go 19181). 

66 Did., 14, 1 (DanizL Ruiz BUEvNo, Padres apostólicos, 91): yA%- 
gUTE OpTOY 20! ed/ap: JTAIOTE. 

67 'Saw IGNACIO DZ ANTIOQUÍA, Ad Eph., 13; Ad Philad., 4; Ad 
Smyrn., 7, 1; ibíd., €, 1 (Ruiz BUENO, 455 483 4925). 
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2. De San Justino a San Hipólito de Roma 


V'INIMERA DESCRIPCIÓN DE LA EUCARISTÍA 


19. '/A San Justino, filósofo y mártir, que escribió su pri- 
mera apología en Roma hacia el año 150, debemos el primer 
enadro completo de la celebración eucarística. El relato se 
rettere en primer lugar a Roma, pero los datos que nos da se 
pueden aplienr ciertamente a todo el mundo cristiano, que 
csm Justino liabía recurrido de criente a occidente 1, Des- 
pus «dle hablarnos del bautismo cristiano, sigue: 


te. 65), Pero nosotros, después de haber bautizado al que 
confesó su fe y la aceptación de nuestra doctrina, lo llevamos 
4 aquellos que se llaman nmermanos, dende cllos están reuni- 
alo::, con el fin de hacer muy de propósito comunes oracio- 
hes por nosotros mismos, vor aquel que acaba de ser ilumi- 
meto (por.el bautismo) y por todos los demás que se en- 
cnontran en todas partes, para que, habiendo logrado el 
eoveimiento de la verdad, seamos tsmbién enriquecidos 
cortos racia de que, levaodo por auestras obras una vida 
host, Veojsamos a ser cumplidores de los (divinos) preceptos 
to tacidiante esta consigamos la sera salvación. Mutuamen- 
teo hvs saludamos con vi beso (iraiernal) cuando hemos ter- 
itedo. de orat Después se presenta el pan a aquel que 
ple tio co dir, le thtuellas £, al mísmo tiempo, el cáliz del agua, 
y ulovibo, Reciiidas por él estas cosas, aa alabanza y gloria 
dl Mauro de Luduus por el nombre del iiilía y del Espíritu San- 
to v valia larsemente la eucaristia o acción de gracias por 
acuelios aónes que na recibido. Después que termiua las pre- 
cos y la acción de egxacias, todo el pueblo aclama: Amen. 
2£men, en lengua hebrea, siguillca la mismo que hósase. 
Mas desnués que el qíe preside ha terminado las peces y 
todo sí puebio ha aclamado, los Gue €enbre Rosotrus se aman 
diáconos Gistribuvean cnira los presentes, para Que todos y 
caca uno pariicipen de elos, el par, el vino y el agua, y los 
llevan a los auzentes. 


22. (e. 65. Y esto alimento es Tameado entre nosotros E- 
caristía, y Y nactie es lícito particionar del mismo sizo al cue 
crea que son verdaderas las cosas que enseñamos, haya sido 
lavado eon el beulivino ya Cisio, para €l perdón de los pe- 
cados y la regeneración, y viva de la manera que Cristo 
mandó. Poraue Do tomamos estas cosas como pan común ni 
como vino comén. sico que así como «Jesucristo, nuestro 
Salvador, hecio cerne por el Verbo de Dios, tuvo carne y 
sangre para salvarnos, azi también hemos recibido por tra- 
dición que aquei alimento sobre el cual se ha hecho la ac- 


! Si A. BAUMSTaARg (Vom Werden der Liturgie, 29ss) pone de 
relieve las diferencias locales en la liturgia más antigua, lo único 
que significa es que, a falta de una legislación unificadora, varia- 
lun los pormenores; el mismo San Justino desconoce un texto fijo 
dr lu oración eucarística. 
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cion ae gracias por la oración que contiene las palabras del 
mismo, y con el cual se nutren por conversión nuestra san- 
gre y nuestras carnes, es la carne y la sangre de aquel Je- 
sús encarnado... 

(c. 67). ... Y en el día que se llama del Sol se reúnen en un 
mismo lugar los que habitan tanto las ciudades como los 
campos y saben los comentarios de los apóstoles o los escritos 
de los profetas. por el tiempo que se puede. Después, cuando 
Sa terminado el lector, el que preside toma la palabra para 
amonestar y exhortar a la imitación de cosas tan insignes. 
Después nos levantamos todos a la vez y elevamos (nuestras) 
preces; y, como ya hemos dicho, en cuanto dejamos de orar, 
se traen el pan, el vino y el agua, y el que preside hace con 
todas sus fuerzas las preces y las acciones de gracias, y el 
pueblo aclama Amen, y la comunicación de los (dones) so- 
bre los cuales han recaído las acciones de gracias se hace 
por los diáconos a cada uno de los presentes y a los ausen- 
tes, Los que abundan (en bienes) y quieren, dan a su arbitrio 
lo que cada uno quiere, y lo que se recoge se deposita en 
manos del que preside, y él socorre a los huérfanos y a las 
viudas... ?. 


«EUCARISTÍA> 


21. Gracias a esta doble narración sacamos como eviden- 
te que la liturgia de la misa en este tiempo lleva el sello 
característico de la EdyAPLOTIA. En ella llama la atención el 
empeño de San Justino por poner de relieve por dos veces 
una cosa al parecer tan insignificante como el Amen de la 
comunidad. La acción de gracias que recita el que preside, 
ha de salir del corazón de toda la comunidad y ha de ser re- 
frendada por ella. San Justino, que es un seglar, atestigua 
con esta doble observación que los fieles tenían mucho inte- 
rés en pronunciar esta palabra de aprobación. El sentido co- 
munitario, que habia encontrado una expresión tan directa 
en la forma primitiva de convite de la función eucarística, 
sigue imprimiendo su sello al culto divino. Esto se manifies- 
ta aún más en la comunión, que, naturalmente, une a toda 
la comunidad. 

Lo que se. recibe en la comunión, se califica de objeto de 
agradecimiento (a euyaptodévta, ó eoyaptotndele úptoc), y el 4men 
refrenda también la acción de gracias. De este modo, el se- 
gundo rasgo característico en la misa de San Justino es el 
ambiente de agradecimiento, la idea de gratitud. 


ACTITUD BÁSICA DEL CRISTIANO 


22. El que aquí se trate de un sentimiento actuante y 
vivo entre la comunidad, que se cultiva conscientemente, io 
demuestra mo sólo el hecho de que la palabra edyaptotia en ade- 


2 Véase el texto griego con notas en QUASTEN, Mon., 13-21. La 
traducción española está tomada de HiLarRIO YABEN, San Justino, 
Arvologías: «Colección Eixcelsa», 3 (Madrid, s. a.) pp. 174-178. 
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lante vi a ser empleada como término técnico de la misa * 
alta «que lo deducimos también de la interpretación que se 
non exba palabra. El mismo San Justino observa en otro sl- 
Ho * que Cristo nos dió el pan de la Eucaristía en recuerdo 
do lu pasión y, a dla vez, «para que con él demos gracias a 
los por hiber creado para el hombre el mundo con todo le 
que ett él huy, y por habernos libertado del pecado en que 
hemos sido engendrados, después de haber reducido a la im- 
potenela a los poderes del mal por medio de aquel que por 
al mandalo se entregó a la pasión». San lreneo indica como 
odo li institución el que los discípulos «no fuesen vanos y 
deinperadecidos» *. Orígenes insiste: «No somos hombres de 
corisón desaeradecido. lis verdad que mosotros no hacemos 
ajterifelos ni damos culto a aquellos seres que, lejos de ha- 
vesura beneficios, son más bien nuestros enemigos. En cam- 
ha lemelnos mostrarnos desagradecidos a Dios, que nos na 
sobmalo de tantos heneficios, y la expresión de este agrade- 


ciitonto para con Dios es el pan, llamado Eucaristía» *, Ade- 
mor. hy que tener en cuenta el entusiasmo con que los es- 
stores de esta época describen los beneficios de Dios, ya de 
epierm wealaral, pero sobre todo aquellos con que los hijos de 
ha trlesta lim sido agraciados, y la insistencia con que in- 
volcan elo scenfimiento interior de entrega y de obediencia 
amd, dleaponlelon la más natural para que brote la acción 
de pormietis, Segíur Clemente de Alejandría, es un deber 


del erlstlino tributar a Dios una acción de gracias por toda 
pato vida. dústa «s la expresión de la auténtica veneración de 
PM *. «Jill sacrificio de la Iglesiaz—continúa Clemente— 
consisbe en las oraciones que como incienso se elevan de las 
almas santas, y este sacrificio encierra todos los sentimientos 
de devota entrega a Dios» $, 


1 Eiste término se encuentra también en los Hechos apócrifos de 
Le «póstoles, semiagnósticos. Cf. TH. SCHERMANN, edyopioTia y e0ya: 
tv, in ihrem Bedeutungswandel bis 200 n. Chr.: «Philologus», 
A 1910) 375-410. 
4 San JUSTINO, Dial. C. Tryphone, 41, 1 (QUAsTEN, Mon., 337). 

A SAN IRENEO, Adversus haer., IV, 17, 5 (Quastin, Mon., 346). 

% ORÍGENES, Contra Celsum, VIII, 57: PG 11, 1601s. 

? (CLEMENTE DE ALEJANDRÍA, Stros mata, 7, Y: PG 9, 449 C. 

" Lc. (PG 9, 444 C). Cf. la exposición del concepto de piedad 
que se esconde cetrás de la doctrina sobre la Eucaristía del siglo u 
el BLFERS, Die Kirchenoranung Hai yppolyts, 263-275. Cf. SAN CIRILO 
1D. JERUSALÉN (Catech. myst., V, 5 [GQUASTEN, Mon., 1003) para la 
concepción de la gratitud como disposi ción de alma entre los eris- 
Lbinos de los ti Eno posteriores. Y también Saw CrisóstomO (1n 
Dalt, hom. 25,23: PG 57, 331; In 1 Co., hom, 24, 1: PG 61, 199). 
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SACRIFICIO ESPIRITUAL 


23. Las fuentes cristianas de esta época acentúan con tal 
viveza ? la interioridad y espiritualidad del culto de Dios y 
la entrega del corazón, que algunos han llegado a creer que 
se debía interpretar esto como la completa exclusión del sa- 
crificio exterior, afirmando que antes de San lIreneo no se 
conocía en la Iglesia ningún otro sacrificio que el de la acción 
de gracias *?, Efectivamente, más de una afirmación de en- 
tonces nos suena hoy demasiado atrevida. Dios «no quiere 
sacrificios cruentos, ni libaciomes, ni ningún objeto mate- 
rial» 11; no necesita «sacrificios cruentos, ni libaciones, ni el 
perfume de flores ni de incienso, porque El es el aroma per- 
fecto, sin tener necesidad ni penuria»; para El el sacrificio 
máximo es que le reconozcamos y le dediquemos el servicio 
espiritual !*?. Este es el único homenaje digno de El: xno con- 
sumir con el fuego las cosas que por El han sido creadas 
para alimentarnos, sino ofrecerlas para cubrir nuestras ne- 
cesidades y las de los pobres» 1*, y que se las agradezcarnmos 
y que nuestro espíritu le tribute alabanzas e himnos por 
nuestra creación, y por todos los medios con que procura 
nuestro bienestar, por la variedad de sus criaturas y por la 
sucesión de las estaciones del año !*, De ahí que los apologe- 
tas afirman que para los cristianos no hay altar ni iemplo !*. 


24. Sería prematuro deducir de estas palabras que en 
la mente de los cristianos primeros existía, sí, una euca- 
ristia, pero no un sacrificio eucaristico en el sentido propio 
de la palabra. Junto a las expresiones de esta clase que tra- 
tan de acentuar el contraste con el paganismo, aparecen 
desde el principio otras que no sólo afirman que la eucaristía 


2 Cf. el capítulo «Das Opfer im Geiste» del libro Die Liturgie 
als Mysterienfeier, 5.2 ed.: «ineclesia Crans», 9 (Friburgo 1923) 105- 
134, de O. CaseL, y los iibajos del raismo autor, citados en la pá- 
sina 105. 

10 FR. WIELAND, Der vorirendische Opferbegriff (Munich 1909). 
Wielana había venido defendiendo la misma tesis en dos publica- 
ciones anteriores (desde el año 1906), que provecaron una econtbro- 
versia con E. Dorsch; cf. E. DorscH, Der Onjerchearalkter der ¡u- 
charistie einst und jetzt, 2.2 ed. (Innsbruck 1911). 3l resumen de la 
controversia véase en G. RAUSCHEN, Eucharistie und Bussalrament 
in den ersten secñs Jahrhunderten der Kirche, 2.2 ed. (Friburgo 
1910) 71-96; GoOOossENS, Les origines de Eucharistie, 58-71 367-369. 

11 ARÍSTIDES, Apología, C. 1,5: BKV 12, p. 26s. 

12 ATENÁGORAS, Legatio, c. 13: TU 4, 2, p. 14. 

13 San JUSTINO, Apol!., 1, 13: PL 6, 345; HILARIO YABEN, San Jus- 
tino: Apologías, p. 89, que por cierto omite parte de la frase. 

14 Cf. CLEMENTE DE ALEJANDRÍA, Stromala, 7,3 6 y más veces. 

15 Minucio FéLrx, Octavius, €. 32, 1: CSEL- 2, 45; cf. e. 10, 2: 
1. C., 14; TERTULIANO, De spect., Cc. 13: CSEL 20, 15. 
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acteella sobre el pan y el vino, sino que hablan también con 
noto claridad de dones que se ofrecen a Dios en la Eucaris- 
Hate o que califican la Eucaristía sencilamente de sacrificio 
vonponea su carácter sacrifical 1”. Son expresiones que, sin 
teoadas es nada, se pueden interpretar en un sentido más 
asnojlio, como la repetida alusión a la profecía de Malaquías 
ar Mene ca emnplimiento en la celebración eucarística ?3, 


Pos EXOLUTR LA OFRENDA MATERIAL 


>, Desde el principio se tiene plena conciencia de que 
cu do biuesristía no sólo se elevan a Dios por parte de la co- 
vamaetad necionos de gracias, sino que a la. vez se le ofrecen 
a 2 Obra cosa es de qué manera se expresó la oblación 
deso en el rito de aquel tiempo. Es natural que 10 


be, quortupenores de la teología eucarística se manifes- 
] soc ariamente en el culto. Ni en las Jifturgiss actusles, 
Paro odas de desarrollo, se vueden enconirar expresadas 
Porras proposiciones dogméáticas concernientes a la Eu- 


sata, ¿Au se explica bien que en un primer estadio de la 
noo, cuado sa cultivaba ante todo el recuerdo Gel Señor * y 
loose tor dle prasias, no se hablese mucho de ofrecimiento ni 


"e ateo Por errío, ocurre lo misino cuemdo se entrega 
cotoc tral persjión un d4on honorífico: apenas se habla 
deloornse don que se entresa; poro, en cambio, mucho de 
lo, adios y servicios que han motivado el homenaje. 


Mota CTEMENTE DE ROva, 46 Co”., 38.1; San Clemente llama a 

Coti pzz TY GOR ROPE Y. Ban JUSTINO, Dial. c. Prypho- 
.1*1: PLE, 564; cl Ezrims, 207-250, 

tí Did, 14: La Eucaristía dominical se Yama dos veocos ost, 

bo ¡iv IGNACIO DE ANTIOQUÍA, enararáp no es aún el altar mate- 


re. apa por lo menos 2n 42 Plilez., d, so usa osta expresión con 


pladón a la Bucaristin: la carne de Jesucristo y el cóliz de su 
catteoóo forman un Nod:3ipt0Y en que se reúnen los cristianos; 


cto ¿EnS, 2978. Para la interpretación de Hbr 13,10 cf. GGOOSSENS, 
“Ivo2n, Se inclina e internvatar el Dusimstípro0w opuesto A 10$ S2- 


envios explatorios dal Aifigoo Testamento, no solamente del sa- 
erilivio de Cristo en la cruz, sino tarnbién del altar eucaristico. De 
Lodos modos, aquí en 1 Cor 10,21 se afirma la existencia de un con- 
vilo sacrifical. Más literatura véase en ARNOLD, 975s. 

18 Did., 14, 3; SAN JUSTINO, Dial. c. Tryphone, 41; cf. 1. c., 28 11%. 

'9 Cuán íntimamente estuvicía unida esta idea al concepto de 
hjupistia, resulta del hecho de que en Filén <dyapitia no sig- 
hitica solamente acción de gracias, sino también sacrificio de acción 
din gracias (SCHERMANN. €0yepiotía und edyapistaiv, 3855: cf. 379). 

20 Se pueda pensar en una forma semejante a la que conoce- 
nos por las actas de Santo Tomás, del siglo 11 o 111, procedentes de 
circulos gnósticos, €. 158 (HENNEcKE, Neutestamentliche Apokry- 
phen, 2878; QUASIEN, Mon., 345). También se ha llamado la aten- 
ción sobre la probabilidad de que la Eucaristía tomara sus ideas 
del sermón de despedida de (Cristo y de la. oración sacerdotal; 
véase RucH, La messe: DThnC 10, 855s. 
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Con todo, encontramos, efectivamente, aun en el texto 
más antiguo, de San Hipólito de Roma, por lo menos.una bre- 
ve expresión del ofrecimiento, y precisamente en conexión 
inmediata con la anámnesis, en el mismo sitio en que todas 
las liturgias católicas posteriores tienen una frase parecida: 
Memores igitur mortis et resurrectionis eius offerimus tibi 
vanem et calicem ?1, Es, pues, muy posible que la acción de 
gracias ya en tiempos anteriores, incluso desde el principio, 
encerrase tales o parecidas frases de ofrecimiento ??. 


PRIMERAS EXPRESIONES OBLATIVAS 


26. En cambio, hubieron de vencerse serías dificultades 
hasta que el ofrecimiento hecho a Dios, y con ello al carácter 
de sacrificio de la Eucaristía, encontrase no sólo una expre- 
sión verbal, sino también litúrgica dentro de la celebración 
eucarística, y, en consecuencia, desbordase por esta razón los 
límites de una acción de gracias inscrita en el marco de un 
convite sagrado. Acabamos de escuchar las voces de los apo- 
logetas del siglo 11, que a las costumbres groseras de los sa- 
crificios paganos, con su culto suntuoso y sus orgías, opo- 
nen el sencillo culto espiritual de la Iglesia, que no pretende 
otra cosa que manifestar a Dios la entrega del corazón agra- 
decido de toda la comunidad unida en Cristo. El único signo 
exterior de esta entrega que se añadía a las palabras de la 
cración era infinitamente superior a todos los sacrificios pa- 
ganos e incluso judíos, toda vez que consistía en el cuerpo 
del Señor, entregado en un acto de obediencia hasta la muer- 
te, y en su sangre derramada, que aparecían al exterior como 
uno trocito de pan y una copa de vino. La nueva ley no co- 
noce ninguna «ofrenda que sea solamente obra de los hom- 
bres» 23, De este mecdo quedaba excluida la posibilidad de 
considerar como verdadera ofrenda hecha a Dios los dones 
de pan y vino que como materia de la Eucaristía se coloca- 
ban sobre la mesa, y menos aún aquellos que los fieles habían 


21 HauLeEr, 107; Dix, 8s. 

22 Así opina también LIETZMANN, Messe und Herrenmañhl, 181: 
«Estas palabras podrían pronunciarse, así como las encontramos 
en este lugar, en el corintio o efesio de la época de San Pablo». 
Lietzmann quisiera suponer que San Pablo fuera el autor no sólo 
de la liturgia de San Hipólito, sino también de la doctrina euca- 
rística fundada sobre el pan y el cáliz y el modo de celebrar la 
Eucaristía que en esta liturgia se contiene. Siguiendo su método 
crítico, pone al lado del uso paulino otra costumbre primitiva de 
la Iglesia de Jerusalén en que faltaba el cáliz, y que existió du- 
rante algún tiempo en Egipto. La verdad es que tal costumbre de 
consagrar sin el cáliz nunca se dió. Cf. a propósito de estas teo- 
rías de Lietzmann, ARNOLD, 11-53; (GHOOSSENS, 86-96, 353-359, 

23 Carta de San Bernabé, c. 2, 6: p? dvdewrtorolytoy Ey y Thv Tpoc- 
vopd», 
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trnido pira el Aárape u otros fines benéficos. Todavía San Jus- 
tino conserva este punto de vista ?t, que en Tertuliano ya 
está suavizado * En San Treneo se perfila claramente una 
nueva postura, Al explicar la Eucaristía, pone de relieve que 
en ella ofrecemos las primicias de la creación ?f. El Señor 
lomó «el pan proveniente de la creación» y «el cáliz tomado 
de exa nuestra creación», pronunció sobre ellos la fórmula y 
notoensebo a sus discípulos la oblación de la Nueva Alianza. 
Cop esbo recomendó a sus discípulos que ofreciesen a Dios las 
perlmietas de sus criaturas, no como si Dios tuviese necesidad 
de ellas, sino para que no quedasen infructuosas y sin agra- 
decver”*?, Con todo, San Ireneo no insiste menos que sus pre- 
rcesores en que lo importante para Dios es el sentimiento 
lalerfor de la entrega del corazón *?, y que únicamente la 
uengistín del cuerpo y sangre de Cristo representa el sacri- 
hoola mancha de gue habla Malaquías ?*; pues solamente 
cy Criifo se sintetiza y se ofrece a Dios toda la creación, 
casos Hiata Treneo no se cansa de repetir 30. 


Irena ANDO UN FALSO ESPIRITUALISMO 


(Pero en las nuevas luchas contra el espiritualismo 
esperados dde fos qnrósticos, San Ireneo se ve forzado a de- 


tender eto vidor de li cresetón material. Esto le abre los ojos 
patria verlo slermilicado simbólico de que, en la Institución de 
ertito, objetos materiales son elevados a tanta altura qe 


Hepyuva a ser capaces de convertirse por la palabra de Dios en 
cuerpo y sangre de Cristo y así formar parte del sacrificio 
ln mancha de la Nueva Alianza. 


"Lt San JustINO, Dial. c. Tryphone, ce. 117. En Apol., 1, 67 (HiLa- 
mio» VABEN, Pp. 178), se menciona la colecta, aunque después de la 
celehración eucarística, pero no se califica como sacrificio ni como 
cdliarión hecha a Dios. Ruca, La messe d'avorés les Peres: DTHnC 10, 
Js, CÉL ELFERS, Die Kirchenordnung Hippolyts, 236ss. 

“> '"TERTULIANO, De oOr., C. 28: CSEL 20, 198 f; De exhort. cast., 
DEN E E Era 70, 146s. Véase la explicación de ambos pasajes en 
MI NERS, S. 

106 Saw ÍRENEO, Adversus haer., 1V, 18, 1: PG 7, 1024; al, TV, 
1, 1; HARVEY, II, 201. 

27 L. C., IV, 17,5: PG 7, 1023; al. IV, 29 5; HARVEY, 11 197ss. 
11. TERTULIANO, Adv. Marcionem, 1, 14: CSEL 47, 308. 

28 L.cC. IV, 18, 3: «No son los sacrificios los que santifican a 
loss hombres, pues Dios no necesita del sacrificio; sino gue la con- 
«incia del que hace el sacrificio, si la tiene limpia, santifica al sa- 
"rlílcio y consigue que Dios lo reciba como de un amigo». Confrón- 
lesa 1 C., TV, 18, 4: PG 7, 102%6s; al. IV, 31, 2 f; Harvey, 11, 2035. 
únbre el concepto de piedad que se esconde en esta doctrina sobre 
ll Hucaristía de San Ireneo, consúltese ELFERS, 263-274. 

2% L.C., 1V, 17, 5; cf. V, 2, 3. 

zo L. c., 11, 18, 1; 19, 3; 2%, 10 y passim. 
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29. Una vez que los dones materiales de pan y vino fue- 
ron reconocidos como símbolos de la entrega interior del co- 
razón, no había ya inconveniente en transformar el acto ma- 
terial de la aportación de tales dones en ceremonia de sacri- 
ficio, dando así expresión no solamente con palabras, sino 
también con ceremonias al carácter sacrifical de la Eucaris- 
tía, que es su verdadera esencia. Del principio del siglo 111 
datan las primeras noticias que tenemos sobre una ofrenda 
de los fieles que precede a la oración eucarística, y que luego 
en las distintas liturgias va evolucionando de diversos mo- 
dos y en algunas se convierte en una verdadera procesión de 
ofrendas *!. Sin embargo, tal exoresión litúrgica se refiere so- 
lamente al concepta más amplio del ofrecimiento, pero no al 
de la inmutación consecratoria o destrucción del don *?. Los 
primeros principios de este rito aparecen ya con toda clari- 
asd en la ordenación eclesiástica de San Hipólito de Roma. 
Con este deccumento hemos de oruparnos algo más detenida- 
mente, porque es el primer texto litúrgico concreto que 108 
oírece la oración eucarística entera. 


¿. De Sen EHipóitto a la ramificación de las liturgias 


CARÁCTER DE San HiPóLITO 


29. El escrito de que ahora nos ocupamos fué constido 
dezde muy antiguo con el nomtre de Ordeneaciones eclesiás- 
ticas egiñcias. Pero solamente en los últimos decenios se ha 
pedido probar que su autor en realidad es el presbítero ro- 
menso San Hipólito, el hábil escritor que al principio del si- 
gio 11 se enfrentó con los panas San Ceferino (+ 217) y San 
Calixto (+ 222), llegando a oponerse a este último como an- 
tipapa; pero, con todo, murió mártir en paz con la Igle- 
sia (+ 235), según lo atestigua su culto en Roma con la fiesta 
el 13 de agosto!. El nombre de este documento escrito en 


¿1 Más sobre este punto, véase más adelante II, 1-22. 

32 Por cierto, en Oriente. dentro de la prosenmidia, nor medio 
del rito de la «inmolación del cordero» (división del pan con la «sa- 
grada lanza»), se creó más tarde una expresión simbólica aue viene 
a realizar el mencionado sentido más estricto; véase BRIGHIMAN, 
3585. La encontramos ya en la redacción primitiva de la explicación 
litúrgica del Pseudo-Germán, que data del siglo 1x (HANsseNS, 111, 
22). La Edad Media latina interpreta a veces la fracción de la sa- 
grada forma en un sentido parecido. 


1 E. ScHwaáARTZ, Uber die a Kirchenordnun- 
cren (Estrasburgo 1910): R. CONNOLLY, The so-called Egyptian 
Church Order (Cambridge 1916). Con arsumentos convincentes de- 
fiende, contra las dificultades hasta la fecha expresadas,:que San 
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rrlego es *Asuotokne rapádocic. San Hipólito quería, como re- 
prosentante «de la tendencia conservadora, reunir en él todo 
lo que conto tridición apostólica se debía conservar de las 
hnesbiluelone:, de la vida eclesiástica. Su origen hemos de po- 
nerlo canelo 215, es decir, antes de la ruptura con las auto- 
dades colenlásticas, que tuvo lugar con ocasión de la subida 
alobtrono ponbilicio de San Calixto. La escisión subsiguiente, 
nado con Ta circunstancia de haber sido redactado este es- 
crio en griego, nos explican por qué la Tradición apostólica, 
lo nismo que la mayoría de los escritos de San Hipólito, vi- 
uleron a caer en Occidente casi por completo en el olvido. En 
sstimbio, en Oriente, lo mismo en Egipto que en Siria, precisa- 
mente porque ofrecían tradiciones apostólicas y venian dde 
ona, ejercieron un influjo enorme, y por esto se han con- 

peto, no precisamente en su texto original, a excepción de 
uqe. pens trozos, sino en traducción copta, árabe, etíove y, 
css yuárde, siria. También tenemos interesantes fragmentos de 
ws ¡itibigua traducción latina, que se ha conservado en una 


pollo es su autor H. ELreRS (Die Kirchenordnung Hispolylhs 
von Kon |Paderborn 1938]). 

Milbreramnerade, sio embargo, ha sido impuenada de nuevo la pa- 
ccorbalohterira de ¿uu ¿fipólito por H. ENGBERDING, O. S. B., 
Pioumgebliche Doliment romischer Liturgie aus dem Beginn dos 
deulten Jahrhunderts: «Miscelanea Mohiberg». 1 (1948) 47-71. Como 
conocalo se hi puesto en tela de juicio el fundamento más inipor- 
tante de la historia de la liturgia antigua. base y fundamento 
tambien «*n este libro, hemos de contestar a esta impugración 
mnqque sea sólo brevemente. Ya tomarán cartas en este asunto crí- 
Heos más calificados sometiendo a examen detenido los pormeno- 
vos ode la tesis de Engberdáins, que parece anuncia continuarse. 

iineberdinge, aungue impuena sólo los argumentos externos de 
hi nalernidad literaria de San Hipólito, pide que se restablezca el 
utulo «Ordenación eclesiástica egipcia» para el documento que 
deude hace tres sielos se viene llamando «Tradición apostólica» de 
cut Hipólito. No se ocupa de los argumentos internos, que a lo 
tarro de la labor de investinación, sobre todo últimamente ¡por 
ilfers, se han aducido en favor de San Hipólito, dando ellos por 
solos un alto prado de probabilidad a la tesis tradicional. 

los argumentos que Ensberdins aduce contra los criterios ex- 
lernos del origen de San Hipólito no son convincentes de ningún 
moda Su ureumentación se puede resumir cn la añimarción de 
que el testimonio de la. paternidad lilevirvia de San Pipóliio que 
encuentra en las fuentes orientales ((¿:enones ¿ippuiyid, Consitiu- 
tenes per Fippoolytum) no vuede tener olro sentido aque aquel que 
encontramos en los epígrafes de otros documentos similares que 
la:, atribuyen a los apóvtoles, como, por ejemplo, en las Constitu- 
clones apostólicas, para «lar mayor autoridad a ciertas disposicio- 
noes eclesiásticas; es decir, carece de valor diistórico, porque tam- 
hn a San Hipólito, como se ve en fuentes que empiezan macia el 
1*0 en Egipto con la Historia Lausíaca, se le consideraba como a dis- 
“ipulo de los apóstoles, yumpyros tw IrOITÍMNV, 

I'sta última afirmeción, sin duda, es cierta y se conocía hece 
vi. mucho tiempo. Pero antes de sacar de ella consecuencias tan 
imnscendentales, hay que preguntar por qué ha sido posible aue 
«1 Egipto se tomara a San Hipólito, junto a los apóstoles y el dis- 
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colección de normas juridicas orientales ?. Para nosotros este 
documento es la fuente más importante para el conocimiento 
de la vida eclesiástica de la Roma del siglo 111 ?, 


Su ANÁFORA 


30. El escrito comienza con algunas disposiciones para la 
consagración episcopal. El recién ordenado es saludado con 
la aclamación déctoc.. A continuación los diáconos traen la 
ofrenda (roccpopá). El obispo pone con todos los presbíteros 
las mamos sobre el don y comienza la acción de gracias: 


Dominus vobiscum. Et cum spiritu tuo. Sursum corda. 
Habemus ad Dominum. Gratias agamus Domino. Dig- 
num et iustum est. Et sic iam prosequatur. 

Gratias tibi referimus, Deus, per dilectum puerum 
tuum lesum Christum, quem in ultimis temporibus 
misisti nobis salvatorem et redemptorem et angelum vo- 
luntatis tuae. Qui est Verbum tuum inseparabile, per 
quem omnia fecisti el bene placitum tibi fuit. Misisti de 
caelo in matricem Virginis, quique in utero habitus in- 
carnatus est et Filius tibi ostensus est ex Spiritu Sancto 
et Virgine natus. Qui voluntatem tuam complens et po- 
pulum sanctum tibi adquirens erxtendit manus cum pa- 
teretur, ut a passione liberaret eos qui in te crediderunt. 
Qui cumque traderetur voluntariae passioni ut mortem 
solvat et vincula diaboli dirumpat et infernum calcet et 
iustos inluminet et terminum figat et resurrectionem 


cípulo auténtico de ellos, San Clemente, por «confidente de los 
apóstoles», atribuyéndole disposiciones «apostólicas». La respues- 
ta es obvia, y ya hace dos decenios he llamado la atención sobre 
ella (véase ZkTh 53 [1929] 579-581). El fenómeno se explica per- 
fectamente si por entonces circulaba un escrito, considerado como 
proveniente de la tradición apostólica, que llevaba el nombre de San 
Hipólito, circunstancia que fácilmente pudo dar pie a la creencia 
falsa de que lo habian dictado los mismos apóstoles a San Hipólito. 

Esta explicación encuentra una confirmación sorprendente fi- 
jándose en un caso peralelo, o sea en el hecho de que en la litur- 
gia etiope el formulario de la misa que está tomada de la ordena- 
ción eclesiástica en cuestión se llama «anáfora de los apóstoles» 
(cí, más adelante, 34) Denominación que se explica perfecta- 
mente si el escrito primitivo se llamaba «Tradición apostólica». 

Ciertamente, con esto no se han aclarado todos los puntos del 
breve artículo. Sin embargo, las objeciones presentadas por Eng- 
berding no son de tal naturaleza que pongan seriamente en peligro 
la paternidad literaria de San Hipólito de Roma. 

2 E. HAUuLErR, Didascaliae apostolorum fragmenta Veronensia 
(Leipzig 1900) 101-121. 

* Aun no existe una edición crítica definitiva. El trabajo más 
importante es el de G. DIx, The treatise on the Avostolic Tradition 
of St. Hippolytus of Rome (London 1937). Más ediciones (e inves- 
tigaciones) se encuentran en QUASTEN, Monumenta, 27. Para públi- 
cos más amplios existe la edición de B. BoTTE, O. S. B.. Hippolyte 
de Rome: La tradition apostolique, texte latin, introduction et no- 
tes: «Sources Chrétiennes», 11 (París 1946), Editions du Cerf. 
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manifestet, accipiens panem gratias tibi agens dixit: 
Accipite, manducate: hoc est corpus meum, quod pro 
vobis confringetur. Similiter et calicem dicens: Hic est 
sanguis meus qui pro vobis effunditur, Quando hoc fa- 
citis, meam commemorationem facitis. Memores igitur 
mortis et resurrectionis eius offerimus tibi panem el ca- 
licem gratias tibi agentes quia nos dignos habuisti adsta- 
re coram te et tibi ministrare. El petimus ut mittas Spt- 
ritum tuum Sanctum in oblationem sanctae Ecclesiae. 
In unum congregans des omnibus qui percipiunt sanctis 
in repletionem Spiritus Sancti ad confirmationem fidel 
in veritate, ut te laudemus et glorificemus per puerum 
tuum lesum Christum, per quem tibi gloria et honor 
Patri et Filio cum Sancto Spiritu in sancta Ecclesia tua 
efonune tán sacenta saeculorum. Amen 1. 


41. Sigue una observación que dice: «Cuando alguno trae 
arello, y lo mismo cuando trae queso o aceitunas, récese so- 
hieo estas cosas una acción de gracias semejante»; y, como 
efemplo, sigue una breve fórmula de bendición 5. A las dis- 
posiciones sobre las otras órdenes y oficios eclesiásticos si- 
puen algunas prescripciones sobre el catecumenado y el bau- 
tismo, y a continuación, lo mismo que en San Justino, se 
vuelve a hablar de la misa. Pero en este sitio se observa so- 
himente que la participación de los neófitos en la función re- 
liglosa de la comunidad comienza con la oración común y el 
ósculo de paz de antes de la ofrenda * Además, se dan ins- 
trucciones sobre una costumbre ya mencionada de la misa 
del bautismo, de ofrecer a los neófitos, además del sacra- 
mento de la Eucaristía, una copa con leche y miel y otra con 
agua ?. 


UN MODELO ENTRE MUCHOS * 
CARACTERÍSTICAS 


32. Sería un error querer ver en este texto de la Eucaris- 
tía de San Hipólito sencillamente la misa romana del si- 
glo 111, porque tal concepción no corresponde al estadio áúe 
evolución litúrgica en la época de San Hipólito, en la que 
no podemos contar con un texto fijo para la liturgia de 
la misa, sino únicamente con un molde que el celebrante 
debía llenar con palabras de inspiración propia, como lo 


4 HAULER, 1068; Dix, 7-9. 

5 Un fragmento de este texto lo encontramos hoy en el Pontifi- 
cale romanum entre las oraciones de la consagración de los santos 
óleos después del canon de la misa del Jueves Santo; Cf. J. A. JUNG- 
MANN, Beobachtungen ¿um Fortleben von Hippolyts «Apostolischer 
Uberliejerungy: ZkTh 53 (1929) 579-585. Las oraciones para la co- 
munión que siguen en el texto egipcio ya no son de San Hipólito. 

6 Dix, 39s; HauLer, l11s, 

7 Véase más arriba, 11. 
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atestiguan noticias anteriores *. San Hipólito qulere que se 
considere su texto sólo como un modelo, e insiste expresa- 
mente en el derecho del celebrante a formar libremente sus 
textos *, derecho que siguió en vigor aún por bastante tiemn- 
po*". De este derecho hizo uso también San Hipólito. En su 
formulario se repiten con frecuencia pensamientos y expre- 
siones favoritas, conocidas de otros escritos suyos *!*, Aun con- 


8 Did.. 10. 7 (Ruiz BUENO, 88); San JusTINO. Apo!., 1, 67. Véase 
el texto citado en Jos nn. 19s. 

% Véase la nota después de las oraciones para la consagración 
(Drx, 19): «No es necesario que el obispo diga precisamente estas 
palabras, que dimos en el texto, como si las tuviera que saber de 
inemoria para dar gracias a Dios. Al contrario. cada uno debe orar 
según su propia capacidad. Si puede recitar una oración larga y 
solemne, está. bien; pero si, al contrario. quisiera decir una oración 
según un formulario fijo, nadie se lo puede prohibir. Lo único aue 
se exige es que su oración sea buena y ortodoxa». Cf. también 
J. LEBRETON en FLICHE-MARTIN, Histoire de 1'Eglise, 11 (1935) 70, 
nota 3. Es significativo para la evolución posterior que el texto 
árabe y etiópico omitan e. o. el «no» del principio: «Es del todo 
necesario...» 

10 Tenemos, p. el., tal creación libre del texto (que no equivale 
a improvisación. sino que puede, como un buen sermón, estar com- 
puesto cuidadosamente de antemano y fijado por escrito) en un 
prefacio del Leoniano, compuesto el año 538 (o tal vez 558), cuan- 
do coincidía, o por lo menos caía muy cerca del Jueves Santo, el 
aniversario de la ordenación del pana; véase BAUMSTARK, Missale 
Romanum, 32s. En España puede probarse el derecho de la libre 
creación del texto todavía para el siglo vir (P. SEJOURNÉ, S. Isidore 
de Séville [Paris 1929] 175). Por lo general, se introducen y se pres- 
criben textos fijos en el siglo 1v. Sobre los comienzos de los libros 
litárricos tonsúltese FPortescuE, The Mass, 113ss. Con lo aparición 
de libros litúrgicos no se introdujo en seguida la costumbre de leer 
en ellos los textos, sino cue éstos habían de aprenderse de memo- 
ria, conforme lo supone san Hipólito (cf. la nota anterior), y reci- 
tarse también de memoria, lo cual no resultaba demasiado dificil 
en las liturgias orientales, que tenían formularios invariables. Del 
Occidente poseemos. testimonios de que se leía el texto en un libro 
por SAN GREGORIO DE Tours ( 594) (Hist. Franc., TI, 22: PL 71, 
2173); Sidonio (+ 489) recitaba todo bien, aun cuando se le había 
quitado su libellus (Vitae patrum, C. 16: PL 71, 1075). Cf. EISENHO- 
FER, 1, 59s. 

11 ELFERS, 50-54, prueba sólo nara la oración eucarística seis ca- 
sos. La expresión Verbum inseparabile se dirige contra la acusación 
de que San Hipólito introdujo una separación entre Dios y su Ver- 
bo. La expresión llamátiva extendit manus tiene su explicación en 
San HiPÓLITO (De antichristo, c. 61): «En las persecuciones no que- 
da a la Iglesia otro recurso que extender las dos alas de la gran 
águila que es su fe en Jesucristo, quien extendió ambas manos en 
el árbol santo..., y llama a todos que creen en él a que se acerquen, 
para protegerlos como un pájaro a sus crias». Otro fragmento de 
San Hipólito explica la expresión enigmática ul terminum figat: 
Cristo quería dar una enseñanza a los justos sobre la fecha de la 
resurrección general (ELFERs, 54). También la doxología final, por 
lo menos la particularidad de nombrar las tres personas divinas con 
sus nombres propios, probablemente es exclusiva de San Hipólito. 
Cf. R. H. CONMOLLY, The eucharistic prayer of Hippolitus: «Jour- 
nal of Theol. Studies», 39 (1938) 350-369. 
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hHerada en su conjunto, la oración eucaristica de San Hipó- 
lito no represonia más que un modelo de las que se usaban 
caia lienapo, de viagún modo el único que entonces estuvie- 
acen vir 0 A fia mucho la atención el que falten en 
Ha por conpleto aquelias largas teorías de ideas tomadas 
dl Auítedo TFestamento, que en la mayor parte de los textos 
pu leo nores ocupan ta espacio consiácrable, y se suponen, con 
eo, como fos restos de una tradición antiquísima de la si- 
acc luapoco se renciona la osra de la creación ni la 
liotada precristiana de nuestra salvación, como es costum- 
bcerntas liiurelas ariecgas posieriores; incluso falta el Sanc- 
ms ram nr porche bo introducción. El objeto de la ac- 
chute oe puetas es caclasiviunente la obra de la redención, a 
Louie tuecdrasde ana frase imabii queda orgánicamente incor- 
jonas loro de la institución. De este modo, la oración 
braga des camo gran armonía, pretendida evidentemente 
peca Ppolito, en meniñesta antitesis con una forma an- 
totor ena la que la estructura se ve algo resquebrajada. Pudo 
hair amueido este tipo de la circunstancia de que la función 
enmaeriaros, al separarse del ágape nocturno, se unió al culto 
donadtnteal malobino ya existente, en el que pervivía el culto 
ae aloe ta rms del sábado *, ya aludido, y que se 
conta porcina parle, de lecciones, y por otra, de la ac- 
tan de prnerao por Ja cooucion y la dirección misericordiosya 
delo prieto etlesido, In el se introducian también los coros 
ampelicos y se usaba el trisagio de ia visión de Isaías !1, 


Vees TIPOS DE AMÁFORAS 


23. Paralelo a este tipo estrictamente cristoióvico de San 
Ilinólito y al otro earcmiiado con elementos sinegogalos, Gebió 
dis formarse muy prento un tercer modelo, consistcnte on una 
acción de gracias, o mejor dicho, de alevanza, en el que los 
jr .nsamientos de la teología cristiana quedaban revestidos de 
“presiones tomicdas de la filosofía nelcnista. En él se exnre- 
anba la inaecesivie grandeza de Dios por medio de una acu- 
mulación de atributos negativos, formados goncralmonte en 
ol «alía privativo»: Dios incercado, incserutable, inefable, in- 
“omprensitle para todo ser creado 1*, o también se recorría 


12 oste Lipo de la Eucaristía de San Hipólito no tiene nada que 
ver con cl de Lietazmann, quien le opone otra forma originaria de 
li Bucaristia, sin cáliz; ef. la noia 22 del n. 25. 

13 Cf. más arriba 13 48, 

14 Así BAUMSTARX, Liturgie comnarée, 54-55, refiriéndose a la 
carta de San Clemente, c. 24 (léase c. 34). Acerca de la oración eu- 
carística de San Hipólito, véase ARNOLD, Der Ursprung des christli- 
chen Abendmahles, 164-166. 

15 Tal es la invocación inicial de la anáfora de Serapión (QuUAS- 
TEN, Mon., 59s). Cf. TW. SCHERMANN, Die allgemeine Kirchenord- 
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la creación con acentuado sentimiento de la naturaleza, tan 
en boga entonces, alabando el poderío y la sabiduría de 
Dios 18, 

Se entiende que estos modelos nunca se dieron perfecta- 
mente separados entre sí ni en una forma pura, puesto que 
los eiementos cristianos y cristológicos podían ser atenuados, 
pero nunca excluidos *?. Con todo, definen los componentes 
que se agrupaban en la oración eucarística o también las 
tendencias divergentes, que diversificaban mucho esta ora- 
ción, hasta que un dictamen de la autoridad y la imposición 
de un texto auténtico puso fin a esta evolución personalista. 
En los documentos de la liturgia de la misa que se conservan 
del siglo rv, al lado del crecimiento orgánico de las formas y 
usos litúrgicos encontraremos también las manifestaciones 
concretas de los modelos mencionados. 


NORMA UNIFICADORA 


34, Aunque, a tono con lo dicho, no hemos de perder de 
vista que las oraciones litúrgicas, por lo menos en el siglo 111, 
eran todavía flúidas y estaban a merced de la inspiración del 
celebrante. Sin embargo, hay muchos indicios de que existían 
en da Iglesia universal una cierta norma unificadora de las 
líneas generales, es decir, un conjunto formado por la cos- 
tumbre, todavia bastante flexible, que consistía en disposi- 


nung, frinchristliche Liturgien und kirchliche Uberlieferung, 11 
(Paderborn 1915), 462-465. 

16 San. Justino menciona ya la gratitud por la creación como 
tema de la oración eucarística; cf. más árriba, 24. Uno de los pri- 
meros ejemplos de una meditación piadosa de las maravillas de la 
creatura puede verse en SAN CLEMENTE DE Roma, Ad Corinth., e. 20 
(Ruiz BUuEnNo, 197). Cí. O. CaszL, Das Gedachtnis des Herrn in der 
e a Liturgie: «Ecciesia Orans», 2 (Friburgo 1918) 15ss 

Ss 

17 SCHERMANN (469s) distingue entre los diversos tipos de accio- 
nes de gracias, además del judaico, helenista y cristológico, tam- 
bién el trinitario. pero no piensa precisamente en la liturgia de la 
misa. Sin embargo, por lo que se refiere a ésta, con más motivo de- 
beriíiamos hablar de un esquema cristológico-trinitario, porque la 
obra de la salvación, que en la oración eucarística es objeto de las 
ealavanzas, no se describe soiamente en sus principios, cuando es 
obra de Cristo, sino también en sus efectos, dentro de la Iglesia y 
sus miembros, que han de atribuirse al Espíritu Santo. Esta des- 
cripción, continuada hasta la santificación de los hombres, se en- 
cuentra ya en San Hipólito cuando pide la plenitud del Espiritu 
Santo. Como norma, hallamos la mención del Espíritu Santo, y 
con esto la mención sucesiva de las tres personas divinas, que se 
manifiestan en la obra de nuestra santificación, en la epíclesis de 
las liturgias orientales a partir del siglo 1v. W. UH. FrRERE £Thc 
anaphora or great eucharistic prayer. An etirenical study in liturgi- 
cal history [Londres 1928] espec, 19s5 S0ss 168ss) encuz aa en tel 
anárora la forma ideal de la oración eucarística, que con esta logra 
la misma estructura que el símbolo. Cf. más adelante, 607. 
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clones sobre la erección y organización de los templos, sobre 
eitiempo y forma del culto, distribución de los cargos y ma- 
nera de empezar y. terminar la oración, etc. El esquema fun- 
'dynmental de la oración eucarística es en todas partes el mis- 
MA: empieza invariablemente con un breve diálogo y termi- 
ud con el Amen del pueblo. Cuando por el año 154 el obispo 
gun Policarpo de Esmirna visitó al papa San Aniceto en Roma 

(nte le invitó a celebrar la Eucaristía en la iglesia 1%, lo que 
se consideraba como un homenaje para el obispo huésped, 
“ostumbre que en casos análogos se recomienda a los obispos 
por la Didascalía siria del siglo 111*?* No se tenía miedo, 
por lo tanto, a influencias perturbadoras de liturgias extra-. 
Nas. Tisto mismo lo demucstra. el hecho de que el formularío, 


Hhiuealeo de Sin Tlipólito, nacido en Roma, haya pasado. alt 
tejano Iisiplo y hasta Etiopía, donde se ha conservado hasta, 
nlira con el anombre de anáfora de los apóstoles, y es la fór-. 


monta más corriente. A pesar de venir de tan lejos, se adaptó, 
«Hai más a los usos propios del país. ¿No nos da. todo esto de-. 
recho a hablar de una liturgia uniforme en el primer siglo,, 
»iqulera en un sentido amplio? 20 


4. La misa en Oriente a partir del siglo IV' 


CAUSAS DE LA UNIFICACIÓN 


35. A partir del siglo 1v se impone una clara diferencias; 
ción en la liturgia de la misa. Por aquel tiempo ya se conta 
ba con cierta organización eclesiástica, sobre todo en el mun= 
do griego, y en ella asumen la dirección algunos centros, 
como Alejandría y Antioquía. Así como de estos centros y de, 


a e Sad 


13 BusteBio, Hist. eccl., V, 24. 

19 Didascalia, 11, 58, 3 (Funk, I, 168). Si el huésped por modes- 
tía no quiere aceptar, diga por lo menos las palabras sobre el cáliz. 
la redacción posterior en las Constit. apost., IT, 58, 3 (1. c., 169) subs- 
tituye estas últimas palabras por las siguientes: «G)ue rece por lo 
menas la hendición sahre el puehlan. 

20 FortTESCUE, 51-57. En varias obras, F. Prost (Cf 1899), refi- 
riéndose con menos acierto a la Jlamada «liturgia clementina» 
(véase más adelante, 39), defendió la idea de la una, sancta, catho- 
lica et apostolica liturgia. Si contre él BAuUMSTARK (Vom geschich£- 
lichen Werden, 30) insiste en que Ja evolución histórica de la li- 
Lurgia no arranca de una uniformidad primitiva para dar en una 
variedad cada vez mayor, sino, al contrario, de la multiplicidad de 
formas progresa hacia la uniformidad, tal afirmación se puede in- 
Lerpretar únicamente en el sentido de que al principio hubo gran 
variedad en los textos y otras particularidades, pero no en el pien 
de conjunto: cf. también la exposición de Baumstark en el 


J. C., 29-36. 
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:sus sinodos provinciales irradiaba una legislación particular 
cada vez de mayor importancia, que imprimía sus rasgos a 
la vida eclesiástica, de la misma manera las liturgias parti- 
«Culares fueron adquiriendo su forma fija. Era una evolución 
¡mmnecesaria. El crecimiento impetuoso de las comunidades, para 
.las «que desde los tiempos de Constantino se levantaban nu-- 
:merosas iglesias de enormes dimensiones, exigió una disci- 
“plina más estricta de todo el culto divino. Al mismo tiempo 
se sentía también la necesidad de prestar a la redacción «de 
las oraciones mayor atención que antes, cuando en las co- 
munidades pegueñas el sacerdote fácilmente podía improvi- 
sar. Por eso se fijaron los textos por escrito. Con ello se faci- 
litaba el control, y parece que se fomentó también la ten- 
dencia a adoptar textos buenos de otras JIalesias. En el morte 
de Africa se contentaron con indicar que no se tomasen los 
textos sin ningún criterio, sino que los sometiesen al exa- 
men de hermanos experimentados en el oficio pastoral ?. Asi 
se fueron formando los formularios unificados que se usaban 
con el mismo texto en todo el territorio de una provincia 
eclesiéstica. 


EL «FUCOLOCIO>» DE SERAPIÓN 


36. De esta época de transición del siglo 1v se nos han 
conservado, provenientes de la esfera de influencia de las 
dos metrópolis orientales arriba citadas, dos colecciones li- 
túrgicas, cuyos formularios aun se diferencian del texto que 
se impuso más tarde como definitivo. De la órbita aleianari- 
no-egipcia es el Eucologio del chispo de T'hmuis, Serapión, y 
de la antioqueno-siria, la liturgia del libro VITT de las Cosis- 
tituciones Apostólicas, liamada lembién liturgia clementina. 
Vale la pena examinarles con más detenimiento. 

Serapión, el obispo de la pegueña ciudad de 'Thmuis, del 
bajo Egipto, es conocido como amigo de San Atanasio y «e 
San Antonio el ermitaño. Hay un documento que le acre- 
dita como obispo desde el año 339 al 362. Su Zucologio, aque 
fué descubierto el año 1824 en un monasterio del mente 
Atos, contiene, entre otras, las oraciones principales de la 
misa, desgraciadamente sin rúbricas 2. 

La serie de oraciones de la misa empieza con una oración 
para que resulte provechosa la lectura de la Sagrada Escri- 
tura. Sigue una oración para «después de levantarse de ¿a 
homilía»; luego una serle de fórmulas para la «Oración co- 


1 Sinodo de Hipona (393), can. 23 (Mans, TIL, 884; cf. 1. c., 850 
C 8055 D). La prescrivción se repitió en varios sínodos africanos 
posteriores (Mans, TIT, 884 B 922 0). 

2 El texto véase en QUASIEN, Mon., 48-67. El orden de las ora- 
ciones es incierto. 
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mún de la Ielesia», que contiene súplicas por los catecúme- 
vos, por el pueblo, por los enfermos—a cada uno de estos 
Lres grupos sigue una yetmodesia, O sea una bendición del 
ahispo—; peticiones de una buena cosecha, por la Iglesia, por 
ul obispo y la Iglesia, y, finalmente, una «oración de rodi- 
Has», que de seguro equivale a la bendición final. Tales ora- 
elones, lo mismo que la siguiente oración eucarística, mani- 
estan una terdencia a teologizar, y s2 presentan con toda 
li pompa de la lengua griega, empleando con profusión fra- 
so y expresiones sinónimas. Es notable la doxología que se 
repite con casi las mismas palabras en todas las oraciones, 
tad característica de los siglos 111 y 1v. La elabanza se dirige 
ao Dios Padre por Jesueristo en el Espíritu Santo; la oración 
termini nonibrando a Cristo, para seguir, poco más o menos, 
de esta manera: «Por el cual te es dado a ti el honor y el 
jusler ana el Iispiritu Santo ahora y siempre». 


0 OKACIÓN EUCARÍSTICA 


v/. A nosotros nos interesa la oración eucarística. Em- 
plexva así: «Digno y justo es alabarte, honrarte y glorificarte 
a 11 Padre increado del unigénito Jesucristo»... A continua- 
con se ensalza la inescrutable esencia de Dios, que se nos 
hit nriniftestado por medio del Bijo. La alabanza se convierte 
cm súplica para alcanzar el verdadero conocimiento y ter- 
mina elevando la mirada a los coros angélicos, sobre los que 
Hos impera: 


... Ante tu presencia están miles de miles y miríadas de 
miríadas de ángeles, arcángeles, tronos, principados, do- 
minaciones y potestades. Ante tu presencia estín los dos muy 
venerandos serafincs de seis alas: con dos se cubren el rostro, 
con dos los pies, con dos vuelan y te alaban. Recibe con ellos 
nuestras alabanzas, porque te aclamamos Santo, Santo, San- 
to; Señor da los ejércitos, llenos están los cielos y la tierra 
de tu majestad. 


38. Es característica también en todas las liturgias egin- 
cias posteriores la transición del Sanctus a la fórmula de la 
institución. y muy en particular el que se intercalen poticio- 
nes entre las mismas palabras de la consagración, circuns- 
lancia que recuerda costumbres de la Iglesia primitiva. 


Llena también este sacrificio de tu virtud y participación, 
puez lo hemos ofrecido a ti, este sacrificio vivo, este don 
incruento. Te hemos ofrecidas este van, la representación 
(óyotoy.o) Cel cuerpo de tu Unigénito. Este pan es una re- 
presentación del cuerpo sagrado, pues cn la noche... í5i- 
guen las palebras sobre el pan, tomadas de 1 Cor 11, 23b, 
24.) Por esto te hemos ofrecido el van, mientras realizamos 
la representación de tu muerte y pedimos por medio de este 
sacrificio: Ten misericordia de nosotros y aplácate, ¡oh Dios 
de la verdad! Y así como este pan estaba diseminado..., así 
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reúna a tu santa Iglesia..., a la Iglesia católica y viviente. 
También te hemos ofrecido el cáliz, la representación de la 
sangre; pues el Señor... (Sigue el texto de M6 26,27ss). Por 
esto hemos ofrecido también el cáliz en representación de la 
sangre. Descienda, ¡on Dios de la verdad!, tu Verbo sagrado 
sobre este pan, para que se convierta en el cuerpo del Ver- 
bo..., y concede que todos los que participamos, recibamos 
un remedio de la vida... 


La petición de una comunión fructuosa se convierte en 
un breve memento de los difuntos, con la lectura de una 
lista de nombres, y de los vivos. Termina la oración con la 
doxología. Sigue la fracción de las especies de pan, acompa- 
hada de una oración del celebrante y la comunión del clero. 
A continuación viene una bendición del pueblo y su comu- 
nión, que termina a su vez con una acción de gracias del 
celeprante 


Las «CONSTITUCIONES APOSTÓLICAS> 


39. Un carácter distinto bajo diversos aspectos presenta 
la liturgia de la misa del libro VÍII de las Constituciones 
Apostólicas ?. Se llama también liturgia clementina, por estar 
inserta en una colección de derecho eclesiástico, compuesta 
de ocho libros, que se presenta como obra del papa Clemen- 
te 1, discípulo de los avóstoles, mientras en realidad es un 
producto de fines del siglo IV. 

El libro VII, lo mismo en su estructura que en sus pres- 
cripciones canónicas, es propiamente una refundición de la 
Tradición apostólica de San Hipólito. Por ló que hace a los 
textos litúrgicos, poco ha quedado del original de San Hipó- 
¡Hbo, Fué substituido por las costumbres de la capital siria, 
Que ya habían encontrado su forma definitiva. En el texto 
de la oración eucarística nos encontramos otra vez con una 
¡Creación personal del redactor, es decir, con un modelo, que 
¡por cierto resultaba poco práctico por sus dimensiones exce- 
sivas para usarlo tal como estaba, y sirvió más bien de ar- 
¡senal de inspiración al celebrante cuando todavía podía for- 
'mular libremente esta oración *. La parte de las lecciones 
aparece ya definitivamente incorporada a la misa sacrifical, 
pues la liturgia clementina empieza con las lecciones, a pesar 
'de que, lo mismo que en San Hipólito, le precede la consa- 
«gración episcopal. Suele haber cuatro lecciones. Se leen tro- 
'zos de la ley y los profetas—aquí se palpa la tradición de la 
sinagoga—, y luego de los Hechos de los Apóstoles y los Evan- 
gelios. Sigue después la homilía y la despedida de los cate- 
cúmenos, energúmenos, candidatos al bautismo y penitentes, 


eS Const, Ap., VIII, 5, 11-15 (Funk, 1, 476-520); GQUASTEN, Mon., 
196-223). 
"* “AUMSTARK, Liturgie comparée, 22. 
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que consiste en una oración intercesora de la comunidad y 
hi bendición del obispo. Luego empieza la oración común de 
low fleles, que también consta de dos partes. Después del 
áneulo de paz y del lavatorio de las manos, se traen los dones 
v empleza la oración eucarística. Vale la pena exponer en 
vn resumen la trayectoria de los pensamientos de esta ora- 
riónm, Después del diálogo introductorio empieza: 


40. (VIII, 12, 6) Verdaderamente es digno y Justo alabarte 
ante todo a ti, Dios verdadero, anterior a toda creación, de 
quien recibe su nombre toda paternidau del cielo y de la 
terra; a ti, único increado, sin principio, encima del que 
no hay tey ni señor, que no necesitas de nada y repartes 
tado bien. CD. “4 Maimaste de la nada todo a la existencia 
por medio «de la Hijo anisgénito, a quien engendraste antes 
de toda Lienmpo,... (8) Por El creaste ante todo los querubi- 
nes y cure, los tronos y dominaciones, virtudes y potesta- 
eos vo htejjo este mundo visible y todo lo que en él existe 
ah cpu eres quien has criado el agua para bebida y purifica- 
clon, el aire para la respiración y para dar tono a la voz... 
(e alaba a Dios, además, por el-fuego, el mar y su oleaje, 
ln Licrra con sus animales y plantas, con sus cambios de vien- 
to y lluvia, y, finaimente, por el hombre). (17) Tú le has 
cercado con un alma inmortal y un cuerpo caduco, formando 
cl alma de la nada, el cuerpo de los cuatro elementos... (18) 
«Mí, ¡Oh Dios todopoderoso!, has plantado el paraíso en Edén 
hera Oriente... (20) (después de la prueba y la caída) le 
oxpulsaste con toda justicia del paraíso; pero en tu bondad, 
aunque estaba completamente perdido, no le desechaste, ya 
que era una criatura tuya, (Ahora, en la narración de la 
historia de nuestra salvación, se mencionan Abel y Caín, 
Abraham, Melquisedec, Job, Isaac, Jacob, José, Moisés y 
Arón, los milagros del éxodo) *. (27) Por todo esto te sea dada 
la gloria, ¡on Señor omnipotente! A ti te alaban los innu- 
merables coros de ángeles, arcángeles..., ate..., sin cesar y 
sin enmudecer, te aclaman, y todo pueblo debe cantar: Santo, 
Santo, Santo el Señor de los ejércitos. Llenos están los cie- 
los y la tierra de tu majestad, bendito seas por toda la eter- 
nidad. Amén. (28) Y el obispo continúa: (29) Verdadera- 
mente santo eres y santísimo, tú, Altísimo y encumbrado por 
toda la eternidad. (30) Santo es también tu Hijo unigénito, 
nuestro Señor y Dios Jesucristo..., quien no desechtió al géne- 
ro humano, que se perdía, sino que (aquí sigue una vez más 
un resumen de la histcria de Israel v de su prolongada in- 
fidelidad)... según tu beneplácito se decidió a hacerse hom- 
bre, El que fué creador de los hombres... (32) ...vivió santo 
y enseñó la justicia, apartó de los hombres toda enfermedad 
y toda debilidad... (33) ...El fué entregado al procurador Pi- 
ato, juzgado el juez, condenado el Salvador y clavado a la 
cruz. El que no estaba sujeto al dolor; y murió siendo por 
naturaleza inmortal, y fué enterrado el dador de la vida 
para vencer los sufrimientos y arrancar de la muerte a aque- 
llos por los que había venido para romper las cadenas del 
diablo y libertar de sus engaños a los hombres. (34) Y resu- 


5 Este trozo 12, 21-26, trae su origen del culto del templo des- 
pués del exilio de Babilonia; véase A. BAUMSTARK, Das eucharisti- 
sche Hochgebet und die Literatur des nachexilischen Juaentums: 
«Theologie und Glaube», 2 (1910) 353-370, esp. 364ss; Id., Liturgie 
comparée, 545. 
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citó de entre los muertos, y después de conversar con los 
apóstoles cuarenta días subió a los cielos y se sentó a tu 
diestra, Dios y Padre. (35) En recuerdo de lo que padeció por 
nosotros te damos gracias, Dios omnipotente, no todo lo que 
debemos, sino todo lo que podemos, cumpliendo asi su man- 
dato. (36) Pues en la noche en que fué traicionado... 


41. A la fórmula consecratoria sigue la anámnesis, en la 
que, además de la muerte y la resurrección, se menciona tam- 
bién la segunda venida. La estructura del texto que sigue es 
la misma de San Hipólito, con la única diferencia de encon- 
trarse enriquecida por la epíclesis y el memento: 


(38) En recuerdo... te ofrecemos a ti, Rey y Dios, según su 
mandato, este pan y este cáliz, mientras por El te damos 
gracias, porque nos has juzgado dignos de estar delante de 
tu presencia y cumplir este ministerio sacerdotal, (39) y te 
rogamos mires con benignidad estos dones que están ante 
ti, ¡oh Dios!, que no necesitas nada, y que te sean agrada- 
bles en honra de tu Cristo, y que envíes sobre este sacrificio 
tu Espíritu Santo, testigo de la pasión de Jesús, para que 
manifieste («dropy»n) este pan como el cuerpo de tu Cristo 
y este cáliz como la sangre de tu Cristo, y todos los que par- 
ticipamos se confirmen en la piedad, alcancen el perdón de 
los pecados. sean libertados del diablo y sus engaños, sean 
llenados del Espíritu Santo, sean dignos de tu Cristo y par- 
ticipen de la vida eterna, siéndoles tú propicio, Dios todo- 
poderoso. 


Le sigue el memento, en que cada uno de sus diez miem- 
bros empieza con la frase: «Además te pedimos», y la doxo- 
logía final con el Amen del pueblo. También la comunión tie- 
ne sus caracteristicas * No se reza aún con esta ocasión el 
Pater noster, que en otras liturgiías un poco más tarde ya 
se emplea como oración de la comunión; pero tras una leta- 
nía del diácono hay una oración preparatoria del obispo. 
Luego el celebrante exclama: ta úyta ole dyiote y el pue- 
blo contesta con un pequeño himno. Durante la comunión de 
los fieles se canta el salmo 33. El final está formado por una 
acción de gracias y una bendición del obispo, cada una con 
su correspondiente llamada de atención del diácono. 


PRECURSORES DE LAS LITURGIAS EGIPCIA 
Y ANTIOQUENA 


42. Aunque en ambos escritos el texto de las oraciones 
de la misa no es todavía el definitivo que se fijó más tarde 
en las liturgias de Alejandría y Antioquía, lo mismo el Eu- 
cologío que el texto de las Constituciones Apostólicas presen- 
ta ya claramente las características exteriores de las litur- 


6 Const. ap., VIT, 13-15 (Funk, 1, 514-520): QuasteN, Mon,, 
227-233). 
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plas orientales, sobre todo la liturgia clementina, cuyos ele- 
mentos pronto fueron revisados y completados por el gran 
predicador de Antioquía, San Crisóstomo ”?. Comparadas con 
li misa romana, las liturgias ya explicadas del siglo 1v con- 
Lienen más lecciones, y la oración común de los fieles está 
nmús desarrollada. En esta oración común de los fieles que si- 
pio a las lecciones, el diácono inicia la oración del celebran- 
le por medio de una especial oración, dialogada entre él y la 
“omunidad, que de esta manera obtiene una participación 
nuts intima en el desarrollo de la sagrada ceremonia. Verdad 
cs qne ya entonces se habían incorporado a la solemne ora- 
clon ecucaristica algunos comienzos de oraciones de súplica. 
Sus Uneas penerides, sin embargo, estaban trazadas con tal 


arar, que te conjunto seguía causando la impresión de una 
plesa uniforme, Ia clla sobresalen ya como partes notables 
vtosunecin. y la epiclesis. También la comunión tiene ya un 


de toldo excepcionalmente rico. 


¿an BASILIO PERFECCIONA UNA LITURGIA 


43. El siglo 1v, sobre todo en Oriente, se caracteriza to- 
davía como época de amplia evolución. Con todo, los textos 
hindamentales litúrgicos comienzan ya a tomar su forma de- 
lnitiva. Una reciente investigación sobre el formulario de 
San Basilio de la misa bizantina y los formularios emparen- 
tados con él*, nos permiten ver por dentro el modo y la ma- 
nera como por entonces se transformaron textos ya existen- 
tes. Un redactor griego—hay buenas razones para suponer que 
se trata del mismo San Basilio el Grande (+ 379) *—se encon- 
tró con un texto de la solemne oración eucaristica ya blen 
definido, que le pareció, con todo, demasiado pobre, a. pesar 
de que no le faltaban pensamientos biblicos. Y así lo ampli- 
ficó y enriqueció, entreverándolo con más textos de la Sa- 
grada Escritura. Por ejemplo, el texto original, que también 
se nos ha conservado *”, decía después del trisagio: Después 
de transgredir nosotros tu mandato en el paraíso, «no nos 
has desechado por completo, sino que has velado por nos- 
otros por medio de tus santos profetas y en los últimos tiem- 


7 Véase el material reunido en BRIGHTMAN, 470-481. El apén- 
dice de la obra de Brightman contiene en las pp. 459-552, ordena.- 
dos según los grupos de liturgias, los fragmentos antiguos de las 
liturgias de la misa y las noticias que sobre el mismo tema dan los 
más antiguos escritores orientales. 

$ H. ENGBERDING, O. S. B., Das Eucharistische Hochgebet der 
Basiletosliturgie (Múnster 1931). 

9 ENGBERDING, P. LXXXIVSS. Una conversación sostenida con el 
P. Engberding en noviembre de 1942 me convenció de que el autor 
considera sus conclusiones solamente como hipótesis. 

10 Se trata de la anáfora de San Basilio, egipcia (RENAUDOT, 
Liturgiarum orient. collectio, 1 118471 57-85). 
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pos te nos has mostrado a nosotros por medio de tu Unigénito 
Hijo, que tomó carne de la Santísima Virgen, y se hizo hom- 
bre, y nos enseñó el camino de la salvación». En este texto, 
el redactor, después de nombrar al Hijo, introdujo el elogio 
de su divinidad según Hebr 1,2s, la frase de Bar 3,38 sobre 
la sabiduría que apareció en la tierra y la expresión «forma 
de siervo» de Flp 2,6s, y describió luego con frases tomadas 
de Rom 5,12, 8,29, la victoria sobre el pecado y la muerte, a 
la que todos estábamos condenados en Adán ??. 


CONTROVERSIAS TEOLÓGICAS MATIZAN 
LAS LITURGIAS 


44. En San Basilio notamos también por vez primera un 
fenómeno que luego llegó a ser la nota más caracteristica «.1e 
todas las liturgias orientales; a saber, una extraña intensi- 
dad de la conciencia del propio pecado y de la reverencia 
ante los sagrados misterios 1+?. Los ministros del culto se ca- 
lifican de «humildes pecadores e indignos siervos» **, que de- 
bem «salir incólumes el día de tu justa retribución» **, Este 
cambio de disposición del alma se halla íntimamente rela- 
cionada con la nueva postura teológica, que trajo consigo la 
lucha contra el arrianismo, una lucha que había que soste- 
nerse en pro de la consubstancialidad del Hijo. El estruendo 
de este combate penetró hasta en el recinto de los templos 
y tuvo su repercusión en las mismas palabras de la oración. 
Fué precisamente San Basilio quien propugnó, al lado de la 
doxología entonces en uso, que se dirigía al Padre «por el 
Hijo en el Espiritu Santo», la nueva redacción: «Al Padre, 
con el Bijo en unión econ el Espíritu Santo» 15; es decir, pre- 
firió una manera de orar y alabar en la que no se dirige 
la mirada a la humanidad de Cristo, por la que El es nuestro 
medianero para con el Padre, sino a su divinidad, por la que 
El es una misma esencia con el Padre. En el primer plano 
de atención ya no aparece la gracia que El trae, sino la jus- 
ticia que El pide, su poderío como juez terrible, ante la cual 


11 'ENGBERDING, 10-21. Este ejemplo demuestra que la tesis fun- 
damental del libro de F. Prost (Liturgie des vierten Jahrhunderts 
und deren Reform [Minster 1293])), según la cual en el siglo 1v hubo 
una tendencia general a abreviar la liturgia (354s 8825), es muy poco 
probable. Además, está fundada en la suposición anticuada de que 
la liturgia clementina, por aquellos años la única conocida de los 
E siglos, fué la. base de las demás liturgias. 

J. LUBATSCHIWSKYJ, Des hl. Basilius liturgischer Kampj 
ña da Arianismus: ZkTh 66 (1942) 20-38. 

13 BRIGHTMAN, 317, Un. 125; cf. 1. c., 329, lín. 13s. 

14 BRIGHTMAN, 320, lín. 15s; indicios para atribuir estas y seme- 
jantes frases a San Basilio, véanse en LUBATSCHIWSKYJ, 335. 

15 San BASILIO, De Spiritu Sancto, 1, 2: PG 32, 72 C. Cf. LUBATS- 
E 24; JUNGMANN, Die Stellung Christi im liturgischen Ge- 
bet. 155-163. 
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hemos de estremecernos y temblar **. Estos sentimientos se 
uplican ya en San Basilio a la Eucaristía. El capítulo corres- 
pondiente de su «regla menor» lleva el titulo: «Con qué te- 
mor... hemos de recibir el cuerpo y la sangre de Cristo» ?”. 


IHIVPERCUTEN EN LA FRECUENCIA 
DE LOS SACRAMENTOS 


Pronto tropezamos también en otros sitios del mundo 
oriental con los mismos sentimientos ante la Eucaristía, y 
«s“bo también prescindiendo de la idea de la comunión, sobre 
todo en San e quien una y otra vez habla del «sa- 
erittervo derrible-, de la «hora escalofriante» en que se celebra 
etondslero de ce «musa terrible y tremenda» *5. Tales senti- 
mbentos nlinyeron decididamente no sólo en las caracterís- 
horoede las Silurgias orientales, sino también en su concep- 
cto puenclid de la espiritualidad 1? Ya San Crisóstomo tuvo 
moblvo para quejarse de que demasiado pocos se atrevían a 
recibir la comunión. Esta baja en la frecuencia de la comu- 
nlón en Oriente la registran también los Padres latinos de 
los siglos Iv y v?, 


IUMENTAN EL ESPLENDOR DE LAS 
CEREMONIAS 


45. No es casual el que a partir de este momento se em- 
píece en Oriente a notar una intensificación del esplendor 
en la celebración de los santos misterios. Las ceremonias del 
altar se convierten para los fieles en objeto de su reverente 
admiración. El clero se presenta con suntuosas vestiduras, 
se hace un derroche de luz e incienso, el ceremonial se des- 
arrolla a base de inclinaciones y RPOGXÓVNOIG. Se introducen 
formas que sólo se usaban cuando el emperador o sus altos 
dignatarios, en ocasiones festivas, se presentaban al pue- 


16 LUBATSCHIWSKYJ, 253 3253, 

17 San BasiLio, Regula brev. tract., 172: PG 31, 1195 BC; Lu- 
BATSCHIWSKYJ, 34s. 

18 E, BISHOP en el apéndice de R. H. ConnoLLY The liturgical 
homilies of Narsai (Cambridge 1909) 92-97; JUNGMANN, Die Stel- 
lung Christi, 217-222. Verdad es que también FILOSTORGIO (Hist. 
eccí., II, 13 [BIDEz, 25)), que no oculta sus simpatías hacia los arria- 
nos, usa la expresión 17 ¿pur tustay. 

19 Cf. K. ADAM, Cristo, nuestro hermano (Friburgo 1940) pp. 40-52. 
Es cierto que se han manifestado algunas dudas acerca de la efica- 
cia de esta argumentación, propuesta anteriormente por mí; así 
e. 0. O. CaseL, JL 7 (1927) 1825, y S. SALAVILLE, Epf. Liturg., 53 
(1939) 13. Con todo, después del trabajo de Lubatschiwskyj, no se 
ha sometido la cuestión a una investigación científica. CíÍ. ZkTh 65 
(1941) 233s. 

20 Cf. más adelante. 11. 516 8. 
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blo 21. El traslado de los dones al altar y, si se daba el caso, 
la distribución de la comunión dieron ocasión a solemnes 
procesiones de los clérigos, que recordaban los coros invisi- 
bles de los espíritus celestiales ??, según expresión de algunos 
himnos festivos. 


SEPARAN AL PUEBLO DEL ALTAR 


Por lo demás, se acentúa cada vez más la linea divisoria 
entre el altar y el pueblo. Las barandillas que habia entre 
los fieles y el altar se hacen más altas, hasta convertirse, 
finalmente, en el iconostasio, una pared con cuadros que 
oculta completamente el altar a las miradas del pueblo 23. Con 
esto se da un paso más en la dignificación de las ceremonias 
del altar, que quedan envueltas en una atmiósiera de estre- 
mecido y sagrado misterio. Posteriormente se van introdu- 
ciendo amplias ceremonias antes de empezar la liturgia eu- 
carística, es decir, antes de las lecciones **; de este modo 
adquiere el culto una extensión considerable. Como reacción 
a esta evolución, o sea para acortar esas tan largas oracio- 
nes, el celebrante no solamente reza la mayor parte de las 
suyas en voz baja, sino que empieza también con ellas mien- 
tras el diácono todavía sigue recitando con el pueblo la le- 
tania. 

21 El profesor "In. Klauser me advirtió en una carta «del 18 de 
octubre de 1942 que muy probablemente ya en tiempos de Constan- 
tino, al asignar a los obispos su rango dentro de la jerarquía civil, 
se les concedió las prerrogativas de los altos dignatarios del impe- 
rio. A estas prerrogativas pertenecía el ir precedidos de cerolerarios 
y también la rpocxuvnc<. Algunos pormenores los veremos en los más 
antiguos Ordines Romant; cf. también los capítulos sobre el evan- 
gelio y la incensación. Klauser reunirá el material en un artículo 
del RAC bajo el título fofzeremontell. Cf. por ahora HB. LECLERCQ, 
Adoration: DACL 1, 539-546: A. ALFÓLDI, Die Aucgosiciiuny des 
monarchischen Zeremoniells am romischen Kuiserhof: «Mitteilun- 
gen des Deutschen archiologischen Institutes, róm. Abt.», 49 (1934) 
1-118. 

22 Los mencionados pormenores aparecen por vez primera en la 
explicación siria de la liturgia de Narsai ($502) R. 4. CONNOLLY, 
The liturgical homilles of Narsai (Cambridge 1909) y 1. c., 88-91, la 
disertación de E. BismoP sobre Ritual spiendour. Bishop encuentra 
que los cuadros en Narsai corresponden a un grado de evolución en 
el culto que en Occidente solamente se alcanzó en el siglo XIII. La 
«entrada mayor» con las ofrendas la describe ya Teodoro de Mop- 
suestia (+ 428) como solemne procesión, en que los diáconos repre- 
sentan a los coros celestiales (TEODORO DE MOPSUESTIA, Sermones 
catech., V [RÚckKER, 215)). Más testimonios sobre el esplendor cada 
vez mayor véanse en HaANsseNS, 111, 286ss. 

22 Acerca de la edad del iconostasio existen opiniones muy dis- 
pares. Razones para un origen muy antiguo véanse en BIsHor, 91. 
A. BRAUN (Der christliche Altar, 11, 666s) cree que el actual iconos- 
tasio del rito griego no se ha podido formar antes del siglo xv. In- 
vestigadores franceses prefieren una solución intermedia (siglo x-XI). 
Véase BATIFFOL, Lecons (1927) Pp. XXVs. 

24 Véase más arriba, 319ss. 
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Una descripción más detallada de los ritos orientales pos- 
lerlores rebasaría los límites de este libro; con todo, para 
fuclillar la comprensión de las múltiples comparaciones que 
a lo largo de este estudio se han de hacer entre la misa lati- 
tir y los -diversos ritos orientales, se nos hace imprescindi- 
ble caracterizar, por lo menos a grandes líneas, la rami- 
Mención de las liturgias orientales, tal como empezó a darse 
en el siglo 1v 2%, 


lJA LITURGIA SIRIO-ORIENTAL 


46. Nuestra atención se ha limitado hasta ahora ex- 
lHasivamente n las MNturglas de lengua griega, la lengua de 


a gran enlínrma, en cuya órbita habían entrado ya los após- 
oles y donde btuvo lugar la evolución decisiva de los prime- 
romo Mplos tim embargo, mo cabe duda de que la liturgia de 
yo Iplenta prinmiltiva en Palestina no estaba redactada en 
pitego, siloo en arameo, y el arameo, respectivamente el 


Jrio, fué también la lengua de aquella liturgia que, trans- 
ponlendo los límites del imperio romano, se había consti- 
tuldo en Mesopotamia; nos referimos a la liturgia sirio- 
vrlental. Esta liturgia sirio-oriental, que después de su apos- 
tii al nestorianismo se llamó nestoriana y más tarde, 
ets los grupos que volvieron a la unidad, caldea, se observa 
nit hoy día por los descendientes de aquellas cristiandades, 
ey decir, por los restos de los sirios cristianos de Mesopota- 
nila y, en parte también, por los cristianos de la costa ma- 
Iinbar de la India, la misión más importante de los sirios 
orientales. La misa sirio-oriental presenta en sus documen- 
los más antiguos las huellas de un período de influjo griego 
que por el aislamiento progresivo de aquella cristiandad tuvo 
que terminar pronto. De la misa sacrifical o anáfora se con- 
servan tres formularios distintos. 


LA LITURGIA SIRIO-OCCIDENTAL 


47. En territorio griego nos hemos encontrado ya con 
las dos metrópolis rectoras de Antioquía y Alejandría. La 
primera fué el centro de la liturgia sirio-occidental, llamada 
también liturgia de Santiago, que, sin embargo, después del 
siglo Iv cedió su puesto en gran parte a la sede de Jerusa- 
lén. De la fuerza de irradiación de la liturgia de Jerusalén 
podemos formarnos una idea por las narraciones de la pe- 
regrina española Eteria, que hacia 390, o, según otra hipó- 


25 Los textos principales de todas las liturgias orientales véan- 
se en BRIGHTMAN, Liturgies. Una introducción en estas liturgias la 
ofrece BAUMSTARK, Die Messe im Morgenland (Kempten 1906); 
P. DE MEESTER, Grecques (Liturgies): DACL 6 (1925) 1591-1662. Otra 
obra reciente: A. RArÉs, S. 1., Introductio in liturgiam orientalem 
(Roma 1947). 
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tesis, hacia 417, visitó los Santos Lugares. A su relato nabre- 
mos de referirnos muchas veces, aunque en él la misa se 
toca solamente de paso. Una descripción más detallada de 
la misa la encontramos en la última de las catequesis mis- 
tagógicas, atribuidas a San Cirilo de Jerusalén (+ 386), De 
Jerusalén proviene también el formulario de la misa sa- 
crifical, la anáfora de Santiago de la liturgia sirio-occiden- 
tal. Después del concilio de Calcedonia (451), la mayoría de 
los sirios occidentales, que de su organizador, el monje Ja.- 
cobo Bar Adal, tienen también el nombre de jacobitas, pa- 
saron al monofisismo; al pequeño grupo que no es mono- 
fisita, le llaman maronita. Al nacionalismo que surgió con 
la separación de la Iglesia griega se debe seguramente la 
paulatina substitución del griego por el sirio, y posterlor- 
mente, cuando el sirio fué eclipsado por el árabe, en una 
parte, o sea en las lecciones y letanías, se introdujo la len- 
gua árabe en vez de la siríaca. La liturgia sirio-occidental 
se caracteriza por su riqueza de anáforas, que se fueron 
formando a lo largo de un milenio. Sesenta se han conser- 
vado, de ellas las más antiguas redactadas en griego; ac- 
tualmente se usa una parte de las mismas. 


LAS LITURGIAS EGIPCIAS 


48. Muy parecida a la evolución de la liturgla sirio-oc- 
cidental es la de la liturgia egipcia, llamada de San Marcos. 
También el patriarcado de Alejandría pasó después del con- 
cilio de Calcedonia al monofisismo, y luego, en la liturgla. 
primero a la antigua lengua nacional, que en adelante se 
llamó copta; más tarde, parcialmente, al árabe y, en la me- 
seta de Abisinia, al etíope. Pero, aun prescindiendo del Eu- 
cologio de Serapión y del papiro de Dér-Balyzeh, que con- 
tiene restos de una liturgia griega parecida a la copta”*. 
todavía existen documentos de la líturgla griega de San 
Marcos. Entre los más antiguos se cuentan también los res- 
tos de la anáfora primitiva, llamada de San Marcos, perte- 
meciente a los siglos Iv O V?”, y que se distingue de la re- 
dacción corriente sólo por la ausencia de algunas amplifica- 
ciones. Los coptos no poseen nada más que tres formularios 
de anáforas. De la liturgia etíope, en cambio, conocemos 
hasta 17, pero la mayoría en desuso. En algunas de estas 
anáforas se notan con toda claridad las consecuencias del 
monofisismo, que considera en Cristo la divinidad exclusiva- 
mente; por ejemplo, cuando en la anáfora copta de Ban 


28 QUASTEN, Mon., 3745. 

27 M. ANDRIEU y P. COLLOMP, Fragments sur papyrus de l'ana- 
vhore de S. Marc. «Revue de Science Relig.», 8 (1928) 489-515; tam- 
bién en QUASTEN, Mon., 4443. 
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tiregorlo todas las oraciones se dirigen a Cristo y en la aná- 
fora marlana etiópica todas a María ?*. 


lA LITURGIA BIZANTINA 


49. En la época en que se fijaron definitivamente los 
textos JiLúrgicos apareció al lado de los dos antiguos centros 
de la liturgia griega un tercero: Bizancio-Constantinopla, 
que pronto superó a las dos antiguas metrópolis por la 
chorme extensión de su área, que abarcó pronto todo el 


Oriente eslavo. El continuo contacto con la corte del impe- 
rlo romano-ortental produjo en ella una gran riqueza de 
ceremonias, No obitinte, de ella no existen más que dos Te- 
dncelones, pero que afectan no sólo a la anáfora, sino tam- 
bién casio todo el ordinario de la misa: son la liturgia 1e 
Han Crbasionio y la ya mencionada de Sam Basilio ?*. La 


0betdn Invuriunbllidad de sus oraciones sacerdotales queda 
bien compensada por «el empleo abundante de himnos y can- 
tos, que ordinariamente cambian con el año litúrgico; desde 
lego las Jecciones, como en todas las demás liturgias, son 
elemento variable. 


La A FTUNGIA ARMENIA 


50. Formas bizantinas y sirlas, junto con antiquísimos 
«elementos autóctonos, han modelado la liturgia armenla, 
cuya lengua, después de un breve período inicial sirio-grie- 
ro, resultó pronto la lengua nacional. También ha experi- 
mentado algún influjo por parte de la liturgia romana, a 
consecuencia de una unión pasajera con Roma a fines de la 
Edad Medla; así fueron adoptados el salmo 42 al principio, 
y al final el prólogo de San Juan *”. Para la misa sacrifica] 
existen varias anáforas. 


LA MISA BIZANTINA, ANTEMISA 


51. ¡De todas estas liturgias orientales, con mucho la más 
importante es la bizantina. Por eso nos encontraremos con 
ella frecuentemente en el transcurso de la exposición, y con- 
vendría exponer con brevedad su estructura, junto con algu- 
nas particularidades que la caracterizan. Existe cn lengua 
griega y eslava antigua. En sus líneas generales coincide con 
la misa antíoquena del siglo Iv. 

La antemisa comienza con dos ritos introductorios de con- 
siderable extensión, que preceden a las lecciones. El primero, 
que se formó durante la Edad Media, es la proscomidia, la 
preparación de las ofrendas, que con múltiples ceremonías 


28 Cf. JUNGMANN, Die Stellung Christi 36ss 46ss 20138. 
29 Véase más arriba, 43. 
20 BRIGHTMAN, 416.458. 
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tenía lugar en una mesa especial, la rpódeo:, situada en *a 
parte norte del presbiterio—la iglesia ordinariamente mira- 
ba hacia oriente—. El segundo es la eévap<i, la apertura, 
que representa la forma resumida de una hora del oficio, 
parecida a nuestras laudes, que, por otra parte, sufrió luego 
una nueva ampliación, en su principio por la solemne incen- 
sación y al final por el himno Movoyev%<. Las lecciones co- 
mienzan con la entrada solemne (puxpa elcodoc) del clero, 
que lleva el libro de los evangelios, antes sobre el altar, por 
la nave de la iglesia en procesión otra vez al presbiterio. Va- 
rios cantos y, por último, el trisagio CAytos o Deo) acompa- 
fan esta ceremonia. Solamente se dan dos lecciones, del 
Apóstol y del Evangelio. La antemisa termina con una ora- 
ción especial por los catecúmenos, que son despedidos en 
este lugar, y la oración de los fieles. Ambas oraciones, según 
las normas para la oración en la liturgia bizantina, constan 
de la letanía del diácono y la oración sacerdotal. 


LA MISA SACRIFICAL 


52. La misa sacrifical comienza con la entrada mayor 
(peydin etoodoc), la procesión, en que las ofrendas se trasla- 
dan de la rpódeoic al altar atravesando la nave de la iglesia 
cantando el Querubicón. Le siguen el ósculo de la paz y el 
Credo. Acabado el diálogo de costumbre, comienza la solem- 
ne oración eucarística, de la cual el sacerdote pronuncia en 
voz baja también la primera parte, mientras el coro sigue 
cantando una amplificación del Dignum et iustum est. Eleva 
la voz únicamente al Sanctus, así como a las palabras de la 
consagración y, después de la anámnesis, a las palabras del 
ofrecimiento: ta da ¿x twv ay got rpocpépovtec, a la que si- 
gue todavía la epíclesis y el memento, con la lectura de los 
dípticos por el diácono. 

El contenido ideológico de la acción de gracias se mantie- 
ne dentro de la antigua tradición cristiana. Tiene una redac- 
ción larga en la liturgia de San Basilio y una muy concisa 
en la de San Crisóstomo. Las dos ideas principales de esta 
última, después de la introducción acostumbrada y de algu- 
nas palabras sobre la grandeza incomprensible de Dios, son 
el agradecimiento por la creación y la redención: 

<Tú nos has llamado de la nada a la existencia, y después 
de nuestra caída nos levantaste e hiciste todo lo posible para 
llevarnos al cielo y regalarnos el reino venidero.» Estas pala- 
bras de agradecimiento al Dios trino y uno se convierten 
luego en adoración y, después de nombrar los ejércitos ce- 
lestiales, culminam en el canto del Sanctus, propio del pue- 
blo. La oración sacerdotal empalma luego con el Sanctus: 
Santo eres tú y santo tu Hijo unigénito y tu Espíritu Santo; 
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“into amaste al mundo, que entregaste a tu Hijo unigéni- 
lo... El vino y llevó a cabo por nosotros toda la obra de la 
redención, y en la noche en que el mismo se entregó, tomó 
ol pan...» La oración solemne termina después del memento 
con la doxología y el Amen del pueblo. 

El Pater noster, rezado en común, va precedido por una 
lelamía diaconal y una oración sacerdotal, para terminar con 
hi doxología trinitaria. Sigue la bendición del pueblo y la 
presentación de la sagrada hostia, con la exclamación Ta áyta 
ut, GáylotG, la fracción y la conmixtión, en la que también 
ue añade agua caliente (Zéoy) al cáliz. Luego que el sacerdo- 
le y «1 diácono han comulgado, éste invita en las sagradas 
puertas a que los fieles comulguen. El coro, que había can- 
hada 4) XOLVINYILOGV, entona ahora el exrolutixiov. Una acción 
de greuctas y una bendición, precedida cada una de unos 
cnindos miembros de la letanía diaconal, constituyen el ver- 
dudero rilbo final, al que, por cierto, se han añadido algunos 
complementos, entre otros el reparto del AYTIDOPOY, o sea de 
pan bendecido en la proscomidiía, pero que no es pan consa- 
grado. 


5. La misa latina en la antiguedad cristiana 


PENUMBRA ESCLARECIDA DE POCAS CITAS 


53. La primera cristiandad latina de Occidente se nos 
nresenta en el norte de Africa, a fines del siglo 11, en una 
foca en que en Roma predominaba aún la lengua griega. 
Mientras de este periodo griego poseemos, por San Justino y 
San Hipólito, valiosas explicaciones de la misa romana, la 
historia de la misa latina en Roma, y generalmente en Occi- 
dente, que arranca de aquel tiempo, queda hasta el siglo vr 
en la penumbra de unas pocas citas, iluminada sólo por la 
débil luz que resulta del cotejo de documentos posteriores. 
En consonancia con el cuadro multicolor de las liturgias 
orientales, encontramos también en Occidente diversidad de 
liturglas y, ante +odo, distintas formas de la misa; con: la di- 
ferencia, sin embargo, de que, como en Occidente el latin era 
la única lengua culta, ésta prevaleció también como única 
lengua litúrgica. Otra característica fundamental de todas 
las liturgias occidentales frente a las de Oriente es el cambio 
de los textos de sus oraciones, o al menos de algunas fórmu- 
las, según el año litúrgico !. En adelante, además de la ro- 


1 BAUMSTARK (Vom geschichtlichen Werden, 93s.) menciona como 
excepción más notable, por lo que se refiere al Oriente, los restos 
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to 


mana, trateremos también de las otras liturgias occidenta- 
les, pero solamente en cuanto sea necesario para la ulterior 
exposición del tema. Las liturgias occidentales se dividen cla. 
ramente en dos familias: la romano-africana y la galicana. 
En ambas áreas, conforme a las condiciones de la primera 
época, seguramente tuvo que haber muchas variantes locales, 
si es que podemos suponer en general formas fijas. De la misa 
africana no se nos ha conservado ningún- texto completo, 
pero datos sueltos llegados a nosotros? nos permiten con- 
cluir que en muchos puntos coincidía con la romana. En la 
órbita de la liturgia galicana suelen distinguirse cuatro for- 
mas principales: la galicana en sentido estricto, la celta, la 
española antigua o mozárabe y la milanesa o ambrosiana. 


LITURGIA MILANESA 


54. La liturgia milanesa, que todavía se conserva en la 
archidiócesis de Milán, se cruzó muy pronto con formas de 
la liturgia romana, sobre todo por lo que se refiere a la misa, 
donde tuvo acogida el canon romano. Con todo, se han con- 
servado numerosas particularidades de los usos prerromanos, 
e incluso las formas adoptadas del rito romano representan 
a veces un estado de evolución más antiguo que en la actual 
misa romana ?. 


LITURGIA MOZÁRABE 


55. También se conserva en la actualidad la antigua l- 
turgla española, o mozárabe *, aunque solamente en una ca- 
pilla de la catedral de Toledo, a la que por el año 1500 reser- 
vó este privilegio el gran cardenal Jiménez de Cisneros. El 
misa] que en ella se usa. llamado Missale mixtum, y que Cis- 
neros mandó componer a base de los manuscritos de que en- 
tonces se disponía, presenta en algunos puntos influjo roma- 
no *, Posteriormente, a la vista de manuscritos más antiguos 


1) 


de una liturgia especial de Pascua. Son de origen eglpcio y han 
sido editados por H. HYvERNAT. Las lecciones y los cantos se suic- 
tan en Oriente siempre al camblo del año litúrgico. 

2 E. DExKERrs, Tertullianus en de geschiedenis der liturgie (Bru- 
selas 1947); W. ROETZER, Des hl. Augustinus Sehrijten als hiurgie- 
geschichtliche Quelle (Munich 1930); F. CABROL, Afrique (Lituryie): 
DACTL 1, 591-657. 

3 P. Leyay, Ambrosienne (Liturgie): DACL 1, 1273-1442; P. Bo- 
RELLA, La messa ambrosiana; RicGHeTTI, Manuale, 111, 508-568. 

4 Mozárabe, voz árabe «moctáreb», arabizado (Real Academia 
Española, Diccionario de la lengua española, s. v. «mozárabe»). 

5 Missale mixtum con las notas de A. LESLEY, S. 1. (1775) (Mlgne, 
PL 95). No obstante, este misal mozárabe, en su edición del añ“ 
1804, patrocinada por el cardenal Lorenzana, se llama Missale Go. 
thicum. Véase más abajo el n. 57 con la nota 9.—(N, del T.). 
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se ha conseguido restablecer la misa mozárabe en una forma 
más pura, tal como se celebraba antes de la invasión ára- 
be (11D 2. 


LITURGIA CELTA 


56. Celta se llama aquella liturgia latina, practicada por 
los pueblos celtas del noroeste de Europa, sobre todo de Tr- 
landa y Escocia, cuyos representantes principales fueron os 
monjes iro-escoceses, que en sus peregrinaciones recorrían 
todas las tierras del continente. Los documentos litúrgicos 
que se han conservado”, reflejan bien el carácter de este mo- 
naquismo ambulante. Es una liturgia compuesta de elemen- 
tos heterogéneos, tomados de modelos galicanos, romanos, 
mozárabes y hasta orientales, agrupados sobre todo en la 
misa, de tal modo que sólo en un sentido amplio se puede 
hablar de una nueva liturgla autónoma. 


FUENTES DE LA LITURGIA GALICANA 


57. En cambio, la liturela galicana, usada en el imperio 
franco del principio de la Edad Media, se nos presenta como 
un conjunto independiente y bien caracterizado. Aunque 
desupurecida en el siglo vrrr, conocemos bastante bien la M- 
bureta de su misa. Entre los documentos que mos han llegado, 
merece destacarse el llamado Missale Gothicum *, compuesto 
«l fines del siglo vrr, verdadero sacramenterio,, cuyo lugar de 
origen parece ser el monasterio Gregorienminster, en Alsa- 
cia *% También conservamos documentos sobre la distribu- 
ción de las perícopes !!, a las que han de sumarse: numerosos 
datos aislados, conservados sobre todo en Gregorio de Tours 
(+ 594), más la Exrpositio missae del siglo vir, atribuida a San 
Germán de París *2, 


6 M. FÉROTIN, Le Liber mozarabicus sacramentorum (París 1919); 
I., Le Liber ordinum (París 1904). 

7 L. GouGaun, Celtiques (Liturgles): DACL, 2, 2969-3032. Para 
la misa: el misal de Stowe, de principios del siglo rx. También el 
misal de Bobbio se cuenta muchas veces en los célticos. 

8 H. LeciErRQ, Gallicane (Liturgie): DACL 6, 473-593. 

9 E. 0. MURATORI, IL, 517-658; también Migne, PL 72, 225-318. 
Una edición en reproducción facsímil, procurada por C. MOHLBFERG, 
apareció el 1929 en Augshburgo. Véase más arriba la nota 5.2 

10 G. MORIN, Sur la provenance du «Missale Gothicum»: «Revue 
d'Hist. Eccl.», 37 (1941) 24-30. 

11 Sobre todo, el leccionario de Luxenil (s. vin), ed. por J. MABIL- 
LON (PL 72, 171-216). Cf. P. Rabó, Das álteste Schriftliesungssystem 
der altgallikanischen Liturgie: «Eph. Liturg.», 45 (1931) 9-25, 100-135. 

12 Expositio antiquae liturgiae gallicunae Germano Purisiensi as- 
cripta, ed. J, QuUASTEN en «Opuscula et Textus», ser, lit. 3 (MUns- 
ter 1934); también Migne, PL 72, 89-98. La razón que obliga a fiar . 
como siglo de su origen el vir, está en su dependencia de San Is]- ¡ 
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Sus CARACTERÍSTICAS 


58. En todos estos documentos se nos presenta claramen- 
te un mismo tipo de liturgia, bien definido por dos particu- 
laridades en las oraciones sacerdotales de la misa. La prime- 
ra es que no forman una oración seguida, ni siquiera en la 
misa sacrifical, como la anáfora en Oriente, sino que se com- 
ponen, dentro y fuera de la oración solemne, de una serle de 
oraciones particulares; la otra, que está sometida al cambio 
del año litúrgico toda la serie de las oraciones, incluso de la 
misa sacrifical, y no solamente trozos aislados, como en la li- 
turgia romana. A cada fiesta del Señor y de los santos co- 
rresponde ordinariamente su propio formulario completo, lo 
que no quiere decir que no existen formularios aplicables a 
cualquier época, como lo prueban los ejemplos de las misas 
coleccionadas por Mone13, 


EL PROBLEMA DE SU ORIGEN 


Un problema que hasta hoy no ha encontrado solución es 
el origen de este tipo de liturgia. ¿Cómo pudo formarse en la 
Europa occidental una liturgia tan extendida sin que la me- 
trópoli romana, cuya hegemonía universalmente era recono- 
cida, formase su centro? Más aún, sin que existiera ni siquie- 
ra otro centro. Recordemos lo que vimos en Oriente, donde 
encontramos tres centros. L. Duchesne ha propuesto una so- 
lución sorprendente 1% afirmando que Milán fué este centro. 
Milán fué en el siglo 1v la residencia de los emperadores. Su 
Iglesia extendió posteriormente su influjo hasta España *5, 
S1 pudiéramos suponer que uno de sus obispos, venidos de 
Oriente, por ejemplo, Auxencio de Capadocia (355-374), hu- 
blera formado esta liturgia, se explicaría fácilmente su pa- 
recido en algunos puntos con los ritos orientales, especial- 
mente de Antioquía, tan característico para las liturgias ga- 
licanas y que tanto las distingue de la romana. Tales puntos 
de contacto son la procesión de las ofrendas después de la 
antemisa, el ósculo de paz en el ofertorio y la epíclesis. Pero 
en esta hipótesis habríamos de suponer que en el mismo 
Milán sobrevino muy poco después, o sea en tiempo de San 
Ambrosio, un cambio radical, pues el canon de San Ambro- 


DORO DE SEVILLA, De ecclesiasticis officits (hacia 620); véase QÚcas- 
TEN, 55. 

13 F., J. MONE, Lateinische und griechische Messen aus dem 2-6 
Jahrhundert (Frankfurt 1850): Migne, PL 188, 863-884 

14 DUCHESNE, Origines, 93-99. 

1» DWONESNS, 33ss 95s. 
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slo es ya el romano *5, La opinión defendida por otros de que 
sta liturgia galicana se extendió al principio por todo el 
Occidente, incluso Roma, donde muy pronto fué abandona- 
du, tiene en contra de sí el hecho de que sus caracteristicas 
fundamentales representan, dentro de la evolución general, 
un estado relativamente tardío, imposible por su compleji- 
dad y riqueza antes del siglo 11!” 


DECADENCIA 


El florecimiento de la liturgia galicana no duró mucho. 
La ausencia de un centro ordenador y, lógicamente, la mul- 
tiplicidad de sus formas tuvo en el imperio de los francos 
como consecuencia el que se cansasen de su propia liturgia y 
empezasen en el siglo vir a substituirla por la romana. En 
las islas Británicas, la preponderancia del elemento anglosa- 
jón, misionado por Roma desde los tiempos de San Gregorio 
Magno, trajo consigo la adopción de la misa romana, mien- 
tras que en España el rito mozárabe se mantuvo todavía va- 
rios siglos, hasta que al principio de la reconquista fué subs- 
tituído por el romano a impulsos de la reforma cluniacense. 
50mo fechas se dan el año 1071 para el reino de Aragón y 
1019 para Castilla, A fin de asegurar la ejecución de los de- 
erebtos sobre la adopción del rito romano, Alfonso VI de León 
y Castilla llamó a algunos monjes cluniacenses y los instaló 
«omo obispos en sedes españolas, así, por ejemplo, en Toledo, 
recién conquistado *8. 


16 Cf. más adelante, 65. La solución en el sentido indicado la 
defiende G. Morin (Dépuis quand un canon fixe á Milan?: «Revue 
Bénéd.», 51 [1939] 101-108). 

17 DUcHESNE, 93s. La tesis mencionada ha sido defendida por 
F, Prost (Die abendlándische Messe vom 5. bis zum 8. Jahrhun- 
dert [Miinster 1896] 264-268). También por F. Cabrol en sus publi- 
caciones anteriores; cf., sin embargo, F. CABROL, La messe en Occi- 
deni (París 1932) espec. p. 37 166ss, donde Cabro!l ya no dice que 
Roma dejó el modelo de la liturgia galicana, sino que existía una 
misa occidental común que aun no conocía las actuales caracterís- 
ticas romanas. Considerando que el rito galicano coincide, por lo 
que se refiere a su extensión territorial y su época, con la domina- 
ción de los godos (y longobardos), también se puede pensar en que 
ellos, junto con su arrianismo, trajeron del Oriente los gérmenes 
del rito galicano, de modo que éste resultaria de la combinación de 
tales gérmenes con el rito primitivo existente en estas provincias 
romanas.—(N. del T.) 

18 Véase más adelante, 128*%1, Comparando ambos hechos 
históricos, se llega a la conclusión de que la introducción del 
rito romano forma parte de la gran obra de reforma eclesiásti- 
ca y litúrgica llevada a cabo por los monjes de Cluny durante un 
espacio de tiempo de más de cien años, Después de imponer en Roma 
la transformación franco-alemana del rito antiguo romano, medio 
siglo más tarde la implantaron también en España, donde su in- 
troducción se presentó en la forma de una unificación litúrgica, 
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DESARROLLO DE LAS MISAS GALICANA Y MOZÁRABE 


59. A continuación damos un breve resumen de la misa 
galicana correspondiente al momento en que se encontraba 
cuando fué suprimida ??. 

La misa comienza con cuatro cantos: el primero es a 
salmodia que, como el introito romano, acompaña la entrada 
Jel clero. Después áel saludo del obispo a la comunidad (Do- 
minus sit semper vobiscum) sigue el canto del trisagio ("Ay:os 
ú 9s0c), en griego y en latín; a continuación cantan tres ni- 
ños el Kyrie eleison y,. finalmente, el cántico Benedictus Do- 
minus (Le 1,68-19), que termina con una oración. Las leccio- 
nes que empiezan luego, son tres. La primera está tomada, 
por regla general, del Antiguo Testamento; la segunda, de 
los Hechos de los Apóstoles o de las Cartas, y la tercera, del 
Evangelio. Después de la segunda lección se intercala el cán- 
tico de los tres jóvenes en el horno de fuego: Benedictus es, 
y le sigue otro canto responsorial. Antes y después del evan- 
gelio se replte el triísagio, formándose una solemne procesión 
de los ministros, precedidos por siete ceroferarios. Sigue la 
homilía y terimmina la antemisa con la oración común de los 
fieles y la oración por los catecúmenos, que a continuación 
son despedidos; a ambas oraciones, lo mismo que en Orien- 
te, precede una letanía diaconal. 

La misa sacrifical empieza con otra solemne procesión, en 
la que el clero lleva los dones al altar—Ja ofrenda de los fle- 
les ha tenido lugar antes de empezar la misa—. La procesión, 
que se interpreta como la entrada triunfal de Cristo, va 
acompañada de un canto, llamado sonus; otro canto la ter- 
mina. Una especie de alocución introductoria, denominada 
praefatio missae o míissa, expone a los fieles, en un párrafo 
artístico, la ocasión y el sentido de la: celebración en cada 
caso. Termina con una oración, a la que sigue la lectura de 
los dipticos, con los nombres de los que ofrecen o por los que 
se ofrece el sacrificio, y una oración final. A continuación se 
da el ósculo de la paz, que a su vez lleva consigo una oración. 
Por fin empieza, precedida por el diálogo acostumbrado, la 
solemne oración eucarística, o sea su parte primera, el pre- 
facio, llamado immolatio o contestatio, cuya idea fundamen- 
tal se centra en la acción de gracias, pero que frecuentemen- 
te se convierte en súplica. Desemboca en el Sanctus, al que, 


porque el rito mozárabe, lo mismo que el galicano, por el año 750, 
cuando fué substituído por el rito romano, variaba mucno de ciudad 
en ciudad.—(N. del 7.) 

19 CABROL, La messe en Occident, 139-156; DucHEsnNe, Origines, 
200-240; A. WILMART, Germain de Paris (Lettres attribuées a), V 
1; La messe: DACL 6 (1924) 1066-1090. 
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«mmpalmado ordinariamente con una palabra del Sanctus, 
sigue el Post Sanctus, que con algunas frases lleva al relato 
do la institución. Después se reza la oración denominada 
Post secreta o Post mysterium (en el rito mozárabe: Post 
pridie), que contiene ordinariamente la anámnesis y epícle- 
sis. La fracción del pan y el orden de colocación de las par- 
tículas sobre el altar está prescrito con minuciosidad; va 
acompañada la ceremonia de un canto antifonal. Una ora- 
«lón especial, que, como todas las demás, varía, conduce al 
Pater noster, que se recita por todos juntos y en el embolis- 
mo se amplifica. Culminación de la misa galicana la constl- 
tuye también la bendición soijemne, que se da, por lo menos 
en la misa pontifical, antes de la comunión. Se anuncia por 
el diácono, y para esto existían colecciones especiales de 
tórmulas apropladas a cada fiesta. La comunión va acompa- 
fñada del salmo 33 o de algunos versículos suyos o de otro 
«canto, para terminar con una oración. 


CARACTERÍSTICAS 


60. Por este bieve resumen vemos perfectamente cómo 
lá misa galicana, que con pequeñas variantes es la misma en 
los otros rios del grupo galicano, tiende al esplendor y ¡a 
aolemoldad. La misma impresión causa su estilo florido y 
ampuloso, que gusta de detenerse en descripciones y no ra- 
rus veces rompe los moldes, pasando de la oración al sermón 
y del sermón a la oración, mientras que su contenido teoló- 
rico acusa muchas veces las conmociones originadas por las 
luchas cristológicas; pues no fué solamente en España don- 
de las controversias con el arrianismo germano ejercieron 
una influencia decisiva sobre la vida eclesiástica. Sírvanos de 
ejemplo la collectio ad pacem del Missale Gothicum en la 
ñesta de San Ciemente, donde e. o. la primitiva invocación 
de la Santísima Trinidad, tan cara a la liturgia galicana, se 
¡a convertido en la de Cristo. 


Concordator discordide et origo societatis aeternae, 
indivisa Trinitas, Deus, qui Sisennii infidelitatem ab 
Ecclesiae unitate disiunctam per sanctum Clementem 
antistitem et subdis catholicue fidei et innectis per- 
vetuae caritatí. exaudií preces nostras illamque nobis 
pacem tribue, quam quondam atherenm ascensurus 
Apostolis reliquisti, ut qui praesentium labiorum im- 
pressione inlegati fuerint osculo, tua custodia pacifici 
permaneant in futuro. Quod ipse praestare digneris 
qui cum Patre ?**, 


20 MURATORI, II, 554. Cf. JUNGMANN, Die Stellung Christi, 78-93, 
195-198. : 
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6. La misa romana del siglo lil al VI 


SIN TRANSICIÓN 


61. Los comienzos de la misa latina en Roma están en- 
vueltos en profunda obscuridad. Debemos los manuscritos 
más antiguos de la misa romana casi exclusivamente a la d1- 
ligencia de copistas francos de los siglos vir y 1x, y en lo 
que nos ofrecen, el examen crítico de los textos no nos per- 
mite reconocer más que documentos del siglo vi, a lo sumo, 
raras veces del siglo v. La mayor parte del texto primitivo 
que se mos ha conservado de la misa romana, sobre todo el! 
canon, pero también una gran parte de las oraciones sacer- 
dotales varlables y las lecciones, coincide ya completamente 
con el texto actual. Hay, pues, un abismo, que hasta la fecha 
no se ha podido salvar, emtre esta misa latina y la griega 
que nos ha transmitido San Hipólito. A la fluidez anterior 
dentro de un esquema dado, substituye la nitidez de formas 
perfectamente rígidas. Como éstas se distribuyen por todo el 
año litúrgico, es natural que nos encontremos ya desde el 
principio con una gran variedad de ellas. Dentro de este nue- 
vo esquema, parece que las formas, con sus cien variantes, 
creadas principalmente para el gran número de fiestas de 
mártires, han querido agotar desde un principio todas las 
posibilidades de este nuevo orden. La oración sacerdotal para 
cada fiesta está integrada en los formularios antiguos por 
una o dos colectas de la antemisa, una oración sobre las 
ofrendas, un prefacio variable y una oración después de la 
comunión. 


HIPÓTESIS DEL CANON 


62. “A estos textos variables se opone el bloque uniforme 
de la solemne oración eucarística, que más tarde, en un sen- 
tido más estricto, se llama el canon. Es un texto esencial- 
mente invariable, que empieza con el Te igitur y llega hasta 
la doxología final, con el suplemento del Pater noster y su 
correspondiente oración. Comparada con la acción de gracias 
de San Hipólito, clara y rectilínea, el canon romano, con sus 
diversas clases de oraciones, sus repetidos ofrecimientos, dos 
mementos y hasta con enumeraciones de santos, resulta un 
cuadro muy complicado. El intento de esclarecer por medio 
de hipótesis la obscuridad intermedia entre San Hipólito y 
los documentos del siglo vi, para las que únicamente se po- 


da apoyar en la «liturgia clementina» del siglo 1v, fué una 
perspectiva seductora para la nueva ciencia litúrgica, tal 
como llorecía a fines del siglo xix, adilestrada en gran parte 
por Ja filología clásica. 

Fu entonces cuando se desarrollaron una serie de hipó- 
lesls sobre el origen del canon romano, de las que precisa- 
mente por sus tesis contradictorias no ha quedado, al fin, 
más que un «campo de ruinas» *. Al mismo resultado ha ile- 
guido hace poco, en una nueva revisión del problema, el Je- 
tensor de la teoria más audaz sobre el canon, Antonio Baum- 
swrk 2, Esto no quiere decir que se haya de renunciar defini- 
llvaumente a esclarecer la historia del origen del canon, sino 
ue es un procedimiento estéril el traer de cualquier rincón 
do la tierra fragmentos de textos que ofrecen formas seme- 
hintes, para con ellos explicar la formación del canon roma- 
no; al fin y al cabo, formas semejantes las podríamos en- 
rontrar en cualquier parte. La liturgia romana tuvo que 
desarrollarse sobre el suelo romano, aunque sin excluir por 
esto infñuencias extrañas. 


¿CUÁNDO SE PASÓ DEL GRIEGO AL LATÍN? 


6% Lo primero que hay que explicar en el período de los 
dos erro al vos la transición de la lengua griega a la latina, 
exigida evidentemente por el paulatino cambio operado en 


' Véase un resumen detallado de todas estas teorías en Fl, Ca- 
HROL, Canon Romain: DACL 2 (1010) 1847-1905; FORTESCUE, The 
mass (1912) 138-171. Las principales teorias son las siguientes : 
CHR. BUNSEN (1854) encuentra intercaladas en el texto principal 
del celebrante las súplicas del diácono; P. CaciN (1896) considera 
las súplicas como introducción posterior de unas oraciones que tu-- 
vieron su sitio antes del prefacio en un ordinario más antiguo de 
la liturgia romana, proveniente de la liturgia galicana; P. DReEws 
(1902) quiere demostrar que después del Sanctus seguía originaria- 
mente la acción de gracias y que el Te igitur, Memento de los vi- 
vos y el Communicantes según el modelo de la liturgia de Santia- 
go tuvieron originariamente su sitio después de la consagración, 
como continuación del Supplices; BAUMSTARK (1904) intenta, ade- 
inás, demostrar que las oraciones de oblación Hanc igitur, Quam 
oblationem, Supra quae y Supplices provienen de Alejandría y por 
Ifavena entraron e: el canon romano; BucHwaLp (1906) explica la 
redacción actual, con excepción de las súplicas, como los restos de 
una epíclesis que, según él, estaba unida con el Supra quae; 
W. C. BismHopP (1908) cree haber encontrado el orden primitivo del 
canon romano en la disposición de las oraciones de bendición de 
la pila bautismal, formadas según el modelo de un antiguo canon 
perdido. Un resumen de estas teorías lo presenta también J. L. 
Dfez, G. O'NezL, Historia de la Misa, ap. VIT (Madrid 1941) pp. 235- 
20: 

2 A. BAUNSTARK, Das Problem des rómischen Messkanons: «Eph, 
Liturg.», 53 (1939) 204-243. Algunos liturgistas han venido observan- 
do desde hace mucho tiempo una actitud pegatíva, como, por ejefa- 
vlo, BatirFOL, Lecons (1927; primera edición, 1918) 223ss. 
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la composición de la cristiandad romana. Transición que no 
se verificó de golpe. Las primeras inscripciones latinas de las 
tumbas papales suben a la segunda mitad del siglo 111 y em- 
piezan con San Cornelio (+253), Ahora bien, si antes de 
Constantino existían ya en Roma alrededor de cuarenta igle- 
sias *, es muy probable que algunas minorías griegas contl- 
nuaran celebrando su culto en lengua griega, así como, por 
otra parte, es también natural el que existieran comunida- 
des latinas aun antes de San Cornelio *. Todavía en 360 cita 
Mario Victorino, de una oratio oblationis romana de su tiem- 
po, la súplica ooo rentodatoy Aaov Eniwtry xukov Epyev *. 
Mientras la parte variable de los misales latinos, como 
era lógico, se fué formando de modo lento, y las normas de 
aplicación de estas formas al año litúrgico fueron cristali- 
zando poco a poco, ya desde el principio se sintió la necesl- 
dad imperiosa de troqguelar con precisión la oración solemne 
eucarística. ¿Resultó de esta primera redacción en seguida 
nuestro canon actual? Se ha formulado esta hipótesis, inclu- 
so se ha intentado probarla $. Más verosímil parece que en 


$ OPTAaTO, Contra Parmen., 11, 4: CSEL 26, 39. 

4 C. P. CasPaRI, Ungedruckte, unbeachtele und wenig beachte- 
te Quellen zur Geschichte des Taufsymbols 11] (Christiania 1875) 
303-466, especialmente 45655. Cf. EISENHOFER, 1, 1515; G. BARDY, La- 
tinisation de l'Eglise d'Occident: «Irénikon», 14 (1937) 1-20, 113-130; 
To., Formules liturgiques grecques a Rome qu IVe siécle: «Recher- 
ches de Science Relig.», 30 (1940) 109-112, que remite a AMBROSIAS- 
TER (In ep. 1 ad Cor 14,14: PL 17, 255); dice que les gustaba a 
muchos latinos intervenir en el canto de los griegos (graece can- 
tare); sin embargo, no consta que se tratase de cantos litúrgicos. 
TH. KLAUSER (Der Ubergang der rómischen Kirche von der grie- 
chischen zur lateinischen Liturgiesprache: «Miscellanea G. Merca- 
ti, 1] [Roma 1946] 467-482) supone que el cambio de lengua tuvo 
lugar mucho más tarde (en tiempos de San Dámaso) y fué menos 
paulatino. Cf. en contra de esta tesis: B. Borrk, Bulletin de théol. 
anc. et méd., 5 (1948) 374. La tesis de la transición paulatina ha 
encontrado otro defensor en CHRISTINE MOHRMANN (Les origines 
de la latinité chrétienne 4 Rome: «Vigiliae Christianae», 3 [19491 
6753), que estudia las primeras traducciones latinas de escritos cris- 
tianos. Cf. también G. BarpyY, La question des langues dans l'Egli- 
se ancienne 1 (París 1948). 

3 Mario VICTORINO, ÁAdversus Arianos, 31, 8: PL 8, 1094; con- 
fróntese 1. c., I, 30: PL 8, 1063. Cf. Frerz, The anaphora (c. 3, 
nota 17) 142s. En esta frase, inspirada por Tit 2,14, se trata proba- 
blemente de un pasaje de una bendición aque se decía antes o des- 
pués de la oración solemne; cf. Const. Ap., IT, 57, 20; VIII, 41, 4 
(FUNK, 1, 167, 552). Un paralelismo más bien de la forma véase en 
la misa sirio-criental (BRIGHTMAN, 264, lín. 3). 

6 A. BAUMSTARK, Ein Ubersetzungsfehler im Messkanon: «Studia 
Catholica», 5 (1929) 378-382; Ib., Missale Romunum, 13s. En la ex- 
presión summus sacerdos tuus Melchisedech, la palabra summus 
puede llamar la atención. Según Baumstark, se explica por el texto 
griego, que sirvió de base para la traducción latina y tiene 
esta redacción : ell Fpocoopav Mekyroédex tod tepéwc cod Tod Op:STOoU; 
en la traducción latina, por equivocación, se uniría el to proto, 
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vale proceso de tremsición haya habido algunos estadios in- 
termedios, sobre todo que durante todo el siglo 111 no pode- 
nos suponer textos fijados definitivamente. Además, el sobrio 
estilo romano, que tan claro aparece en el lenguaje del ca- 
non, ciertamente no se impuso inmediatamente después de 
uhundonar el texto griego. 


l'RIMEROS ELEMENTOS DEL CANON 


64. Por otra parte, a fines del siglo 1v debió de existir 
por lo menos un germen del canon romano; pues en un es- 
“rito anónimo de esta época se cita una frase del Supra quae. 
Mu autor desconocido, al exponer su opinión particular de 
«¡ue Melquisedec representa al Espíritu Santo, dice: Similiter 
el Spiritus missus quasi antistes, sacerdos appellatus est ex- 
celsi Dei, non summus, sicut nostri in obiatione presumunt”. 
Pura las palabras del canon que siguen inmediatamente, lla- 
muaudo a la ofrenda de Melquisedec «sacrificio santo», po- 
ecemos un testimonio de la mitad del siglo v en el Liber pon- 
lificalis, según el cual San León Magno añadió intra actío- 
nem sacrificií las palabras sanctum sacrificium et cetera*. 


Parece, además, que San Jerónimo alude a las palabras au- 
demaus dícore *,. 


JT, TEXTO DE SAN AMBROSIO 


65. Sobre todo es San Ambrosio quien en sus catequesis a 
los neófitos nos reproduce hacia el 380 una gran parte de las 
oraciones de la misa, que difieren muy poco de] canon roma- 


— 


con tepéwz. Cf. en contra H. ENGRERDING, Einfluss des Ostens au/ 
die Gestalt der romischen Liturgie («1It omnes unum sint» [Mins- 
ter 1939] 61-89) 67, También €. MotLBERG se ha O en 
contra («Taneol, Revue», 37 [1456] 43), Su razón decisiva consiste 
en que la palabra apyiupev;, que equivale a sumstus Cacéndos: se 
aplica a Melquisedec ya antes en Const. Áp., VIM. 12, 23 (PUNK, 1, 
02); cf. Borre, Le canon, 63. Sienifica casi lo nisio cuando los 
Intinos le llaman a veces pontifex: p. el., San JERÓNIMO (in Ezech, 

. 44: PL 22, 429 8); San LEÓN Maaso (ScrIM, 5. Y: PL 54, 154 CO). 

y Quaestiones Veteris et Novi Testa: montt, €. 199, 21: CSEL 50, 
268; PL 35, 2329. El autor es probablemente el Judio Isask, que por 
algún tiempo fué cristiano. El escrito data del año 375, más o me- 
nos. O. BARDENHEWER, Gescluichte der altkirchtichen Literatur, UI 
(Friburgo 1912) 520-525; G. BARDY, Melchisédech dans la tradition 
patristique: «Revue Bibligue», 36 (1927) 25-37. 

£ DUCHESNE, Liber pont., 1, 239. 

2 San Jerónimo, Contra Peleg., MI, ad PU 23. 585 A.—Parece 
dudosa la autenticidad de un pasale aue alude al texto del Nobis 
toque (In psalm. 12: PL 26, 169, resp. 1033): ... 0d caopessendam 
futuram beatitudinem cum electis etus, in quorum nos consortium 
no meritorum inspector, sed ventae largitor admittat Christus Do- 
mánus. Cf. BAUMSTARK, Missale Romanum, 10, con la nota 11. 
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mo actual 1%, Quiere demostrar a sus oyentes que es la pala- 
bra creadora de Cristo la que convierte los dones terrenales 
en su Cuerpo y sangre: 


Accipe, quae sunt verba. Dicit sacerdos: Fac nobis, 
inquit, hanc oblationem adscriptam, ratam, rationabi- 
lem, acceptabilem, quod figura est corporis el sangui- 
nis Domini nosiri lesu Christi. Qui pridie quam pate- 
retur, in sanctis manibus suis accepit panem, respexit 
in caelum ad te, sancte Pater omnipotens, aeterne 
Deus, gratias agens benedixit, fregit fractumque apos- 
tolis suis et discipulis tradidit dicens: Accipit. et edite 
ex hoc omnes, hoc est enim corpus meum, quod pro 
multis confringetur. Similiter etiam calicem, post- 
quam coenatum est, pridie quam pateretur, accepit, 
respexit in caelum ad te, sancte Pater omnipotens, a2- 
terne Deus, gratias agens benedixit, apostolis suis et 
discipulis suis tradidit dicens: Accipite et bibite ex hoc 
omnes, hic est enim sanguis meus. 

Vide quíd cdicat: Quotiescunque hoe feceritis, toties 
commemorationem mei faciefis, donec iterum adve- 
niam. Et sacerdos dicit: Ergo memores gloriossimi eius 
passionis et ab inferis resurrectionis et in caelum as- 
censionis, offerimus titi hane immaculaltam hostiam, 
rationabilermn hostiam, incruentam hostiam, hunc pa- 
nem sanctum et calicem vitae acternae; el petimus et 
precamur ut hanc oblationem suscivias in sublime al- 
tarí tuo per manus angelorum tuorum sicut suscipere 
dignatus es munera pueri tui iusti Abel et sacrificium 
patriarchue nostri Abrahae et quod tibi obtulit sum- 
mus sacerdos Melechisedech. 


Volveremos más tarde sobre algunos pormenores de este 
texto. Es cierto, por lo menos, que la parte de nuestro canon 
que empieza con el Quam oblationem y con toda seguridad 
incluye aún las oraciones de ofrecimiento después de la con- 


10 SAN AMBROSIO, De sacramentis, 1V, 5s. (QUASTEN, Mon., 160- 
162). Véase en (G2casTEN (p. 1378) la literatura sobre la persona del 
autor, muy discutida hasta hace poco. Posteriormente la autentici- 
dad ha sido confirmada por MH. FRANK “Ein Beitrag zur ambrosia- 
nischen Herkunft der Predigten «De sacramentis»: «Tiweol. Quar- 
talschrift», 121 [1940] 67-82) y O. FALLER ¿Ambrosius, der Verfas- 
ser von «De sacramentisp: ZkTh 64 [1940] 1-14; 81-101) Según el 
P. Faller (995), se trata en esta obra de San Ambrosio de unos 
apuntes estenográficos que hizo un particular de los sermones del 
Santo, y que por esto no estuvieron suietos a la ley del arcano. 
Así se explica por qué contienen, al contrario de la obra De myste- 
riiís, datos tan preciosos para nosotros. Esta explicación ya la ha- 
bía propuesto por cierto, como opinión probable, F. ProsstT (Litur- 
gie des 4. Jahrhunderts und deren Reform [Miimster 1893] 2385). 
La misma demostración de la autenticidad ha sido Nevada a cabo 
últimamente por R. H. ConnotLYy /The De sacramentis e work of 
$t. Ambrose [Downside Abbey 1942]). 
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suygración, existia ya a fines del siglo Iv. Lo único que no 
resulta claro es si las variantes en el texto de San Ambrosio 
se deben a un texto más antiguo o al mismo orador, a quien 
en su cita sólo interesaban las fórmulas de la consagra- 
ción 11, Por lo menus las primeras palabras, en que no apa- 
rece conexión alguna con lo anterior, semejan una repro- 
ducción libre del sentido, ya que la súplica por la transubs- 
tanciación de los dones que estas palabras contienen, supone 
ya un ofrecimiento previo de los dones '?. De este modo el 
progreso del canon del siglo rv sobre la oración eucarística 
de la tercera centuria consiste en que la expresión del ofre- 
cimiento se emcuentra reforzada por la súplica de que Dios 
reciba propicio los dones y por la petición expresa de que 
obre la transubstanciación. 


¿CUÁNDO ENTRARON LAS SÚPLICAS EN EL CANON? 


Las súplicas que contiene nuestro canon romano, princi- 
palmente los dos mementos, ¿pertenecen ya al canon del si- 
elo 1? Por lo que se refiere al Oriente, ya hemos visto que 
estas súplicas, que en un estadio de evolución anterior pre- 
ccdían a la cración eucarística, en el siglo 1v se ven efecti- 


viunente btneluidas ya en el canon y en parte combinadas con 
in tectura de los nombres !?. 


I”RIMERAS NOTICIAS DE LA ESTRUCTURA 
DEL CANON 


66. Para el canon romano tenemos, además, en una nota 
con que San Ambrosio introduce una cita, otro indicio que 
nos puede dar luz sobre su composición; a saber, según él, 
todo lo que precede a la realización del sacramento son úni- 
camente palabras humanas: reiiqua omnia, quae dicuntur 
in superioribus, a sacerdote dicuntur, laudes Deo deferuntur, 
oratio petitur pro populo, pro regibus, pro ceteris!*. Este 
paso parece a primera vista referirse a súplicas intercaladas 
después del prefacio (laudes). Con todo, hemos de observar 
que se habla de súplicas a las que se invita al pueblo (peti- 


11 Cf. BATIFFOL, Lecons, 215. 

12 Las oraciones galicanas del canon, muy parecidas al texto de 
San Ambrosio que presenta Borre (Le canon, 26 37 41 43), son un 
buen argumento de que San Ambrosio en el resto del texto cita li- 
teralmente partes del canon. Con todo, es más probable que el mo- 
delo de las oraciones galicanas no fuese el texto de San Ambrosio, 
sino otro texto del canon que entonces se usara. : 

13 SERAPIÓN, n. 13 (cf, más arriba, 38); Const. Apost., VII, 12, 
40-49 (cf, más ariba, 41); SAN CIRILO DE JERUS., Catequeses mistay., 
V, 8-10 (QUASTEN, 102 1). 

14 SAN AMBROSIO, De sacramentis, IV, 4, 14 (QUASTEN, Mon., 1608). 
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tur), lo cual es cosa demaslado inusitada dentro del canon. 
De ahí que parezca más probable que San Ambrosio enumera 
las oraciones al revés, empezando nor las oraciones próximas 
a la consagración, suponiendo el orden tradicional en que la 
oración común de los fieles hace de puente entre la antemi- 
sa y la misa sacrifical, orden aye se conservó todavía por 
algún tiemro en las litursias galícanas. De todos modos, el 
problema asel sitio que debía ocupar el memento de los vivos 
se planteó también por entonces dentro de la liturgia roma- 
na. El obispo Decencio, de Guhbio, ciudad de los Apeninos, 
dirigió en el año 416 una carta referente a esta cuestión al 
papa Inocencio I. Tenía por costumbre hacer leer los nom- 
bres antes de que el cejehrante con sus oraciones ofreciese 
los dones a Dios, pero se erncontró con tendencias a camblar 
este orden tradicional. San inocencio le dió la siguiente con- 
testación a su Dregunta ?**: 


67. De nominibus vero recitandis antequam pre- 
cem' (al. preces) sacerdos faciat atque eorum oblatio- 
nes, quorum nomirña recitanda sunt, sua oratione com- 
mendet, quam superfluum sit, et ipse pro tua pruden- 
tia recognoscis; ut cuius hostiam necdum Deo offeras, 
etus ante nomen insinues, queamvis ill1 incognitum sil 
nihtl. Prius ergo oblationes sunt commendandae at 
tune ecrum nomina, quorum sunt, edicenda; ut inter 
sacra mysteria nominentur, non inter alia qause antea 
praemitiimus, ut ipsis mysteriis viam futuris precibus 
APeriamus. 


Por diversas interpretaciones que se hayan dado a estas 
palabras, por lo menos parece cierto que, según San Inocen- 
clo, la lectura de los nombres mo debería hacerse hasta 
después de haberse ofrecido a Dios los dones de los oferen- 
tes. La oración por la que se hace tal ofrecimiento, segura- 
mente es la secreta. Pero nn es esto todo; dice, además, que 
los nombres deben leerse inter sarra mysteria, lo cual supo- 
ne su lectura dentro de la misma oración eucaristica 1%; es 


15 IwocenNci0 Il, Ep. 25: Pl. 20, 553 Í. 

16 Cf. R. H, CO:NOLLY, Pope innocent 1, De nominibus recitan- 
dis: «The Journal of Thesl Studies», 20 (1919) 215-22€. Es eviden- 
te que alía quae «ntea praemitiimus se refiere a la secreta o, mejor 
dicho, a la oración común de los fieles, cuya última parte formaban 
en aquel tiempo la secreta. La última frase: ut ipsis,., aperiamus, 
obscurece la exposición anterior tan ciara. La interpretación de 
P. Drew (Zur Entstehungsgeschichte des Kanons [Tiibingen 1902] 
35), que le sirve de base para su teoría sobre el canon, y según la 
cual la consagración prepararía el camino para la siguiente ora- 
ción intercesora, da a esta pequeña frase, que manifiestamente 
quiere indicar el fin de las oraciones anteriores, un sentido comple- 
tamente nuevo, en el que los mystería se rebajan, de modo poco 
probagle, a hacer un papel surordinado al de las súplicas. BATIFFOL 
(Lecons, 219) se muestra inclinado a leer oblationibus en luzar de 
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«lecir, no solamente después de la secreta, sino también des- 
pués de una oración que corresponde a la primera parte de 
nuestro Te igitur. Pero también la segunda parie del Te ¿gi- 
tur existía ya en aquella época, conforme se desprende de 
algunas cartas de papas de los años inmediatamente poste- 
riores, en las que se dice que se reza por el emperador inter 
ipsa mysteria 1”, oblatis sacrificiis **. 


EL CANON AL PRINCIPIO DEL SIGLO Y 


68. Según estos datos, tenemos, pues, al principio del si- 
elo y, por lo menos tres oraciones antes de la consagración: 
Te igitur (con la continuación: in primis quae tibi offeri- 
mus), Memento Domine (u otra fórmula para encuadrar la 
lectura de los mombres) y el Quam oblationem. Llama la 
atención el que en el Liber ordinum español, que por clerto 
contiene también en otras partes elementos de origen roma- 
no 1?, existe una oración que parece una refundición de estas 
tres oraciones ?”. Sin duda que las tres existieron efectiva- 
mente ellas solas durante algún tiempo, quedando única- 
mente por averiguar si el Memento, independiente por sí, 
“staba unido ya desde el principio con las otras fórmulas ”! 


mustertis. CONNOLLY (21988), y con él V. L. KeNNtDY (The Saints 
of the canon of the Mass [Roma 1938] 23) (cf. también F. €. BRIGHT- 
MAN en «The Journal of Theol. Studies», 23 [1922] 410), quisiera 
unir mysteriis con futuris, interpretando ambas palabras como da- 
tivo, de modo que las preces serían preparación para los misterios. 
Pero entonces habría que cambiar el orden de las palabras, y aun 
así futuris sería un obstáculo. Más natural resulta el mismo senti- 
do si en lugar de futuris se lee fusis. 

17 Bonifacio I (418-422), Ep., 7: PL 20 767. 

18 CELESTINO 1 (422-432), EPp., 23: PJ, 50, 544 C. Cf. KENNEDY, 21. 

19 Así, por ejemplo, fórmulas romanas de penitencia para los 
enfermos, que se usaban ya antes del año 580; cf. JUNGMANN, Die 
lateinischen Bussriten, 110ss 113. 

20 FÉROTIN, Le Liber ordinum, 321is. El primero que llamó la 
atención sobre esta oración, que es una fórmula para la oración 
Post pridie, fué Cacin (L'Eucharistia, 625); también ¡BATIFFOL, 
220ss. Tiene el siguiente texto: ... Per quem te petimus et rogamus 
omnipotens Pater, ut accepta habeas et benedicere digneris haec 
munera et hace sacrificia illibata quae tibi in primis offerimus pro 
lua sancta Ecclesia catholica, quam pacificare digneris per univer- 
sum orbem terrarum tn tua pace diffusam. Memorare etiam, quae- 
sumus Domine, servorum tuorum qui tibi in honore sanctorum tuo- 
rum illorum reddunt vota sua Deo vivo ac vero pro remissione suo- 
rum omnium delictorum. Quorum oblationen benedictam, ratam 
rationabilemque facere digneris, quae est imago et similitudo corpo- 
ris et sanguinis lesu Christi Filíi tui ac Redemptoris nostri. Cf. Fr- 
koTIN, Le Liber mozarabicus sacramentorum, n. 1440. 

21 Al Memento habrá que añadir la segunda parte del Te igitur: 
in primis quae tibi offerimus, que por su contenido pertenece al 
Memento. Entonces el Quam oblationem enlaza perfectamente con 
'] párrafo anterior: uti accepta habeas... haec sancta sacrificia illi- 
bata. Quam oblationem. Con esto, tendríamos la forma del canon 


90 TR. 1, P. I—LA MISA A TRAVÉS DE LOS SIGLOS 

o se les unió más tarde. Faltan, por lo tanto, al principio del 
siglo v, de nuestro canon sólo el Communicantes, Hanc igi- 
tur, así como el Memento etiam y Nobis quoque, después de la 
consagración. Pero aun estas fórmulas, exceptuado el me- 
mento de los difuntos, existen ya en los manuscritos más 
antiguos del canon romano, es decir, en una redacción que 
evidentemente es del siglo vr. Así que debieron de componer- 
se entre las dos fechas indicadas, y las otras, si es que su 
redacción primera era distinta de la actual, tomar en este 
tiempo su forma definitiva ??. Tal vez se deba la redacción 
definitiva al papa San Gelasio I (492-496), al que se atribuye 
el canon en. el misal de Stowe: Incipit canon dominicus pa- 
dae Gilasi?* a quien apuntan además otros indicios ?*, 


PUNTOS DE CONTACTO CON LA LITURGIA 
EGIPCIA; CARACTERÍSTICAS 


69. Pero también la redacción más antigua y más breve 
del canon, en la que faltan las oraciones últimamente mencio- 
nadas, difiere notablemente de las anáforas orientales, aun- 
que le añadamos el prefacio y el Sanctus. Por otra parte, ¡a 
diversidad no es tan completa que mo se encuentren algunas 
particularidades comunes con la liturgia egipcia ?5, restos de 


anterior a la inclusión de los nombres, que no pudo hacerse mucho 
“tempo antes de Inocencio I, mientras que el primer documento que 
tenemos del canon (no la fórmula íntegra) se remonta todavía al- 
gunos decenios; cf. más arriba, 64s. 

22 Hay que suponer una intervención activa de San León Mag- 
no; véase €. CALLEWAFRT, S. León, le «Communicantes» el le «Nobis 
quoque peccatoribus»: «Sacris erudiri», 1 (1948) 123-164. 

23 BOTTE, Le canon, 32. 

24 KENNEDY, The saints, 32-35, 58. 

25 Véanse enumeradas en BAUMSTARK, Das «Problem» des ró- 
mischen Messkanons, 212-232; algunas otras añade BRINKTRINE, 
Die hl. Messe, 22, nota 1, y LIETZMANN, Messe und Herrenmahl. 
455 59s. Las princivoa:es coincidencias son las siguientes: a la ora- 
ción eucarística precede una especie de secreta; las súplicas se en- 
cuentran delante de la consagración, el Memento de los difuntos, 
después de la misma. Igualmente precede a la consagración la pe- 
tición por la transubstanciación (epíclesis). A esto se Suman una 
serie de fórmulas parecidas en las oraciones; en la liturgia egipcia 
se encuentra, en el diálogo introductorio, el Ú xúpi0c uta TdvToY Lpdv), 
al contrario de las demás litúrgicas, en las que se usa la fórmula 
más larga de 2 Cor 13,13; sigue luego la exhortación: ”Avw (fyuv 
o ¿yv añadido posteriormente) tv xopitas. Unicamente en Egipto 
encontramos al principio del prefacio palabras tan sencillas como 
nuestro Vere dignum et iustum est, aequum el saiutare ("Almdóc 
yop GEtóv Est xal dizatov ... en lugar de 'Vs dindós... y expresiones se- 
mejantes), y además la expresión salutare (¿mwyAz). La transi- 
ción per Christum Dominum nostrum per quem encuentra única- 
mente en la liturgia de San Marcos su paralelismo: 'T, Xp, d' ob 
S0!... 3U/ApI3TOUYTES Tpozgépoy.». Algo parecido hay que decir del asín- 
deton empleado en la enumeración de los coros celestiales: laudant 
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una época en que las comunidades de Alejandría y Roma 
estaban más unidas, no solamente por un fuerte intercambio 
marítimo, sino también por los lazos de una lengua y cuHtura 
comunes, y cuando aun no se transmitían textos fijos y sí en 
la tradición viva se buscaba la conformidad con la Iglesia 
hermana. Conservando piadosamente estas tradiciones, al- 
guien creó en el siglo 1v el texto primitivo del canon roma- 
no. Con frecuencia se ha afirmado que, en coraparación con 
la oración eucarística de otras liturgias, ésta presenta ras- 
gos de mayor antigúedad 25 Querer determinar la persona 
del autor sería vano intento ?”. Eso sí, se ha llamado la aten- 
ción sobre ciertas particularidades de su estilo. Su autor tie- 
ne una marcada predilección por expresiones gemelas: roga- 
mus ac petimus: accepta habeas et benedicas; catholicae et 
apostolicae fidei; quorum tibi fides cognita est et nota de- 
votio; sanctas ac venerabiles manus;, de tuis donis ac datis; 
respicere et accepta habere; sanctum sacrificium, immacu- 
latam hostiam; omni benedictione caelesti et gratia; par- 
tem aliquam et societatem; non aestimator meriti sed veniae 
largitor; omnis honor et gloria. También aparecen expresiones 
de tres miembros, y en la súplica por la consagración, lo 


angel, adorant dominationes, y la transición al canto de los ánge- 
les eb forma de una súplica para que Dios. reciba benignamente 
mostro canto de alabanza (admitti tubeas), que se califica expre- 
“mente como canto de toda la comunidad. También la particula- 
ridad de atribuir a los fieles la oblación, no sólo de los dones en ge- 
neral, sino también de los escogidos para la consagración (qui tibi 
offerunt hoc sacrificium laudis), no se encuentra sino en Egipto 
(Mvnobnti... ¡Oy Tpocpepoytuw Ta Yya Spa taba). Hallamos además 
coincidencia en las ampliaciones del relato de la institución, e. o. ad 
fte Deum Patrem suum. Al offerimus praeclarae muiestati tuae de 
tuis donis ac datis corresponde en Egipto no sólo 14 0d ex TV IV do 
Tpocpépovtas, sino también una frase completa: z4 0% ex tv 0Óv ddpar 
rposdrxay.<v EvWTioy TZ Uyiac 005 d06nc. Hace tiempo ya que llamó la 
atención el paralelismo (directo con el texto de San Ambrosio) que 
se refiere a la petición de que Dios reciba benignamente nuestro 
sacrificio, y que en Egipto se encuentra antes de la consagración : 6 
“%e dpyayyelxós Sou herrovpyios, Dios recibe los dones en el altar ce- 
lestial, 7 tpocedezo ta Spa to Oixatov 004” ABeh, tv Huotay Tod TUTPOS Muir 
'ABpady. Esta coincidencia dió lugar a la tesis del origen egipcio de 
lodo el canen (véase más arriba, 621). Todavía se tratará más 
«delante de las relaciones entre ambas liturgias, cuando se expli- 
que el Memento de los difuntos y el Nobis quoque. Otros puntos de 
«contacto entre ambos ritos existen también en la liturgia no euca- 
risticá. 

28 BAUMSTARK (Vom geschichtlichen Werden, 89s) llama la aten- 
ción sobre la sencillez del diálogo introductorio y la falta de la epí- 
clesis, en cuyo lugar se pone una simple petición. 

27 G. MorIx apuntó ya hace años a Fírmico Materno y man- 
tuvo aun después esta hipótesis como suficientemente documentada 
(«Revue Bénédictine», 51 [1939] 103). Sin embargo, la palabra de 
¡JAN GREGORIO MAGNO (EP., 1IX, 12: PL 77, 957) de la prex quam 
«scholasticus composuerat difícilmente se refiere al canon; véase 
móás adelante la explicación del Pater noster: II. 3885. 
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mismo que en la bendición antes de la doxologia final, lle- 
gan, incluso, hasta cinco los miembros: benedictam, adscrip- 
tam... respectivamente creas, sanctificas... * 


LAS ORACIONES SACERDOTALES 


70. En la misma época en que el canon adquirió su for- 
ma definitiva, la misa romana debió de sufrir también en 
otras partes una transformación. Los documentos más an- 
¡ viguos de la misa latina en Roma presentan ya en cada for- 
¡mulario, sobre el complemento variable del canon, el prefa- 
¡cio, como institución fija, la terma (o cuaterna) actual Je 
¿las oraciones sacerdotales: una (o dos) al principio, una a 
-las ofrendas y una después de la comunión. Con esto no so - 
¡lamente se terminaba la comunión con una oración, sino 
que, al concluir el ofertorio con otra oración correspondien- 
“te, que acentúa la participación del pueblo, se puso tambiér 
de manifiesto el carácter peculiar de la entrega de las 
ofrendas como parte integrante de la misa, que hace juego 
¿a la comunión. Este aprecio de los dones materiales, que em- 
¡pieza con San Ireneo, es una de las características más nota.- 
«bles de la misa romana, ya que en ella su oblación encontrú 
¡Una expresión mucho más plástica que en minguna de las 
otras liturgias. La primera de las tres oraciones estaba ya 
.entonces, como hoy, antes de las lecciones. 

Todavía en los documentos del siglo 1v empieza la misa. 
¡sin más preparación, con las lecciones **, siguiéndose, lo mis- 
¡mo que en las liturgias orientales y galicanas de los siglos 
,posteriores, la oración común de los fieles. No así en la misa 


'roOmana, que en ambos puntos difiere notablemente de estos 
documentos anteriores. 


EL PROBLEMA DE LA ORACIÓN COMÚN DE LOS FIELES 


11. A pesar de que la oración común de los fieles se esti. 
laba todavía en Roma en tiempos del papa Félix 11 (481-492), 
distinguiéndose la oración de los catecúmenos de la de tos 
fieles *%, después de esta fecha ya no se encuentra rastro 2l- 
guno de ella, y los documentos más antiguos del ordinario áe 
la misa latina de Roma presentan el estado actual *!.. En su 


28 ERINKTRINE, Die hl. Messe, 228-230; A. BAUMSTARK, Antik-ró- 
Ae pchal Gebetsstil im Messkanon: «Miscellanea Mohlberg», 1 (1948) 

29 Así aparece con especial claridad en Const. AD., 11, 57, 5ss; 
VITI, 5, l1ss (FPunx, 1, 16155 47655). 

30 Fénix Il, Ep. 13 (ThHiEL, 253). Más pormenores véanse más ade- 
lante, 611ss. 

31 Véase más adelante, 624, donde se trata de la probabilidad de 
gue la segunda oración entre las cuatro formaba parte de la ora- 
ción común de los fieles. 
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lugar encontramos una oración delante de las lecciones que 
no se puede comprender sino como parte de un rito ante- 
rlor de entrada, que encontramos más tarde también en 
uvtras liturgias *?. En la misa romana, tal rito de entrada es, 
pues, tan antiguo como sus primeros documentos, que se 
remontan por lo menos hasta la mitad del siglo v**. Este 
rito de entrada fué enriquecido luego con cantos y oracio- 
nes. Existen varios indicios de que el sucesor de Félix IT, el 
papa San Gelasio 1 (492-496), cuya actividad litúrgica en- 
salza el Liber pontificalis **, introdujo cambios notables en 
este y en otros sitios de la misa romana. San Gelasio debió 
de introducir, por ejemplo, la letanía de los Kyrie eleison 
según modelo oriental, como preparación de la oración. S: 
trata de una letanía rezada entre un diácono y el pueblo, 
que respondía con el Kyrie eleison, llamada por la tradi- 
ción deprecatio Gelasii. Ahora bien, el contenido de la serie 
de súplicas coincide en gran parte con los temas de la ora- 
ción común de los fieles, tal como existía en Roma antes «de 
San Gelasio. Podemos, por lo tanto, sacar la conclusión jus- 
tificada de que San Gelasio eliminó la oración común de lcs 
fieles, substituyéndola por la letanía de los Kyrie *5. En esta 
evolución pudo influir la circunstancia de que ya se rezaban 
obras oraciones dentro del canon—tal vez las hiciera recal- 
“ar el mismo San Gelasio **—, además de cambiar las con- 
diciones exteriores de la Iglesia al desaparecer la división 
entre catecúmenos y fieles, con lo cual la oración común dúe 
los fieles, que se apoyaba precisamente en esta división, ya 
no tenía razón de ser ””, 


LA MISA ROMANA A FINES DEL SIGLO v 


712 En una palabra: como síntesis de lo que acabamos 
de exponer, podemos deducir la consecuencia de que los ele- 
mentos principales de la misa romana, o sea las oraciones 


32 Véase más adelante, 321ss. 

32 Muchas fórmulas coinciden con el modo de expresarse de San 
León Magno (440-461); F. CAa5roL, Léonien (sacramentaire): DACL, 
8 (1929) 2552. Hay también indicios que apuntan a San Dámaso 
(366-384) como al autor de las primeras y más antiguas oraciones 
que se nos han conservado; Y. Prost, Liturgie des 4. Jahrhun- 
derts und deren Reform «Miúnster 1893) 4555; R. BucHwaLp, Das 
soyenannte Sacramentarium Leonianum (Viena 1908) 23ss. 

34 Liber pont. (DUCcHESNE, 1, 255): Fecit etiam et sacramento- 
rum praefationes et orationes cauto sermone. Cf. arriba, 68. 

38 KENNEDY, The saints, 7-38, especialmente 33ss. 

36 KENNEDY (38 189) atribuye la redacción definitiva del Me- 
mento de los vivos junto con el Communicuites, así como el Me- 
mento de los difuntos con el Nobis guoque, al papa Gelasio. Cf. en 
contra la nota 22. 

37 KENNEDY, 34. 
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sacerdotales destinadas a pronunciarse en público, exístie-- 
ron prácticamente todas a fines del siglo v. A nuestro paso 
por la liturgia de la inisa encontraremos sólo en pocos pa- 
sajes modificaciones introducidas por San Gregorio Mag- 
no (590-604), concretamente en los Kyrie, Pater noster, pre- 
facio y Hanc igitur; y éstas no pretenden una mayor evolu- 
ción de las formas, sino al contrario, su reducción y simpli- 
ficación. 

Al mismo tiempo debieron modificarse también ¡los cantos 
que revestían la estructura de las oraciones sacerdotales y 
lecciones, no precisamente por lo que se refiere a sus tex- 
tos, sino más bien a su empleo y modo de cantar. Esto vale 
ciertamente para los antiguos cantos sencillos entre las lec- 
ciones, y probablemente también para los que acompañan 
la entrada, procesión de las ofrendas y comunión. Los par- 
menores de estas modificaciones se verán al considerar cada 
canto en particular. De todos modos, en esta primera época, 
anterior al siglo vi, no se puede tratar sino de un canto sin 
pretensiones, donde ejercen todavía una gran influencia los 
prejuicios sobre el arte musical, que a la antigua lIelesia ha- 
bían llevado a desterrar todo instrumento músico 38, 


LOS CULTOS ESTACIONALES 


73. Si el siglo v fué para Roma una época de duros con- 
tratiempos, el siguiente no fué mejor con la invasión de las 
godos y longobardos, que causaron nuevas angustias y afiic- 
ciones. Con todo, fué precisamente en esta época cuando la 
liturgia romana desplegó su mayor pompa. Esto se explica 
por el prestigio extraordinario de que gozaba por aquella 
época el Papado y la Iglesia en la Ciudad Eterna. El Papado 
era ya la única gloria y orgullo del pueblo romano **%. Por eso, 
en la medida en que el papa se convertía en el único apoyo 
de la ciudad, tan duramente probada, y se veía con la res- 
ponsabilidad de la administración civil de la ciudad, las fun- 
ciones religiosas papales tomavan el carácter de la principai 
manifestación de vida social. Al lado de la celebración sen- 
cilla de los domingos y días festivos, que se tenía en las nu- 
merosas iglesias titulares de la ciudad para sus barrios co- 
rrespondientes, saltabam al primer plano las solemnes funcio- 
nes religiosas, comunes para toda la población, en las que 
oficiába el mismo papa en la iglesia elegida por él como 
statio, con intervención de toda su corte y asistencia de las 


38 J. QuUASTEN, Musik und Gesang in den Kulten der heidni- 
schen Antike und christlichen Frúhzeit: LQF 25 (Minster 1930) 
84ss,. 

39 G. SCHNURER, Kirche und Kultur im Mittelalter, 1 (Pader- 
born 1924) 322; cf. 257. 
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familias más distinguidas y pueblo de los otros barrios «de 
Roma 4%. Cultos «estacionales» parecidos tuvieron lugar a 
rrincipios de la Edad Media también en otras iglesias epis- 
copales *!, que, como era natural, se mantenían en límites 
más modestos. El mayor esplendor de la liturgia en la capi- 
tal de la cristiandad y el sentido del orden, propio de los ro- 
manos, dieron lugar a que se fijasen por escrito tales cultos. 
Así surgen las diversas clase de libros, en los que se determi- 
na no solamente el plan de los cultos per circulum ann:, 
conforme rezan algunos títulos, sino también las ceremonias 
más en particular. Con esto hemos llegado a la explicación 
de los libros de la misa romana, que se limitará, sin embar- 
go, a lo más imprescindible para entender luego las referen- 
cias a que aludiremos en la explicación de las distintas par- 
tes de la misa *?, 


7. Los libros más antiguos de la misa romana 


[,/AS DIVERSAS CLASES DE LIBROS 


714, Como queda indicado, lo que busquemos en los libros 
de la antigua liturgia romana será, ante todo, el culto so- 
lemne. Esto es lo que se desprende del carácter de tales li- 
bros, clasificados por las personas o grupos litúrgicos que im- 


40 Cf. J. P. KirscH, L'originc des Stations liturgiques du Misal 
Romatn: «Eph. Liturg.», 41 (1927) 137-150; Ib., Die Stationskirchen 
des Missale Romanum: «Ecclesia Orans», 19 (Friburgo 1926). El 
culto estacional se conservó en Roma hasta que los papas traslada- 
ron su residencia a Aviñón. A su vuelta se restauró solamente su 
parte esencial, la celebración de la misa, y ésta sólo como Cappella 
papale, a la que, como representantes de la ciudad, asistían única- 
mente miembros de la alta aristocracia, y que hoy se tiene por re- 
gla general en la Sixtina. Véase G. MORONI, Le Capelle pontificie, 
cardenalizie e prelatizie (Venecia 1841) En cambio, sobrevive la 
collecta o litania introductoria que, sobre todo en la cuaresma, se 
había unido al culto estacional (cf. más adelante, 327), y se tiene 
durante la cuaresma con el nombre de «stazione», como procesión 
vespertina de penitencia. Sale de la iglesia que en el misal está 
señalada como iglesia estacional para este día. 

41 Para los siglos 1v-v1 hay noticias de tales cultos de Jerusalén, 
Antioquia, Oxyryncho y "Tours; véase A. BAUMSTARK, en MOLHBERG- 
BAUMSTARK, Die dlteste erreichbare Gestalt des Liber sacrumento- 
rum, 16*s. Para época posterior y los paises al norte de los Alpes 
Augsburgo, Maguncia, Tréveris, Colonia, Angers, etc.) véase J, DorwN, 
tationsgotlesdienste in fruhmnttietalterienen  Bischofsstádten: 
«Festgabe A. Knópfler zum 70. Geburtstag» (Freiburg 1917) 43-55; 
la PFLEGER, Fiúhmittelalteriiche Stati0nsgoltesarenste in Strass- 
bufg: «Archiv fiir elsássisshe Kirchengeschichte», 7 (1932) 339-350. 

42 Para un estudio más detenido véase A. BAUMSTARK, Missale 
omanum (Eindhoven-Nimega 1929); EISENHOFER. I, 60-87: 103-111. 
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vervienen en dicho culto: para uso del obispo y del sacerdo- 
te se destinaba el Liber sacramentorum o Sacramentarium, 
que contenía las oraciones variables y preiacios de cada fles- 
ta y, tal vez sólo en época más reciente, también los textos 
no variables, o sea el canon de la misa; anteriormente éste 
venía escrito en una tablilla especial *, a no ser que se su- 
puslera que el celebrante lo sabía de memoria ?. Para las lec- 
ciones, que entonces se recitaban por dos lectores de distin- 
ta categoría, se necesitaban dos libros distintos, el Aposto- 
lus, para el lector de la epístola, y el Evangelium, para *l 
diácono que leia el evangelio. Además se mecesitaba un li- 
bro con los textos que había de cantar el grupo de los can- 
tores de la Schola cantorum *, cuyo oficio era acompañar con 
cantos antifonales las diversas procesiones de entrada, la 
entrega de las ofrendac y la comunión; otro libro, el Canta-. 
torium, estaba destinado para uso del cantor que dirigía el 
antiquísimo canto responsorial entre las lecciones. Dada la 
complicación de los factores litúrgicos, tuvieron que redac- 
tarse unas reglas sobre las diversas ceremonias particulares, 
principalmente sobre su combinación, por lo menos de los 
ritos propios de sólo algunos días del año, lo mismo qúe del 
culto estacional, variando como variaban no sólo las perso- 
nas, sino también las circunstancias del lugar. De este modo 
surgieron los Ordáines, o sea los dibros de rúbricas, para el uso 
del clérigo que debía dirigir, como maestro de ceremonias, 
las funciones religiosas. Estos antiguos libros litúrgicos ve- 
nían a ser como el papel de cada uno de los que interveníam 
a modo de actores en la representación sagrada, mientras 
que nuestros actuales libros litúrgicos, por razones que lue- 
go veremos, se clasifican atendiendo a las diversas clases de 
funciones religiosas. Así, nuestro misal comprende todo lo 
que es necesario para la misa; el breviario, todo lo referen- 
te al rezo de las horas canónicas del oficio divino, y el ritual, 
io de la administración de los sacramentos, 


EL LEONIANO 


75. Del sacramentario romano se nos han conservado 
tres redacciones distintas, que representan tres proyectos su- 
cesivos para la parte que toca al sacerdote en la misa. Es 


1 Cf. H. LIETZMANN, AU dem Wege zum Urgregorianum: J1L 1929, 
136, Cf. el rotulus con el texto del canon que el papa Zacarías en- 
vió en 751 a San Bonifacio; Zacarías, Ep. 13: PL 89, 953 B. Una 
«sacra» del siglo xnur en EBÉNER, 159. Cf. A. MANSER, Kanontafeln: 
L'InK V, 785. | 

2 San Acustín (Contra litt. Petiliani, 11, 688: CSEL 52, 58ss) su- 
pone que las oraciones del sacerdote (prex sacerdotis) se rezan de 
memoria (memoriter tenere) (ROETZER, 1205). 


e Schola significa en este lugar «grupo» y no «escuela». 
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una prueba más de lo poco que se preocupaban a fines de la 
antiguedad cristiana de fijar definitivamente las oraciones 
de la misa. Estos tres sacramentarios, a los que evidente- 
mente precedieron colecciones más incompletas de formu- 
larios en forma de libelli *, los liturgistas del siglo pasado los 
designaron algo arbitrariamente con los nombres de tres pa- 
pas, que se suponían sus autores; tal adjudicación, según se 
ve Cada vez con más claridad, carece en parte de fundamen- 
to. El sacramentario Leoniano, conservado en un solo ma- 
nuscrito del siglo vri 3, es una colección de formularios or- 
denados según el año litúrgico y fué terminado probablemen- 
te hacia 540%. Le falta, sin embargo, la parte primera des- 
de Navidad hasta mediados de abril. Su origen romano lo 
delatan claramente multitud de pasajes. El recopilador pa- 
rece haber recogido todo cuanto pudo alcanzar; así, para la 
fiesta de San Lorenzo presenta catorce misas, y para la de 
San Pedro y Pablo, hasta veintiocho. Generalmente se le 
atribuye al Leoniano un mero carácter particular, y con ra- 
zón. Dificilmente se le puede considerar como un misal des- 
tinado al uso general, dada la arbitrariedad en la selección 
de sus formularios y el carácter notablemente personal de 
algunos textos ”. Más aún, en la época de que data este sa- 
cramentario, ni era posible un texto obligatorio para todos ?. 
Por otra parte, es muy probable que esta recopilación repre- 
sentase una colección de elementos litúrgicos existentes * 
hecha por mandato de las autoridades eclesiásticas. No po- 
cos textos del Leoniano—en total ciento setenta y cinco fór- 


4 Cf. F. Prost, Die áltesten rómischen Sacramentarien und Or- 
dines (Múnster 1892) 78-80. A ellos pertenecen también los sacra- 
mentarios breves que existen todavía en la época carolingia; véase 
A. DoLn, Das dlteste Liturgiebuch der lateinischen Kirche (Beu- 
ron 1936) 92 ss. Para las risas privadas hubo tales libelli con pocos 
formularios, que, sin embargo, contenían lo más necesario; con- 
fróntese EBNER, 359s. El ejemplo más conocido es el misal de '“Stowe 
(véase más arriba 567), 

5 Las ediciones más importantes son: C. L. FELTOE, Sacramen- 
tarium Leoniunum (Cambridge 1896); L. A. MURATORI, Liturgia ro- 
eto? vetus (Venecia 1'748), 1, 288484; también en MIGNE, PL, 55, 

6 H. LIETZMANN, Petrus und Paulus in Rom, 2.2 ed. (Berlín 1927) 
30-35; ID. JL 2 (1922) 1015. 

7 Se trata de algiumos prefacios convertidos en sermones polé- 
micos contra adversarios personales, ante todo falsos monjes; por 
ejemplo, MURATORI, 1, 301 3505. Según DUucHESNE (Origines, 149-151), 
suponen circunstancias concretas de los siglos Iv y Y. 

8 BAUMSTARK, Missale Romanum, 325. 

9 Cf. TH KLAUSER: JL 15 (1941) 470: «Aí se encuentran reuni- 
dos borradores de formularios de los obispos romanos». Cf. también 
sus observaciones en JL 13 (1936) 355s. Sobre el origen de estos 
textos consúltese C. CALLEWAERT, S. Léon le Grand et les textes du 
Léonien: «Sacris erudiri», 1 (1948) 35-122; ¡B. CAPELLE, Messes du 
pape S. Gélase dans le sacramentaire léonien: «Revue Bénéd.», 56 
(1945-46) 1241. 
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mulas—han pasado a nuestro misal actual; tres de ellas se 
encuentran en el ordinario de la misa (Aufer a nobis; Deus 
qui humanae substantiae; Quod ore sumpsimus). 


EL GELASIANO 


76. Como misal propiamente dicho se nos presenta el sa- 
cramentario Gelaslano, del que hemos de distinguir dos re- 
dacciones, una más antigua y otra más reciente. El Grela- 
siano antiguo o sencillamente el Gelasiano ??, que se ha con- 
servado completo en un solo manuscrito de la primera mitad 
del siglo vin, oriundo probablemente de la abadía de San 
Denis (Vat. Reg. 216% presenta los formularios distribuidos 
en tres libros: el primero contiene los de los dos ciclos de 
Navidad y Pascua; el segundo, los de las fiestas de los santos 
de enero a diciembre y, en un apéndice, los de adviento y 
sus témporas; el tercero, finalmente, ofrece una serie de mi- 
sas dominicales con el canon y a continuación gran número 
de misas votivas para las más diversas ocasiones e intencio- 
nes. Aunque el Gelasiano esencialmente es un misal romano, 
su colorido local queda atenuado al prescindir de las indi- 
caciones sobre las estaciones y al incluir un número consi- 
derable de santos no romanos; también se intercalan en él, 
en diversos sitios, elementos galicanos: algunas oraciones par- 
ticulares y, en el canon, algunos nombres de santos. En las 
oraciones solemnes del Viernes Santo, la súplica para el em- 
perador dice: Respice propitius ad Romanum sive Franco- 
rum benignus imperium. De origen galicano es toda la par- 
te de las órdenes menores (I, 95, 96), cuyos textos, por cierto, 
los copia el pontifical romano. Además de otros muchos ele- 
mentos que se conservan de este sacramentario en nuestro 
misal. 


LAS DOS REDACCIONES DEL GELASIANO 


77. Los elementos romanos del sacramentario Gelasia- 
no llegaron al imperio de los francos lo más tarde en la pri- 
mera mitad del siglo vir, o como libro completo o en forma 
de colecciones parciales privadas. Antes, o sea en el siglo vr, 
debieron de utilizarse estos formularios en Roma. Aunque Ja 
paternidad literaria del papa San Gelasio 1 (492-496) no está 
muy documentada, la denominación «Gelasilano» nos indica 
por lo menos la época en que debió de formarse la parte 
principal del libro. Con el contenido del Gelasiano y con otros 


ef. 


10 Las ediciones más importantes: H. A. WILsoN, The Gelasian 
sacramentary (Oxford 1894); MURATORI, I, 493-776; también en 
MIGNE, PL 74, 1055-1244. 
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elementos litúrgicos incorporados de Roma?!, se formó ha- 
cia la primera mitad del siglo vit, en el imperio de los fran- 
cos, un nuevo modelo de misal, el Gelasiano posterior o fran- 
co, llamada también Gelasiano del siglo vi, que se conser- 
va en varios manuscritos. El más conocido entre ellos es la 
copia de San Galo, que se hizo hacia el año 800 1?, En él han 
quedado fundidas de nuevo las partes variables e invaria- 
bles del año litúrgico. 


EL GREGORIANO 


718. Lo mismo ocurre con el tercer modelo de sacramen- 
tario, el Gregoriano, auténticamente romano. Los manuscri- 
tos conservados son en su mayoría francos, y, prescindiendo 
de algunos fragmentos, empiezan con el siglo 1x. Pero, gra- 
cias a un estudio comparativo, se ha podido reconstruir el 
ejemplar que envió el papa Adriano 1** a Carlomagno en 
el año 785 ó 786 **. En otro estudio se ha reconstruido ade- 
más la forma que tenía este sacramentario en tiempos del 
papa Honorio 1 (625-633) !5 o poco más tarde **, Finalmente, 
se ha confirmado que San Gregorio Magno es el autor Je 
coste misal. Seguramente provienen también de San Grego- 
rio algunos textos de nuestro misal moderno*”. El libro no 
estaba destinado al uso del culto parroquial, sino, como mi- 
sal papal, para las grandes fiestas y cultos estacionales. Esto 
explica que falten en él, por ejemplo, las misas de los do- 
mingos ordimarios., Pronto, sin embargo, debió de hacerse 
otra edición para uso de las iglesias titulares, pero de la que 
sólo tenemos noticias indirectas 1*, Y como en el sacramen- 
tario enviado a Carlomagno faltaban las misas dominicales, 


11 El material romano consistía, ante todo, en un sacramentario 
O del tiempo de Honorio I, de que se tratará más ade- 
ante. 

12 Editado por C. MOHLBERG, Das fránkische Sacramentarium 
Gelasianum in alamanischer Uberlieferung: LQ 1-2 (Miinster 1918; 
2.2 ed. Minster 1939). 

13 H. LIELZMANN, Das Sacramentarium Gregortanum nachaem 
Aachener Ureremplar: LQ 3 (Minster 1921); MURATORI, 11, 1-138, 
241-271, 357-361. 

14 Tr. K5.AUSER, en «Hist. Janrbuch», 53 (1933) 197. 

15 CC. MOFILBERG-A. BAUMSTARK, Die álteste erreichbare Gestalt 
des Liber sacramentorum anni circuli der rómischen Kirche: LQ 
11-12 (Miinster 1927). 

16 KLAUSER, il. C., 173, nota 13, da como fecha, la más temprana 
posible, el aña 642. 

17 Por ejemplo, el prefacio de Navidad, la colecta de Epifania; 
B. CAPELLE., L:a main de S. Grégoire dans le sacramentaire grégo- 
rien: «Revve Bénéd.», 49 (1937) 13-28. San Gregorio debió redactar 
los prefacioz de Pascua y de la Ascención; B. CAPELLE, Les ques- 
lions liturgiques et paroissiales, 20 (1935) 89-97; 21 (1936) 73-83. 

18 H. LIETZMANN, Auf dem Wege zum Urgregorianum: JL 9 
(1929) 132-138, especialmente 13055. 
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Alcuino le añadió un apéndice para satisfacer las necesida- 
des del culto parroquial, en el que juntó con los elementos 
romanos otros de tradición galicana **. En una ulterior evo- 
lución del sacramentario, su apéndice, más otros elementos 
de origen gelasiano, se mezclaron con el contenido primitivo, 
creando de este modo un nuevo modelo de misal romano **, 


LOS LIBROS PARA LAS LECCIONES 


79. Para las lecciones litúrgicas no se usaban colecciones 
especiales, sino sencillamente los libros de la Sagrada Es- 
critura hasta muy entrada la Edad Media, cuando hacía ya 
siglos que cada día del año tenía sus lecciones provias. Esta 
distribución se fijó por escrito en catálogos que señalaban 
para cada día su capítulo correspondiente, por lo que se lla- 
maban «capitularios». Son las principales fuentes, sobre todo 
respecto de la misa, para conocer las lecciones litúrgicas. 
Como excepciones (hasta después de terminar el primer mi- 
lenio) hemos de considerar las colecciones especiales para el 
culto ?!, llamadas lectionarius o comes ?2 o también, por su 
contenido, epistolarium, evangeliarium. El leccionario más 
antiguo de la Iglesia romana, con epistolas y evangelios, es 
el comes de Wúrzburgo ??, correspondiente al siglo vir. El or- 
den romano de las lecciones de la misa sufrió muchos me- 
nos cambios, aun incluyendo en esta consideración sus pri- 
meros principios, conocidos por los más antiguos documen- 
tos, que las oraciones sacerdotales de los sacramentarios ”*, 
No obstante, se pueden señalar diversos estadios de evolu- 
ción o tipos, debidos principalmente a los cambios del ca- 
lendario. Por lo que hace a la lectura del evangelio en la Igle- 
sla romana, gracias a los trabajos de Teodoro Klauser co- 
nocemos la distribución de las lecciones de los años 645, 740 


19 Véanse los textos en MURATORI, 11, 139-240, 272-356, 362-380. 

20 De este tipo es el Gregoriano que se encuentra en Migne, PL 
78, 25-240; se trata del códice Eligii del siglo x, editado por H, MÉ- 
NARD en el año 1642 con notas interesantes. 

21 Cf. p. ej., A. DoLp, Das álteste Liturgiebuch der latermischen 
Ktirche. Ein altgallikanisches Lektionar des 5.-6 Jh. (Beuron 1936), 
Una síntesis la ofrece ahora G. KUNzE, Die gottessarenstinche 
Schriftlesung, I (Gottingen 1947). 

22 El nombre de comes parece que se usaba también en la vida 
ordinaria, y significaba un libro de educación; FEISENHOFER, 1, 82. 
Acerca la significación exacta de comes como libro litúrgico, consúl- 
tese TH. KLAUSER: JL 15 (1941) 465s. Véase también PÉREZ DE UR- 
BEL Y GHONZÁLEZ ZORRILLA, Liber commicus (Madrid 1950), pp. XuUI-Xv. 
Liber commicus es la expresión, propia de la liturgia antigua espa- 
ñola, que corresponde a Comes.—(N. del T.) 

23 (G. MORIN, Le plus ancien comes ou leciionnatre de l'église Ro- 
maine: «Revue Bénéd.», 27 (1910) 41-74, y el suplemento, l, c., 28 
(1911) 297-317. 

24 En cambio BAUMSTARK (Von geschichtlichen Werden, 89) hace 
constar que entre los coptos y los jacobitas sirio-occidentales iban 
apareciendo cada vez nuevas distribuciones de lecciones. 
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y 755 y otra del 750, desarrollada ya en el imperio franco ?S, 
2sta fase final se ha conservado más o menos en el misal ro- 
mano. Para la lectura de la epístola, además del comes de 
Wiirzburgo y el editado por Alcuino **, tiene su importancia 
otro de Murbach ?”, cuya concepción del año litúrgico co- 
rresponde al Gelasiano posterior y, junto con él, se impuso 
en evoluciones posteriores. 


EL «ANTIPHONALE> 


80. Salta a la vista que, al formarse los grupos de canto- 
res, se sintiera la necesidad de proporcionarles un libro de 
cantos para la Schola. Efectivamente, se encuentran írag- 
mentos de tales libros, anteriores a la época de San Grego- 
río ?8, Pero, como obra completa, sólo un líbro se nos ha 
conservado, el Liber antiphonarius o antiphonale **, que, 
aunque se atribuye a Sam Gregorio Magno, data como ma- 
nuscrito, a lo más, de la época carolingia. Con todo, median- 
te el método comparativo, y principalmente por la exclusión 
de los formularios de fiestas más recientes, se ha podido 
reconstruir la forma que tenía el libro de cantos en la época 
de Honorio 1 (625-638) *”. En estos primeros manuscritos no 
está apuutada la melodía. Los documentos más antiguos que 
orrecen cantos de la Schola en forma de neumas y que con- 
tienen también melodías, vienen del siglo x 3!, Hasta esta fe- 
cha, la transmisión de las melodías debió de hacerse única- 
mente a través de la enseñanza viva. La tradición de que 
a San Gregorio Magno le corresponden méritos especiales en 
lo del canto eclesiástico, se remonta hasta la alta Edad Me- 
dia. Seguramente se refieren a una reforma; pero de su im- 
portancia no se puede saber nada en concreto **; claro que 
no sin fundamento se hablaba ya en la Edad Media del «can- 
to gregoriano». 


25 TH. KLAUSER, Das rómische Capitulare evangeliorum, 1 
(Minster 1935). 

46 Edición crítica de A. WWILMART, Le lectionnaiwrre d'Alcumn: 
«Eph. Liturg.», 51 (1937) 136-197. 

25 A. WILMART, Le comes de Murbach: «Revue Bénéd.», 30 (1913) 
25-69. El comes contiene también los evangelios. 

28 Cf. más adelante. II, 25. 

29 Los seis manuscritos más antiguos están reproducidos a seis 
columnas paralelas en R. J. HESBERT, Antiphonale missarum sextu- 
plex (Bruselas 1935). 

30 TH. KLAUSER en JL 15 (1941) 469. 

*1 Han sido editados a partir del año 1889 por los benedictinos 
de Solesmes en los tomos de la Paléographie musicale.—Véase tam- 
bién la reproducción fotográfica de un códice mozárabe de Toletco 
(caj. 35, n. 7) en G. ViLLapa, Historia Ecl. de España, t. 11, parte 
2.2, p. 52. (N. del T.). 

32 P. WAGNER, Einfihrung in die gregorianischen Melodiecn, Ur- 
sprung und Entwicklung der liturgischen Gesangsjorm bis zum Aus- 
yang des Mittelalters, 3.8 ed. (Leipzig 1911), especialmente p. 188s. 
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EL «CANTATORIUM> 


Al lado del antifonario, que contenía únicamente los can- 
tos antifonales de la Schola, se encuentra ya desde los pri- 
meros tiempos el cantatorio, con los textos y melodías Que, 
siguiendo costumbre antiquisima, debía cantar en el ambón 
uno de los cantores, con el fin de que el pueblo le contestase 
con breves versículos. Se trata del gradual, el aleluya y el 
tracto. Pocos cantatorios se nos han conservado **. Como 
la interpretación de los cantos responsoriales pasó luego a 
la Schola, dividido para ello en solos y coro, su texto quedó 
intercalado en los antifonarios, recibiendo más tarde, de 
estos textos, el nombre. de Graduale. 


LOS «ORDINES ROMANI> 


81. Objeto principal de los Ordines Romani más antiguos 
es la reglamentación del culto estacional papal. Su larga se- 
rie empieza con el Ordo, que fué fijado por escrito en terrifño- 
rio anglosajón, un poco después del año 680, por el archi- 
cantor de San Pedro de Roma Juan, al que, a petición de 
un abad inglés, el papa había enviado a Inglaterra para or- 
ganizar la parte de los cantos de la Iglesia anglosajona. El 
escrito del Archicantor no nos ha llegado en su forma pri- 
mitiva **, sino en dos redacciones francas que poseernos por 
manuscritos del siglo vi113?, y contienen ambas también el 
ordinario de la misa. A lo sumo a fines del siglo vir se re- 
monta el Ordo de Saint-Amand, que igualmente nos presen- 
ta un cuadro vivo del culto estacional romano *t Los más 
conocidos son los Ordines Romani publicados por Juan Ma- 
billon *?, de los que el primero tiene especial importancia 
para nosotros. Su clara exposición del desarrollo del culto e:- 


33 Tal cantatorium tenemos en el Graduale de Monza (siglo vin), 
reproducido en la primera columna de HeEsBERT. A la misma cate- 
goría pertenece el misal más antiguo que contiene neumas, códi- 
ce 359 de San Galo, del siglo rx; cf. EISENHOFER, I, 78s. 

34 A. BAUMSTARK, Jornannes Archicantor und der rómische Ordo 
des Sanguil. 349: JL 5 (1925) 153-158. 

35 Editados por C. SILVA-TAROUCA, Giovanni «Archicantorp de 
S. Pietro a Roma e l'ordo Romanus da lui composto: «Atti della 
Pont. Accademia Romana di archeoiogia», Memorie, I, 1 (Roma 
1923). De las dos redacciones, la primera, que se refiere exclusiva- 
mente al ambiente romano, se llama Capitulare ecclesiastici ordi.- 
nis, y su continuación, Instructio ecclesiastici ordinis; la otra, adap- 
tada ya para un monasterio franco, Breviarium ecclesirastics ordinas. 

36 DUCHESNE, Origines, 475-500. 

37 J. MABILLON en «Museum Italicum», 11 (París 1689), reproduci- 
do en Migne, PL 78, 937-1372. Una edición crítica ha presentado M. 
ANDRIEU, Les Ordines Romani du haut moyen áge. 1, Les manus- 
crits (Lovaina 1931). II, Les textes (Lovaina 1948). 
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tacional, junto con los preparativos correspondientes, nos 
servirá más de una vez de punto de partida para nuestra 
exvlicación de la misa. Este Ordo Romanus I se ha conser- 
vedo en numerosos manuscritos, algunos de los cuales pre- 
sentan ácomodaciones posteriores del rito y complementos 
amplios. La forma más antigua que de él podemos alcanzar 
se remonta al siglo vir 38, 

La existencia en los paises del morte de Europa de nume- 
rosás: redacciones de este Ordo demuestran a las claras el 
grau influjo que ejerció en siglos posteriores el culto esta- 
cional papal como modelo del culto solemne de otras regio- 
nes. Tales redacciones se presentan a veces en forma de sim- 
víies deseripciones de la mísa papal, como, por ejemplo, el 
Grio Romamnus III, del siglo x1, o también en forma de rú- 
bricas para la misa pontifical del obispo, como el Ordo Ro- 
manus II (siglo 1x O Xx), el Ordo Romanus (siglo x), Ordo Ro- 
manus VI (siglo x). Entre estas dos interpretaciones está la 
del Ordo Romanus antiquus o vulgatus, que nació hacia el 
año 950 en un convento de Maguncia, como parte del pon- 
tífical romano-alemán ?*, 


8. El culto estacional romano del siglo VII 


¿POR QUÉ EL CULTO ESTACIONAL DOMINA 
LA EVOLUCIÓN POSTERIOR? 


82. El solemne culto estacional romano, tal como fué 
evolucionando hasta. el siglo vir, llegó a adquirir una im- 
portancia notable en la ulterior historia de la liturgia de la 
misa, debida a las siguientes razones. Por haberse fijado por 


38 En el texto de MABILLON, los nn. 4-21, Estos números represen- 
tan el texto que de un manuscrito del siglo 1x fué editado por RR, 
o (Ordo Romanus primus: «Opuscula et textus» [Mins- 
¡er ). 

22 Editados por M. HitTORP, De divinis catholicae Ecclesiae offi- 
ciis (Colonia 1568) 19-85. A la aclaración de su origen mucno ha 
contribuído M. ANDRIED, 1. C., I, 494-506. De los ordines más recien- 
les editados por MABILLON, encontraremos con frecuencia el undé- 
cimo, que nació entre los años 1140 y 1143 como descripción del cul- 
Lo pontificio durante el año litúrgico. A la misma época perteneze 
(antes de 1145) la descripción del culto de la basílica lateranense 
del PRIOR BERNARDO, editado por L. FiscHeEr (Bernardi... Ordo ofti- 
ciorum ecclesiae Lateranensís [Munich 19161), Más datos sobre el 
ordinario de la misa romana se encuentran en las siguientes fuen- 
los: Ordo XIII, de MABILLON, que representa el ceremonial del papa 
(tregorio X, (+ 1276); Ordo XIV, compuesto por el cardenal Stefa- 
neschi alrededor del' año 1311, pero que está reproducido por Ma- 
hillon en una redacción más reciente; y el Ordo XV, compuesto 
yor Pedro Amelio (+ 1403). Cf. EISENHOFER, 1, 104-107. 
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escrito este culto, su ejecución se mantuvo por mucho tiem- 
po sin cambio notable, como acontece en toda codificación, 
a lo menos por algún período. Esto, junto con el hecho de 
que se trataba del culto pontificio, le dió no escasa catego- 
ría como norma para todo culto cristiano. Por si era poco, ¿a 
circunstancia de que, precisamente por estar fijado por es- 
crito hasta en sus pormenores, se hacia más fácil transplan- 
tarlo a otras regiones, le convirtió en todo el Occidente: en 
modelo de la misa, no sólo en su forma solemne de la misa 
pontifical, sino también en la sencilla de la misa cantada o 
rezada. De este modo fué como influyó hasta sobre el culto 
de la última parroquia y hasta en las ceremonias de la misa 
privada. 

Conviene, pues, que nos formemos una idea clara de este 
culto !. 


LA PROCESIÓN A LA IGLESIA 


83. El papa sale a caballo de su patriarchium de Letrán 
con dirección a la iglesia estacional ?. En tiempos posteriores 
(siglo vIm), esta salida se convierte en una solemne procesión, 
en la que participa toda la corte pontifical *; preceden a ple 
un grupo de acólitos y los defensores, es decir, los adminis- 
tradores juristas de la hacienda eclesiástica de toda la ciu- 
dad; vienen luego a caballo los siete diáconos de las siete 
regiones de Roma—así se llamaban los siete distritos en que 
la ciudad estaba dividida eclesiásticamente, con el fin de 
¡poder ejercer mejor la beneficencia, de cuya administración 
estaban encargados estos diáconos—, cada uno con su sub- 
diácono «reglonario». Detrás del papa van, también a ca- 


1 La explicación detallada de cada una de las partes de la misa 
véase abajo en el tratado 11, donde se indican también las fuen- 
tes. En este capítulo se trata solamente de una exposición de con- 
junto, para la cual nos servimos sobre todo del Ordo Romanus T: 
PL 78, 937-948. Véanse las explicaciones arqueológicas referentes a 
los datos de este Ordo en BeErsseL (Bilder aus der Geschichte der 
altchristlichen Kunst und Liturgie, 296-328), BATIFFOL (Lecons, 65- 
99) y E. G. C. F. AtrcHrey (Ordo Romanus primus [Londres 1905] 
3-55). 

2 Este orden se substituye por otro sólo en días de penitencia, 
sobre todo en la cuaresma. Entonces se reúnen el clero y el pueblo 
de todas las partes de la ciudad con el papa o su representante en 
una iglesia, situada en el centro (collecta), de donde cantando le- 
tanías y antífonas penitenciales, se va en procesión a la iglesia es- 
EA Cf. R. HIERZEGGER, Collecta und Statio: ZkYTh 60 (1936) 
511-554. 

3 Ordo Rom. I, nm. 1-3; se trata de un párrafo que representa 
una intercalación posterior y falta en algunos manuscritos, por 
ejemplo, en el reproducido por Stapper. En E. CASPAR (Geschichte 
des Papsttums, 11 [Túbingen 1933] 627s 785-187) se hallan descritos 
los cambios originados por la presencia de la corte papal en las 
funciones religiosas. 
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ballo, los altos dignatarios de la corte: vicedominus, vestua- 
rios, nomenclotor, saccelarius. 

Delante de la iglesia estacional, el papa es recibido por los 
representantes de la misma. El resto del clero ha tomado 
asiento en la sillería que rodea el altar en semicírculo, en 
cuyo centro, algo más elevado, está la cátedra del papa. A su 
derecha se sientan los obispos suburbancs y a su izquierda, 
los presbiteros de las iglesias titulares. Al altar, todavía una 
mesa sencilla, la cobija un haldaquino, llamado ciborio, poco 
más o menos en el centro del ábside. Como carece de super- 
s¿structura, no impide la mirada desde el fondo. La nave e 
la basilica se ha llenado de r.umeroso pueblo, que ha afluido 
de las slete regiones de Roma en siete procesiones, cada una 
con una cruz procesional de plata a la cabeza. 


PREPARATIVOS EN LA BASÍLICA 


34. El papa es conducido al secretarium (sacristía), si- 
tuada junto a la entrada de la basílica. Aquí se reviste de los 
ornamentos litúrgicos, que entonces ya eran numerosos: li- 
nea (nuestra alba), cíngulo, amito, linea dalmatica (tuni- 
cela) y maior dalmatica +; finalmente, la planeta, es decir, 
la casulla (en forma de campana), que por cierto es llevada 
por todos los clérigos, incluso los acólitos. La última prenda 
pontificia es el palio. A continuación se abre el libro de lus 
santos Evangelios, lo coge un acólito, no con las manos des- 
nudas, sino sirviéndose de la planeta, y, acompañado por un 
subdiácono, lo lleva al altar, mientras todos se levantan. En- 
tonces hay que decir al papa quién de los subdiáconos «re- 
glonarios» lee la epístola y quién de la Schola se encarga de 
los cantos responsoriales entre las lecciones; para el evan- 
gelio está destinado ya un diácono. Una vez que todo está 
dispuesto y el papa ha tomado el manípulo, a una señal de 
éste 5 se avisa a los clérigos que esperan delante del secreta- 
rium con los cirios y el incensario: Accendite! $, y a los can- 
tores que están colocados en doble fila, a la derecha y ¡a 
izquierda de la entrada del presbiterio: Domni iubete!? Co- 
mienza el canto del introito y la procesión se pone en mo- 
vimiento. 


4 La maior dalmatica falta aun en las redacciones más anti- 
guas; STAPPER, 16. 

5 Esta señal (dum ei annuat pontifer) parece que está relacio- 
nada con el tomar el manípulo (mappula): el papa lo toma para 
con él dar la sefial, así como en la Roma antigua el cónsul con la 
mappa daba la señal para el comienzo de los juegos. 

6 Este aviso Accendite se usaba en las catedrales francesas to- 
dnvía un milenio más tarde en los días festivos. En Angers solía 
«nntarse a varias voces (DE MOLÉON, 26 67 87 129 161; (MARTE- 
Nr, 1, 4, 2, 1 (1, 3587) 
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LA SOLEMNE ENTRADA; HONORES 


85. Son notables los honores que se tributan al pava al 
comenzar la función religiosa. Por él se usa el thymiama- 
terium, lo mismo que los siete cirios de los acólitos; es una 
distinción que se tenía antiguamente para con los empera- 
dores” y altos dignatarios del Estado f. El papa alarga am- 
bas manos a los dos diáconos que le acompañan, quienes se 
las besan y le sostienen al andar”, otra de las costumbres 
que seguramente provienen del antiguo ceremonial de las 
cortes orientales :%. En el camino aparecen dos acólitos y 


y 


? En los siglos 11 y 111, una de las prerrogativas del emperador y 
de su esposa era la de ir precedidos por el fuego (to top). Véanse los 
ejemplos de Herodiano (Historiae) en AtcmieY (A History of the 
use of Incense, 51s). Noticias más antiguas sobre el empleo del in- 
cienso en la vida pública, p. 48ss. Ya en el tiempo de la república 
debieron considerarse la luz (fuego) y el incienso como elementos 
que se completaban (1. cC., 56s). TH. MOmMMSEN (Romisches Staats- 
recht, T, 3.2 ed. [Leipzig 1887] 423s) habla en el mismo sentido de 
hacha y recipiente de fuego (para poder rápidamente encender el 
hacha en el caso de que se “apague), que debieron pertenecer a los 
atributos del magistrado romano cuando se presentaba en público. 
Este ceremonial continuó en la corte de Bizancio. Al victorioso He- 
raclio se le recibió el año 619 en Jerusalén con thuribulis et suffitu 
(EUTIQUIO, ANNAL.: PG 111, 1089 C; cf. ATCHLEY, 535). En los deba- 
tes sobre la veneración de las imágenes en el segundo concilio de 
Nicea (787) se hizo la observación de que, cuando llegaban las imá- 
genes de los emperadores, se las recibía con velas e incienso 
(pero anpúr xot Duvrauato») (MANSI, XIT, 1014 D). Un recibimiento se- 
mejante se dispensó el año 963 a Nicéforo Focas (¡De caecrem. aula: 
byz.: PG 112, 808). Del Occidente tenemos todavía del siglo xr 
ejemplos de que se llevaba delante de soberanos (dux de Venecia, 
Ricardo Corazón de León) luz o luz e incienso (ATCcHLEY 1865). Pa- 
recidas son también las prescripciones para el recibimiento del rey 
en el Ordo de Farfa (s. xD (MGH Scriptores, XI, 547; BIeEHL, Das 
liturgische Gebet fúr Kaiser und Reich, 168; cf. EICHMANN, Die Kai- 
serkrónung, 1, 184s). En las familias de la alta aristocracia austría- 
ca era todavía en nuestro siglo costumbre recibir a los miembros 
de la casa imperial con dos velas encendidas, que llevaba un cama- 
rero, estacionado al pie de la escalera, en un candelabro. 

8 ATCHLEY, 59; E. FEHRENBACH, E£nNCens: DACL 5, 145; BATIFFOL, 
Lecons, 57s. (Cf. arriba, 45. 

2 Ordo Rom. 1, n. 8: sustentantes eum. Así también cuando va 
a recoger las ofrendas (n. 13s) y para dar la comunión (n. 20). 

10 Cf. 4 Re. 7,2.17; 5,18; Est. 15,3. HerMas, Pastor, vis. 1, 4, 3. El 
evangelio de San Pedáro, n. 35-40 (L. VAGANaAy, L'évangile de Pierre 
[París 1930] 292-300, donde se encuentran también expuestas las 
explicaciones que hasta ahora se han dado de la escena): dos ánge- 
les apoyan a Cristo, que aparece en figura sobrebumana, saliendo re- 
sucitado de su sepulcro. A esta escena alude seguramente una minia- 
tura del sacramentario de Enrique 1I que representa al emperador, 
que lleva en una mano una lanza y en la otra una espada, sostenidos 
ambos brazos por ángeles (cf. la reproducción en EICcHMANN, Die 
Kaiserkrónung, 1); asi se explica también la figura de Dios Pa- 
dre en el cuadro de Rafael llamado La visión de Ezequiel. Esta 
sustentatio por dos clérigos ha pasado también al ceremonial de 
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presentan al papa una cajita abierta (capsae) que contie- 
ne una partícula de la Eucaristía (sancta). El papa la adora 
con una inclinación *!. Cuando la procesión ha llegado al 
sitio donde, entre la nave y el presbiterio, tiene su puesto la 
Schola, se separan los ceroferarios, cuatro a la derecha y 
cuatro a la izquierda. El papa avanza hasta el altar, se in- 
clina, se santigua y da el ósculo a uno de los obispos, que 
para ello ha bajado de su asiento, y también a uno de los 
sacerdotes y a todos los diáconos. Luego hace una señal al 
prior scholae, para con el Gloria Patri terminar el canto del 
introito. Mientras tanto se ha extendido una alfombra de- 
lante del papa, en la que se postra para una breve ora- 
ción *?, homenaje mudo a la majestad de Dios, que aun en 
muestros días es la ceremonia con la que empiezan los ofi- 
cios del Viernes Santo y Sábado Santo. Durante esta ora- 
ción, todos los diáconos suben de dos en dos a ambos extre- 
mos del altar para besarle. Luego se levanta el papa y besa 
asimismo »+el libro de los evangelios y el altar. 


la misa solemne pontifical; véase el Ordo Rom. II, nn. 4 9 14: 
PL 78, 9704 9734 976A; Ordo eccl. Lateran. (FISCHER, 82, 
lín. 21; 87, lín. 21; cf. 88, lín. 6); pontifical de Durando (ANDRIEU, 
Le pontifical Romain, III, 638; cf. Durawpbo, Rationale, 1V, 6. 10). 
Asimismo se ha conservado en el ceremonial del culto papal: 
Ordo Rom. XI (hacia 1142), n. 17: PL 78, 1032 B; un Ordo en 
MARTENE, 1, 4, XXXVIT (1, 686 D), que no puede ser anterior al si- 
glo xi; Ordo Rom. XIV (alrededor de 1311); todavía en la re- 
dacción posterior de Pedro Amelio (+ 1403), n. 95: PL 78, 1220 C. 
En forma atenuada sobrevive aún en la actualidad; véase BRINK- 
TRINE, Die feierliche Papstmesse, 4 7, etc., donde se habla de los 
diáconos cardenales. Así también prevé el Ceremoniale episc. del 
año 16800, todavia en vigor, que dos canónigos asisten, en el solem- 
ne rito pontifical, al obispo in habitu diaconi, y explica su fun- 
ción: procedente episcopo a secretario ad altare... ipsum medium 
facientes ac fimbrias anteriores pluvialis hinc inde sublevantes... 
et, si opus erit, cius brachia sustentantes deducunt (I, 8, 2). Aun- 
que la sustentatio no se usaba cuando un sacerdote celebraba la 
misa solemne, sin embargo, el ritual de Soissons, medieval, contie- 
ne una prescripción dctallada de ello: el diácono ofrece la mano 
izquierda, super quam sacerdos dextram suam ponens statin (s- 
cendit ad aultare pompatice (MARTENE, 1, 4, XXU TI, 610 D]; con- 
fróntese 1. C., XIX [I, 607 ¡4].—El alzar las fimbrias del pluvial se 
exige aún en la actualidad por los autores; véase MARTÍNEZ DE AN- 
TOÑANa, Híanual de Liturgia Sagrada, 1 (Madrid 1938) v. 467. 

11 La sienificación de esta costumbre, que menciona solamen- 
te el Ordo Rom. I, n. 8, no está aún aclarada. Según se despren- 
de del contexto, la simple veneración del sacramento no la expli- 
ca por completo. Véase más adelante, II, 439s. La palabra sancta, 
usada como indeclinable, se emplea también en otras ocasiones de 
la, Eucaristía: Ordo Rom. 1, n. 19: PL 78, 946 C; Ordo de S. Amand 
(DUucHESNE, Origines, 482); un sacramentario del siglo xir en 
EBNER, 34]. 

12 Ordo Rom. I, n. 8: ...ut ponat oratorium ante altare. Et 
accedens pontifex orat super ipsum. Oratorium (contra Stapper y 
Batiffol) debe significar una alfombra; cf. Ordo Rom. antiquus 
Aa 52): prosternat se episcopus una cum poenitentibus in 
oratorio. 
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«KYRIE>, «GLORIA> Y ORACIÓN 


86. Mientras el coro entona el Kyrie eleison, el papa se 
dirige a su cátedra y se queda de pie con la mirada hacia 
oriente, en actitud de oración **, Desde este sitio da luego 
la señal para terminar el canto de los Kyrie, que ya enton- 
ces consistía únicamente en la repetición indefinida de la 
invocación. Luego entona el Gloria in excelsis, si corres- 
ponde a la festividad del día, dirigiéndose para ello al pue- 
blo, ya que se trata de una invitación y una exhortación a 
éste para que prosiga el canto, y luego vuelve a la actitud 
de oración **, Acabado el canto, saluda al pueblo con el Pax 
vobis y canta la oración, a la que todos responden con el 
Amen. 


EPÍSTOLA, EVANGELIO 


87. A continuación todos se sientan en el semicírculo 
del presbiterio. Un subdiácono sube al ambón y lee la epís- 
tola. Una vez que ha terminado, le sigue el cantor con el 
cantatorium, e igualmente desde el ambón, alternando con 
la Schola, canta el gradual y el aleluya o el tracto, según la 
época. La lectura del evangelio se reviste de gran solemni- 
dad. El diácono se acerca a la cátedra y besa el pie del 
papa *5, que le da la bendición. Después toma del altar «el 
libro de los evangelios y, luego de besarlo, se dirige al ambón 
para leer el sagrado texto, precedido por dos acólitos con 
ciriales y dos subdiáconos, de los que uno lleva el incensa- 
rio. A continuación el subdiácono papal (subdiaconus se- 
quens) recibe el libro, cogiéndolo reverentemente con la pla- 
neta; lo presenta a los circunstantes para que lo besen y se 
lo entrega a un acólito, que lo devuelve en seguida al le- 
trán. No se hace mención de plática alguna. Tampoco apa- 
rece la despedida de los catecúmenos.. Con la desaparición 


13 En las basílicas orientadas hacia el oeste, es decir, en la ma- 
yor parte de las iglesias antiguas romanas, esto significaba que mi- 
raba hacia el pueblo. Pero no fué esto lo decisivo. En las iglesias 
cuyo ábside caía hacia oriente, el papa estaba con las espaldas al 
pueblo (BrisseL, Bilder, 82-85); cf. más adelante, 310-314, 

. 14 Esta prescripción se encuentra expresamente en la redacción 
más reciente de Mabillon (n. 9; PL 78, 942). 

15 Esta ceremonia de besar el pie representa una variedad sua- 
vizada de la rpocxvvro:s oriental Como prerrogativa de los sena- 
dores ante el emperador, forma parte del ceremonial de la corte 
imperial (EICHMANN, Die Kaiserkrónung, I, 1895). Así como el óscu- 
lo del pie se tributaba únicamente al emperador, así se aplicó más 
tarde sólo al papa y no a los obispos; cf. TH. KLAUSER, Abendlán- 
dische Liturgiegeschichte: «Eleutheria. Bonner theol, Blátter fir 
kriegsgefangene Studenten», 1 (Bonn 1944), 12s 
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del paganismo, las formas de despedida de los cándidos a. 


bautismo ya no tenían objeto y, a diferencia del Oriente, 
se habían suprimido. 


EL OFERTORIO 


388. El papa vuelve a saludar con el Dominus vobiscum 
y pronuncia el Oremus, sin que siga a la inmediata ninguna 
oración en voz alta. Aquí se intercalan los preparativos para 
la misa sacrifical. Comienzan con la preparación del altar, 
que hasta este momento no era más que una mesa hermosa 
y vaciz. Como único adorno llevaba un mantel! grande, 
que colgaba por los extremos y que después se convirtió en 
el antipendio. Se acerca un acólito con el cáliz, sobre el que 
está colocado el corporal plegado. Lo recibe un diácono, lo 
despliega y alarga un extremo al segundo diácono, que está 
en ei otro extremo dei altar, para que le ayude a extender- 
lo sobre el mismo, cubriéndolo por completo*”, Ahora em- 
pieza el ofertorio con la presentación de las ofrendas de los 
fieles 13%, El papa mismo inicia esta ceremonla, recogiendo 
entre la alta nobleza de la ciudad sus ofrendas de pan, mlen- 
tras el archidiácono recibe de la misma manera la ofrenda 
del vino. Luego el papa vuelve a su cátedra, dejando la con- 
tinuación de la recogida a otros clérigos. Entregadas todas 
las ofrendas del pueblo, el archidiácono, a una señal del 
papa, se acerca al altar y prepara, con ayuda de un subdiá- 
cono, los panes necesarios para la consagración y también 
el cáliz, en el que un representante de los cantores echa, 
como aportación suya, el agua. Acabado todo esto, el papa 
deja su sitio, besa el altar y recibe las oblaciones de su sé- 
quito, a las que añade su oblación propia, depositándola so- 
bre el altar. Otra vez se hace una señal a la Schola que está 
acompañando la ceremonia con sus cantos, para que termi- 


ne y se pueda pronunciar la oración única de las oblaciones, 
la actual secreta ??, 


16 Cf. BRAUN, De liturgischen Paramente, 192ss, y el dibujo en 
a p. 195. 

17 El corporal cubría todavía hacia fines del siglo x toda la 
mesa del altar; sólo más tarde se redujeron sus dimensiones a las 
que tiene actualmente (BRAUN, 206). Por otra parte, se usaban ya 
en la época carolingia varios manteles. El uso de tres manteles de 
lino además del corporal se hizo costumbre general sólo a partir 
del siglo xvir (BRAUN, 186). 

18 Para más pormenores véase más adelante, II, 6s. 

19 Sin embargo, el primer testimonio para esta relación entre 
la secreta y el canto, se encuentra sólo en el Ordo Rom, II, n. 9s: 
PL 78, 973 C. 
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EL CANON 


39. Empleza el canon, tomando la palabra en su sentido 
más amplio que entonces tenía. Cada uno se vuelve a su 
sitio. En el caso, entonces ordinario, de estar orientadas las 
iglesias hacia occidente, o sea con la entrada hacia oriente, 
el papa, al venir de la cátedra, queda delante del altar, fren- 
te al pueblo. Detrás de él, formando en el eje del ábside una 
fila en dirección de la cátedra, están los obispos y probable- 
mente también los sacerdotes. A la derecha e izquierda del 
papa y del primero de los obispos se colocan los diácanos, 
detrás de los cuales están los acólitos ?? mientras los sub-- 
diáconos se colocan frente al papa celebrante, en el otro 
lado opuesto del altar ??, Durante todo el canon ya no hay 
más cambios. El papa comienza en voz alta la oración, a cu- 
yos versículos introductorios responden los subdiáconos ?”, 
que también entran en el Sanctus. Terminado éste, el papa 
se incorpora y continúa la oración. Como del resto del ca- 
non, se puede oír fácilmente también la pronunciación de 
la fórmula de la consagración, pero no se destaca de un 
modo especial. Al Nobíis quoque ?3 se incorporan los subdiá- 
conos, pues tienen que preparar la fracción del pan, para ¡a 
que ya al principio del canon se ha dispuesto la patena. Al 
Per quem omnia se incorpora el archidiácono, porgue en la 
doxología final del canon tiene que elevar el cáliz, cogién- 
dolo por las asas con un paño, llamado coffertorium. Como 
se ve, el canon, aun en medio de «sta ostentación de solern-- 
«nidad, conserva toda su sencillez. El actio, expresión con 
que se designa preferentemente el canon, se reduce, pues, a 
las palabras sacramentales del papa, eucuadradas en la ora- 
ción. Tampoco el Pater noster, con su continuación, el em- 
bolismo, altera este cuadro, por lo menos desde que San 
Gregorio Magno lo puso inmediatamente después del canon. 


LA FRACCIÓN 


90. Ceremonias exterlores no vuelven a aparecer hasta 
el Pax Domini, cuando el archidiácono da a uno de los obíis- 


20 Acerca de los acólitos, véase el Ordo de S. Amand; DuUucHes- 
NE, 481; cf. BATIFFOL, Lecons, 88. 

21 Esta colocación de los subdiáconos se menciona también re- 
petidas veces en siglos posteriores. La encontraremos más tarde 
como elemento de la interpretación alegórica de la misa. 

22 Esta función de los subdiáconos se menciona sólo en la re- 
dacción más reciente editada por MABILLON (n. 16; PL 78, 9448), 

23 El Ordo Rom. I, n. 16, no indica en modo alguno que estas 
palabras o las siguientes se hayan de destacar por el tono de lu 
voz: aun así, se oyen, como todo el resto del canon. La discusión 
acerca de este punto, véase más adelante, 11, 358%s. 
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pos el ósculo de paz, en que luego también participa el pue- 
blo. El papa inicia mientras tanto en el altar la fvacelón 
del pan, colcca una parte en una patena que se le presenta 
y vuelve a su cátedra. Ahora, mientras se colocan los defen - 
sores y notarios, en forma de escolta, a su derecha e izquier- 
da, el archidiácono sube al altar para entregar el cáliz con 
el sanguis a un subdiácono, que lo guarda en el extremo Je - 
recho del altar. Luego coloca los panes consagrados en sa- 
quitos ofrecidos por los acólitos, quienes los llevan en ellas 
a los obispos y presbíteros para que procedan a la fracción, 
mientras la Schola entona el Agnus Del. 


INVITACIONES 


91. Entretanto, sin llamar mucho la atención, tiene lu- 
gar otra ceremonia, algo más profana, propia de la corte 
pontificia. El nomencilator pontificio y dos cortesanos se acer- 
can al papa para que les dicte los nombres de los que han 
de ser invitados a su mesa y la del vicedominus y en seguida 
cumplen este encargo. 


LA COMUNIÓN 


92. A continuación se lleva la patena con el sacramento 
al trono del papa. Comulga con él, dejando una partícula, 
que en seguida, al pronunciar la fórmula de la conmixtión, 
echa en el cáliz, que le acaba de ofrecer el archidiácono, y 
de éste recibe el sanguis (confirmatur ab archidiacono). 
Como ya ha llegado el momento en que pueden retirarse los 
que no comulgan, el archidiácono da los avisos para el cul- 
to de los días siguientes. Luego sigue la comunión del clero 
y del pueblo. Su desarrollo exterior hace perfecto juego con 
la recogida áe los dones en el ofertorio. El papa y el archi- 
diácono empiezan la distribución, otros la continúan sir- 
viéndose para la comunión del cáliz de cierto número de 
vasos auxiliares (scyphi) que contienen vino en que se ha 
mezclado un poco del sanguis. Entretanto, la Schola canta 
el salmo de la comunión. Acabada la comunión, el papa sube 
otra vez al altar y reza la poscomunión. Luego el diácono 
señalado por el archidiácono, autorizado para ello por una 
señal del papa, canta el Ite, missa est, al que se responde 
con el Deo gratias. Acto continuo se forma la procesión para 
volver a la sacristía. 


VALORACIÓN 


93. No podemos negar que, visto en conjunto este cua- 
dro, saca uno la impresión de una unidad grandiosa en me- 
dio de tanta variedad. Una gran sociedad, heredera de una 
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cultura milenaria, ha encontrado su última expresión en la 
Iglesia, y, por otra parte, ha comunicado al culto de la Igle- 
sia el esplendor de sus nobles tradiciones. Un gran séquito 
rodea a la persona del papa para su liturgia, y en sus ritos, 
hasta en los minimos detalles, ha penetrado el ceremonial 
de la corte. Con todo, en medio de tal exuberancia de cere- 
monias se distinguen con precisión las grandes líneas de la 
celebración eucarística: cesa toda esta riqueza de movimien- 
tos cuando empieza la oración solemne y vuelve a surgir 
cuando ésta termina. Verdad es que ya no interviene la co- 
munidad con la misma participación activa de antes. Como 
hemos visto, el pueblo ya mo responde ni interviene en el 
canto, que se ha convertido en el ejercicio de arte de un 
grupo reducido. Pero la Schola no es un elemento extraño y 
profano en el conjunto del culto, sino al contrario, el lazo 
de unión entre el altar y el pueblo. Este sigue oyendo recl- 
tar las oraciones en su propia lengua y participa en las ce- 
remonias sagradas al ofrecer sus dones y recibir la comu- 
nión. 


DoS CEREMONIAS NUEVAS 


94. Como costumbres nuevas en el desarrollo de la acción 
libúrgica, hay que registrar la conmixtión de las dos espe- 
cies antes de la comunión y el canto del Agnus Dei, junta- 
mente con una mayor riqueza de formas en el rito de la 
fracción, Ambos elementos nabían pasado del Oriente a la 
liturgia romana, cuando entre los siglos vir y vir clérigos 
del Oriente fueron ocupando con relativa frecuencia pues- 
tos relevantes en la Iglesia romana, incluso el mismo trono 
pontificio. 


INFLUENCIA GRIEGA 


95. El influjo griego, sostenido durante dos siglos en Ita- 
lia por la dominación bizantina, se nota también al princl- 
pio de la Edad Media en otros pormenores del rito romano. 
Ya un poco antes habían entrado los Kyrie y, en el canon, 
los nombres de algunos mártires orientales, a saber, Cosme y 
Damián, Anastasia. El antifonario romano contiene un con- 
siderable número de cantos, tomados en aquella época de 
modelos griegos 23, y no pocas veces se cantaban en Occi- 
dente cantos enteros en lengua griega, según testimonio Je 
algunos Ordines y otros manuscritos ??, asi como se tienen 


24 BAUMSTARK, Vom geschichtlichen Werden, 63 con la nota 14. 
25 L. Brou, Les chants en langue grecque dans -les liturgies la- 
tines: «Sacris erudiri», 1 (1948) 165-180. Sobre los cantos griegos 
a rr di que por cierto tienen otro origen, véase más adelan- 


9. LA MISA EN EL IMPERIO FRANCO. 93-96 113 


aún en la actualidad las lecciones de la solemne misa pa- 
pal en latín y griego ?* Mayor fué aún el influjo oriental 
en otras partes de la liturgia, sobre todo en el calendario. 
No sin fundamento se ha dicho que la liturgía romana del 
siglo vir se vió seriamente amenazada por el peligro de ser 
absorbida por la oriental ?”. 

No liegó a tanto porque precisamente en la misma época 
se inicia otro movimiento diametralmente opuesto, que hizo 
del rito romano, hasta entonces, y prescindiendo de la mi- 
sión anglosajona, de uso único en Roma y alrededores, la 
liturgia de un gran imperio. 


9. La misa romana en el imperio franco 


LoS FRANCOS ADOPTAN LA LITURGIA ROMANA 


96. Antes del siglo vir debieron de buscar algunos obis- 
pos del imperio franco el contacto con la liturgia de Roma. 
San Bonifacio, oriundo de la iglesia anglosajona, pretendió 
con su misión continental el mismo fin. El ambiente estaba, 
pues, bien preparado, cuando, finalmente, se interesó por el 
mismo asunto también el poder político, decretando Pipino 
el año 754 la adopción de la liturgia romana !. Desde enton- 


26 BRINKTRINE, Die feierliche Papstmesse, 14-16. 
27 BAUMSTARK, l. C., 825. 


1 TH. KLAUSER, Die liturgischen Austauschbeziehungen 2wischen 
der rómischen und der fráankisch-deutschen Kirche vom 8. bis 
¿zum 11. Jh.: «Hist. Jahrbuch», 53 (1933) 169-189, especialmente 
170ss; H. NerzErR, Dintroduction de la messe romain en France 
(París 1910), 30ss. Sobre los motivos para este cambio de la liturgia 
no existen testimonios unánimes. Para los soberanos francos, con- 
forme opina BaAaumstaRk (Vom geschichtlichen Werden der Litur- 
gi, 61s) fueron decisivos los intereses políticos de una unión más 
estrecha con Roma, de cuya protección se habían encargado, así 
como de la unificación interlor del extenso imperio. Con todo, 
K(LAUSER Seguramente acierta al suponer en los emperadores, ante 
todo en Pipino, motivos religlosos, siguiendo TH. ZwW6LrER (Sankt 
Peter, Apostelfiirst und Himmeispforiner (Stuttgart 1929] 64-151: 
véanse especialmente las páginas 69ss y 13055): «Cuanto más cerca 
estaban a San Pedro y a la iglesia de la ciudad de Roma, íntima- 
mente unida con él, tanto más seguro parecía a los germanos de 
aquella época la entrada en el cielo» (172). Para los circulos ecle- 
siásticos, juntamente con el aprecio de las ventajas del orden ro- 
mano, fué decisivo el cansancio ror las formas superficiales de la 
liturgia galicana, con su preferencia para lo extraordinario, su poco 
orden y mucha diversidad entre las distintas regiones; Cf. NETZER, 
18 f. Tales diferencias debían molestar sobre todo en lo referente 
a la parte central de la misa, para la que los formularios galicanos 
carecen muchas veces de elementos tan esenciales como la anámne- 
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ces se extendió rápidamente por todo el imperio franco, no 
sin sufrir en este proceso de aclimatación profundas modi- 
ficaciones. Por la imposibilidad de frecuentes viajes, los li- 
bros litúrgicos, que, por cierto, no se consiguieron sino con 
grandes dificultades de Roma, constituían para los francos 
la única fuente para conocer el nuevo rito ?. Viajes a Roma 
de algunos clérigos francos de categoria tuvieron únicamen- 
te un carácter supletorio. Así, por ejemplo, el de Amalario, 
el primer gran comentador de la liturgia romana en el im- 
perio carolingio, que le dió ocasión para añadir a la tercera 
edición (831) de sus obra De ecclesiasticis officiis un prólo- 
go*, en el que enumera una serie de diferencias entre la 
práctica de los clérigos romanos y las costumbres que en- 
tretanto se habían formado en ei Norte *, Este método de 
trasplantar la liturgia por medio de libros originó malas :1n- 
teligencias y falsas interpretaciones. Lo veremos en varios 
puntos de la liturgia $, 


INTERÉS EXCLUSIVO POR EL CULTO PONTIFICAL 


97. Otro gran inconveniente fué que así se conoció sólo 
la liturgia fijada por escrito, o sea el culto estacional pon- 
tificio, mientras nada se supo de las otras ciases de fun- 
ciones religiosas y misas, cantadas o rezadas, que evidente- 
mente se usaban entonces en Roma; pues en las iglesias ti- 
tulares de la ciudad, así como en las ciudades pequeñas de las 
cercanías, donde, por regla general, no había más que .n 
presbitero y algún que otro clérigo, no se podían tener cul- 
tos tan solemnes f, Sobre todo no les era posible, ni hacía 
falta, tener una Schola bien adiestrada. Además, con razón 
se puede dudar de si los cantos del antifonario, con sus tex- 
tos variados, se usaban mucho fuera del culto estacional, y 
no digamos nada de las melodías; pues consta que a fines 
del siglo vii era todavía necesario hacer mucha propagan- 
da para que, lo mismo en la ciudad que en el campo, los do- 
mingos y los días laborables los sacerdotes empezasen la 
misa con el introito y que a la comunión se añadiese el sal- 
mo con el Gloria Patria”. 


sis y la oblación. De ahí se explica también el hecho de que algu- 
nos libros de la liturgia galicana (Missale Francorum, Bobbio y 
Stowe) hubiesen adoptado anteriormente a lo menos el canon. 

2 Sobre la escasez de libros romanos en los siglos v1l y VIII, CON- 
súltese KLAUSER, 172s 181. 

3 AMALARIO, De eccl. St. praefatio altera: PL 105, 987-992. 

4 Cf. el segundo tomo con los respectivos capítulos : número de 
oraciones, incensación, colocación del cáliz y de la patena, etc. 

5 Por ejemplo, la colocación del diácono durante la lectura del 
evangelio, el concepto del prefacio y canon, la fracción. 

6 Cf. más adelante, 267ss. 

1 Ordo de Juan Archicantor (SrLva-TAROUCA, 2045 207). Cf. los 
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SUMA REVERENCIA ANTE LOS TEXTOS 


98. A pesar de que, dadas las lagunas en los libros ve- 
nidos de Roma, sobre todo en el sacramentario Gregoriano, 
era imprescindible completarlos y acomodarlos, como lo hizo 
Alcuino, es admirable la reverencia con que se acogieron los 
nuevos textos. Los sacramentarios francos que ahora surgen, 
presentan todas las fiestas de los mártires romanos por des- 
conocidos que sean, y renuncian a todos sus santos propios, 
de los que únicamente San Martino estaba en el sacramen- 
tario romano. Incluso conservan las notas de las estaciones 
romanas en los formularios, aunque fuera de Roma no te- 
nían utilidad práctica alguna %. Alcuino mandó a los copistas 
que omitiesen únicamente algunos formularios más recientes, 
reconocidos por él como posteriores a San Gregorio. Con la 
misma fidelidad fueron transcrites y tomadas como base «le 
su liturgia las rúbricas del primer Ordo Romanus, que, natu- 
ralmente, suponían circunstancias locales romanas y, ade- 
más, como celebrante al papa. Sólo a partir del siglo x se 
atrevieron a proceder a una acomodación y transformación 
consciente de las rúbricas romanas ?, 


CON TODO, CAMBIOS FUNDAMENTALES 


99. Por otra parte, hay que reconocer que desde el prin- 
cipio se fueron filtrando insensiblemente en la misa roma-. 
na cambios profundos y hasta transformaciones esenciales. 
La liturgia romana, cuando fué trasplantada al nuevo am- 
biente, creado por una mentalidad completamente distinta, 
estaba todavía lo suficientemente joven como para admitir 
amplias influencias. Estas, sin embargo, no le vinieron en prl- 
mer lugar del espíritu germano, pues no fué éste con quien 
principalmente se encontró la liturgia romana en territorio 


pormenores más adelante, 415; J1, 581 con la nota 52. Las frases en 
cuestión no se escribieron en Roma, pero es evideute que suponen 
las circunstancias de la patria romana del escritor. 

8 El cód. Reg. 316, en cambio, ha suprimido en el Gelasiano an- 
tiguo las notas sobre la iglesia estacional. No según la letra, pero 
si según el espíritu, la Iglesia de Metz adoptó en el siglo vin el or- 
den romano de las estaciones, por lo menos por lo que se refiere al 
ciclo pascual. Prevé para todos los días litúrgicos, desde el miérco- 
les de ceniza hasta el sábado de gloria, cultos estacionales en las 
diversas iglesias de Metz, cue son una clara aunque livre imitación 
del modelo romano; cf. TH. K1AUseR, Eine Stationsliste der Metzer 
Kirche aus dem 8. Jh., wahrscheinlich ein Werk Chrouegangs: «Eph. 
Liturg.», 44 (1930) 152-193. 

2 Suponiendo como cierto que el Ordo Rom. II se escribió en el 
siglo x. El Ordo de Juan Archicantor se adaptó mucho antes, pero 
la ria de su influencia quedó muy restringida; «cf. más arrk 
be, 81. 
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franco, sino de la mentalidad de los celtas romanizados, que 
ya se habían creado una expresión concreta de su vida reli- 
giosa en la liturgia galicana. Con todo, el modo de sentir de 
los celtas poco debió de distinguirse del carácter germano?!“, 
tan diferente de la mentaiidad romana, disciplinada, realis- 
ta, sobria, lógica y parca en palabras?*?. La inquietud y :a 
fiuctuación, el sentimentalismo eticista que caracteriza el »s- 
píritu germano, debieron ser propios, y aun en grado mayor. 
a1 pueblo celta, pues así lo manifiesta la liturgia creada nor 
ellos, el rito galicano. No cedió el campo al romano sin ha- 
berle antes impreso su provlo carácter. 


CARACTERÍSTICAS DE LOS CAMBIOS: 
PREDILECCIÓN POR LO DRAMÁTICO 


100. Recordemos sobre todo dos puntos: la predilección 
por lo dramático y el gusiío por las oraciones interminables. 
Con estas dos notas, la tradición galicana se acerca más al 
Oriente que a Roma, y en algunos casos es evidente el influjo 
oriental directo. 

Veamos en primer lugar las manifestaciones del carácter 
dramático. Mientras que en Roma se empleaba el incienso úni- 
camente en la entrada del papa y la procesión del evangelio, 
en el imperio franco aparecen ahora varias incensaciones en 
la misa solemne. Se inciensa el altar con arreglo a un orden 
determinado al principio de la misa sacrifical, y un poco más 
tarde se introduce también la incensación al principio de la 
antemisa. A la lectura del evangelio no se inciensa sólo el li- 
bro, sino también durante algún tiempo al pueblo entero. 
para lo cual se necesitaban varios incensarios !?. La proce- 
sión del evangelio se convierte en un desfile triunfal de Cris- 
to, a quien se aclama con el Gloria tibi Domine, desconocido 
hasta entonces en la misa romana. La diversa dignidad de las 
lecciones del evangelio y la epístola se indica por el sitio dis- 
tinto de su lectura; pues mientras el evangelio se lee desde 
lo alto del ambón, la epístola y el canto intermedio, sobre 
todo el gradual, se cantan desde una de las gradas 1%, A la mis- 


10 Cf. A. L. MaYeEr, Altchristliche Liturgie und Germanentum: 
JL 5 (1925) 80-96, especialmente 83s; I. HERWEGEN, Antike, Chris- 
tentum und Germanentum (Salzburg 1932).—Con todo, no debemos 
olvidar que cuando se suprimió el rito galicano ya hiabían trans- 
currido casi 400 años desde que las primeras tribus germanas in- 
vadieron las Galias; tiempo más aue suficiente para quedar mo- 
delada la liturgia galicana según el espíritu germano.—(N, del T.) 

11 BisHopP, Liturgica historica, 1-19. El capítulo, ampliado, se ha 
editado aparte en E. BISHOP-A. WILMART, Le génie du rit romain 
(París 1920). 

12 Cf. más adelante, 395ss 575; II, 72ss. 

139 Cf. más adelante, 545. Una consecuencia tardía de estas ten- 
dencias dramáticas de la liturgia galicana, véase en M. Bóumzg, Das 
lateinische Weilknachtspiel (Leipzig 1917, 7. 
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ma mentalidad se debe también la introducción de un ele- 
mento poético, la secuencia. 


AUMENTO DE LAS ORACIONES 


101. El segundo carácter, o sea el gusto por las oraciones 
largas, se manifiesta en la acumulación de varias oraciones 
donde antes no se decia más que una, como, por ejemplo, en 
la colecta antes de la epístola. Incluso los hombres más celosos 
de la tradición romana, con tal de que no se sobrepase el nú- 
mero de siete, no tienen inconveniente en admitir varias ora- 
ciones. De la tradición galicana proviene también la solemne 
bendición en la misa pontifical. Además se intercalan en di- 
versos pasajes de la misa las oraciones particulares del cele- 
brante, que han de decirse en voz baja y cuyo número au- 
mentó en siglos posteriores. 


PASAJES EN QUE SE INSERTAN 
LAS NUEVAS ORACIONES 


102. Estas oraciones, cuando para su compcsición no se 
sirven de modelos amtiguos, están redactadas en singular. Ya 
no se encuentra en ellas el nosotros, sino el yo. Claramente 
se diferencian de las romanas también por sus invocaciones 
y su estilo. El sacramentario de Amiéns, que data del siglo tx, 
contiene, además del cuerpo de las oraciones romanas, gran 
provisión de tales oraciones nuevas”*!, Una larga serie de 
ellas se encuentra antes de empezar la misa propiamente 
tal1*; siguen luego fórmulas para iniciar y concluir la lectu- 
ra del evangelio, más varias oraciones para el ofertorio, de 
las que cinco comienzan con Suscipe, Sancta Trinitas y ter- 
minan con el Orate, fratres, y otras para la comunión, entre 
las cuales se encuentra la oración Domine lesu Christe, Fili 
Dei vivi, y, finalmente, el Placeat, así como una oración para 
cuando se quitan los ornamentos **. Una parte de estas ora- 
ciones coinciden parcial y aun enteramente con los textos ac- 
tuales. Además de las ya indicadas, encontramos entre ellas 
algunas de las oraciones que actualmente se rezan al poner- 
se las vestiduras y el Quod Ore sumpsimus. Por la misma ac- 
titud corporal que toma el sacerdote al rezar estas oraciones, 
se conoce claramente que con ellas se ha añadido al antiguo 
ordinario de la misa un elemento completamente diferente. 


14 V. LEROQUAIS, L'Ordo missae du sacramentaire d'Amiens: 
«Eph. Liturg.», 41 (1927) 435-445. 

15 En primer lugar, el salmo 50 con versículos y oraciones; lue- 
go. oraciones para el lavatorio de las manos y el revestirse; después, 
tres apologías para la ida al altar y, finalmente, oraciones para la 
incensación (1. c., 439-441). 

16 L. c., 441-444. 
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pues el sacerdote no las reza con las manos levantadas en ac- 
titud de orante, propia de la cultura religiosa antigua, sino 
con las manos juntas, conforme a las costumbres de los paí- 
ses del Norte 1”, 


LAS APOLOGÍAS 


103. La mayor parte de los manuscritos del siglo x que 
contienen ordinarios de la misa, desconocen aún estas nuevas 
oraciones; en cambio, un siglo más tarde adquiere en algunos 
sacramentarios una abundancia abrumadora, de la que sólo 
una parte pequeña ha pasado a nuestro misal actual. Donde 
más se manifiesta esta nueva manera de pensar y sentir, tan 
distinta del estilo de la antigua liturgia romana, es en las apo- 
logías. En ellas se trata de confesiones de la propia culpa e 
indignidad del celebrante 1? generalmente de una extensión 
considerable 1?*, que se combinan con ruegos para conseguir 
la gracia y misericordia de Dios ?%. Las primeras aparecen en 
documentos de la liturgia galicana ?*, y casi al mismo tiempo 
también en libros litúrgicos orientales ??. En el sigilo 1% irrum- 
pen en la liturgia francorromana, y alcanzan en el siglo x1 
una importancia y extensión avasalladora 2? para desapare- 
cer después casi de golpe ?*. con excepción de algunos restos, 


17 Este uso, con su simbolismo elocuente de devoción y entrega 
de la propia fuerza en manos de un superior, se considera como de 
ascendencia cultural germánica. Está relacionado con la costumbre 
de colocar el vasallo sus manos en las manos del señor feudal al 
MO el homagium (EISENHOFER, 1, 267; HEILER, Das Gebel, 

). 

18 La palabra tiene, pues, una significación semejante a la que 
tiene en inglés: to apologize = excusarse, defenderse. 

_ 19 Como traducción latina aparece a veces la expresión excusa- 
tio sacerdotis, por ejemplo LEROQUAIS, Les sacramentaires, 1, 110; 
pero también confessio peccutorum; así, por ejemplo, en la admo- 
nición del sacramentario de Echternach (s. xn: confessio peccato- 
rum brevis sit inter missarum sollemnia (LEROQUAIS, I, 122). 

20 F, CaBROL, 4pologies: DACL, 1, 2591-2601. 

21 Una fórmula de /issale Gothicum (MURATORI, 1T, 5955) lleva 
también el titulo agologia sacerdotis; empieza: Ante tuae immen- 
sitatis conspectum et ante tuae ineffabilitatis oculos, o maiestas 
mirabilis, ...vilis almodum peccator accedo. Con una redacción alec 
cambiada sobrevive en algunos documentos de la liturgia franco- 
romana; por ejemplo, en la Missa Illyrica en dos formas: MARTE: 
NE, 1, 4, IV (1, 499 E 501 14). 

22 CÍ. JUNGMANN, Die Stellung Christi im liturgischen Gebet. 
2235. 

23 Véanse los ejemplos de aquella época en MARTENE, 1, 4, IV- 
XVI (I, 490-598). 

24 Sin embargo, hay excepciones en tiempos posteriores. A ellas 
pertenece el misal de Seckau, del año 1170 (Kóck, 19s); contiene 
apologias durante el Gloria, antes del sermón, durante el Credo, 
delante del canon. También el misal de Wéstminster del año 1370 
AS HBS 495-4981) contiene seis apologías para decirlas duran- 

e oria, 
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como, por ejemplo, nuestro Confiteor y la oratio S. Ambrosii 
en la preparación para la misa. 


LA «MISSA ILLYRICA> 


104. ¡Este auge de las apologías llega a su colmo en un 
ordinario de la "misa compuesto por el año 1030 y editado el 
año 1557 por el historiador, entre los reformadores, Flacius 
Ilyricus, con el fin de probar que antes de la misa romana, 
hacia fines del siglo vir, existían misales que no profesaban la 
presencia real. Este ordinario de la misa, llamado per su edi- 
tor Missa Iliyrica ?3, que ha recogido casi todas las oraciones 
que por aquel tiempo estaban «en uso, contiene apologías 
para después de revestirse, para entrar en el templo; una 
larga serie para después de besar el altar, otra apología para 
rezarla durante el canto del Gloria, una nueva serie abun- 
dante para los cantos intermedios, otra para el canto del ofer- 
torio, la preparación de las ofrendas, para después del Orate, 
frates, el Sanctus y la comunión del pueblo *$. Un caso pare- 
cido se da por el siglo x en un sacramentario de S. Thierry, 
junto a Reims, que contiene siete formularios de una missc 
seneralis, compuesto cada uno de colecta, Super oblata, pre- 
tacio, Hanc tgitur y Ad complendum, oraciones todas estas de 
caracteristicas muy semejantes a las apologias ?”. 


G¿AÍZ PSICOLÓGICA LE LAS APOLOGÍAS 


105. No nos es fácil comprerder hoy una mentalidad tan 
nreocupada por crear y muitíplicar ese tipo de oraciones, que 
de un modo impresionante delatan un estado de alma ro 
sólo consciente de su propia indignidad, sino también ator- 


25 Los datos están tomados de la investigación de J. BRAUN 
(Alter und Herkunft der sog. Missa Illyrica: «Stimmen aus Maria- 
Laach», 69 [1905, 11] 143-155). Braun opina que la composición de 
este misal, destinado al uso de un obispo, tuvo lugar en Minden. 
Flacius Illyricus pronto comprendió su error, pero ya no Je fué po- 
sible recoger todos los ejemplares vendidos. Cf. también TF. CARROL, 
Flacius Illyricus: DACL 5 (1923) 1625-1635. La hipótesis de Cabrol, 
que busca el origen de este misal en la corte de Curlomagno, se 
funda casi exclusivamente en las apologías, a lus que crec en su 
mayor parte obra de Alcuino (en lugar de Pseudo-Alcuino, siglo x; 
confróntese más adelante, Il, 5275). El estudio de. este misal 
(véase más adelante, 335 338 350s etc. y texto correspondiente 
confirma la tesis de Braun. El texto de la Missa fllyrica, en MAR- 
TENE 1, 4, IV (1, 490-518); también en MiGNE (Pi, 138, 1305-1336) y 
Bona (Rerum liturgicarum libri duo, app. [913-954)). 

26 Son en total unas 35 fórmulas, que ocupan en ¡Marténe el 
espacio de nueve columnas de folio y representan una tercera par- 
te de todo el misal. 

27 MARTENE 1, 4, X (1, 552-562). Es manifiesto que se trata de 
una especie de misas votivas para la celebración privada. Cf. más 
adelante 277 280 con la nota 58. 
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mentado realmente por la angustia de la culpa ?%., Junto a 
influencias de la psicología popular, difíciles de definir, ha- 
bremos de reconocer aquí la consecuencia, por una parte, 1e 
la identificación galicana de Cristo con Dios, obscureciendo 
bastante la idea de la gracia redentora, y por otra parte, y 
hasta bien entrado el sigio xI, el que la penitencia sacramen- 
tal, incluso en los conventos, se usaba sólo una vez al año”, 
mientras que se atribuía a la manifestación dolorosa de los 
pecados una fuerza extraordinaria para perdonar la culpa **. 
Parece que en la desaparición de las apologías influyó deci- 
didamente el esclarecimiento por la escolástica de la doctri- 
na sobre el perdón de los pecados y la introducción de una 
práctica más humana del sacramento de la penitencia. 


CAMBIOS EN LAS IDEAS TEOLÓGICAS 


106. Así como para este cambio tuvieron parte tan nota- 
ble las tendencias contemporáneas de la teologia dogmá- 
tica, así se advierte con mayor claridad ese influjo en la mo- 
dificación aparentemente insignificante del texto de no po- 
cas fórmulas variables de la misa romana, y más aún en la 
creación de textos nuevos. Las antiguas oraciones de los sa- 
cramentarios romanos terminaban sin excepción con un Per, 
es decir, estaban dirigidas a Dios Padre y debían terminar 
con la fórmula conocida del mediador. No pocas de estas ora- 
ciones, si el misterio de que hablaban lo permitía, tomaron 
ahora la fórmula final Qui vivis, es decir, se dirigían al Hijo, 
aunque empezase con la invocación Deus qui. La tendencia a 
este cambio provenía del carácter particular de la liturgia 
galicana, formada en un ambiente de lucha antiarriana, que 
exigía se prescindiese de la fórmula del mediador y se acen- 
tuase la consubstancialidad de las tres personas divinas, lo 
mismo que en las liturgias orientales 91, Este mismo origen 
tuvo la inclinación galicana a poner de relieve en las oracio- 
nes el misterio de la Santisima Trinidad, influjo que se ad- 
vierte también en la misa romana, en la que perdura todavía 


28 Como ejemplo de una acusación propia sirva una fórmula 
corta que da la Missa Illyrica para el ósculo del altar: Suscipe con- 
fessionem meam, unica spes salutis meae, Domine Deus meus, Iesu 
Christe, quia gula, ebrietate, fornicatione, libidine, tristitia, acidia, 
somolentia, negligentia, ira, cupiditate, invidia, malitia, odio, de- 
tractione, periurio, falsitate, menuacio, vana gloria, ltevitate et su- 
perbía perditus sum et omnino cogitatione, locutione, actione atque 
omnibus malis extinctus sum; quí tustificas impios et vivificas 
mortuos, iustifica me et resuscita me, Domine Deus meus. Qui vi.- 
vis (MARTENE 1, 4 IV [1, 496 BJ). La fórmula se repite en V VI XIII 
XV (1, 5200 531B 575D 588B). 

29 C£ JUNGMANN, Die lateinischen Bussriten, 172ss 282-285. 

20 La literatura sobre este tema, véase 1 c., p. 268. 

1 Más pormenores véanse más adelante, 488. 
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hoy en las dos oraciones del ordinario que empiezan con la 
invocación Sancta Trinitas, además de en el prefacio de la 
Santísima Trinidad. No a otra causa se debe la inclusión, en 
«l ordinario, del Credo, que en Oriente había sido adoptado 
mucho antes como consecuencia de las luchas contra las dis- 
tintas herejías 32, 


EL LATÍN, LENGUA SAGRADA 


107. Influencia más profunda y duradera, empero, tuvo 
en el carácter de la misa romana otra circunstancia. Al ser 
trasplantada al imperio franco, la liturgia romana no cam- 
bió de lengua, porque también en él la lengua culta era el 
latín; pero precisamente por esto la entendía solamente una 
clase social reducida, identificada casi exclusivamente con 
el clero. Es verdad que también su antigua liturgia galicana 
se había celebrado en lengua latina; pero ya antes de ser abro- 
gada aquélla, la población, incluso en su sector latino, esta- 
ba tan distanciada de su propia lengua, que ya no la enten- 
día. Sin embargo, como el latín siguió siendo la única lengua 
escrita, sólo a ella se podía acudir para la expresión en el 
culto. Ni se pensó en traducir la Sagrada Escritura a la len- 
gua del pueblo, dialecto romance o germánico. De haberse te- 
nido en cuenta dicho factor, se hubieran elevado estos dia- 
lectos a la categoría de lenguas escritas, capacitándolos para 
servir en el culto. Pesaba mucho la superioridad de la lengua 
y cultura latinas y habían causado tanta impresión en los 
pueblos jóvenes que se iban formando, que todos los hombres 
de cultura aprendían el latín. 


MÉTODO DIFERENTE EN LA MISIÓN 
DE LOS ESLAVOS 


108. Otra fué la evolución algo más tarde entre los esla- 
vos, donde los Santos Cirilo y Metodio celebraban desde el 
principio la misa en lengua eslava—se trataba de la misa ro- 
mana, por lo menos a la muerte de San Cirilo (869) 3%—. Eran 


32 Cf. J, A. JUNGMANN, Die abwehr des germanischen Arianis- 
mus und der Umbruch der religiósen Kultur im frúihen Mittelal- 
ter: ZkTh 69 (1947) 36-99, especialmente 54ss 57ss. 

32 Así lo prueban los fragmentos de Kiew, que datan del siglo x 
u xr, de un misal romano en lengua eslava antigua, que se basa 
en un sacramentario gregoriano del siglo vri y debe tener como 
autor al mismo San Cirilo; cf. C. MOHLBERG, 11 messale glagolítico 
di Kiew: «Atti della Pont. Academia Romana di Archeologia», Me- 
morie 1I (Roma 1928), 207-320; especialmente 223s 280ss. Con esta 
opinión coincide F. UseNICNIK en su estudio en «Bogoslovni Vestnik», 
10 (1930);: cf. el resumen en JL (para 1931) 326. Ya anteriormente 
se conocían algunas razones que hacían probable que se tratase de 
la liturgia romana; cf. H. y. ScHuBerT, Geschichte der christiichen 
Kirche im Frúhmittelalter (Túbingen 1921), 520. 
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precisamente clérigos alemanes los que se oponían con toda 
energía a este intento de tener el culto en una lengua barbá- 
rica, fundándose en que la inscripción de la cruz sólo permi- 
tía tener el culto hebraice, graece et lautine. Les podían con- 
testar fácilmente que el eslavo ya no era una lengua barbá- 
rica, porque las Sagradas Escrituras estaban traducidas « 
ella. Y así se ha conservado hasta la actualidad el rito roma- 
no en eslavo antiguo, el glagolítico, por lo menos en un sec- 
tor, aunque pequeño, del mundo eslavo *1, 

En el imperio de los francos, sin embargo, la inteligencia 
de la liturgia romana, por lo que se refiere a su lengua, quedó 
reservada a los clérigos, resultando de este modo una nueva 
especie de disciplina del arcano, pero ya no para los infieles, 
sino para el mismo pueblo cristiano. 

Esto no era ningún problema para aquella época. Pres- 
cindliendo de la convicción admitida de que la religión siem- 
pre tenía que ver mucho con el misterio y, por lo tanto, en- 
tre sus medios de expresión debía estar la ocultación y la 
penumbra misteriosa, esta evolución se veía favorecida por 
dos ideas del pensamiento teológico de entonces que, de dis- 
tinto origen, señalaban la misma dirección. 


NUEVA CONCEPCIÓN DE LA IGLESIA 


109. En la concepción de la Iglesia no se sobreponía va, 
como antes, la idea de la comunidad de los redimidos, que 
con el Cristo glorificado integran el Cuerpo Místico; precisa- 
mente porque en el área galicano-española, por las luchas 
contra el arrianismo, la idea del Hombre Dios glorificado, me- 
diador y sumo sacerdote, tuvo que ceder el puesto a la exal- 
tación de su dignidad divina $5. Como consecuencia, la idea 
de la comunidad de los redimidos quedó suplantada por la con- 
cepción de la Iglesia militante, como organización jerárqui- 
ca de clero y pueblo. Por otro lado, la posición social del cle- 
ro, que ahora formaba parte de la clase dirigente, con el mo- 
nopolio casi exclusivo de la cultura, tuvo que ahondar esta 
distanciación del pueblo. 


NUEVA INTERPRETACIÓN DE LA CONSAGRACIÓN 


110. En la concepción de la Eucaristía se había operado 
también un cambio. Mientras que en los períodos anteriores 
de la vida litúrgica se concebia la misa como una eucaris- 
tía, es decir, una acción de gracias de la comunidad, a cuya 
participación eran invitados los fieles con el Gratias agamus, 


34 Para más detalles: L. Rocic, Glagolitische Schrift: LInK 4 
(1932) 513-515. 
35 Cf. más arriba, 44. 
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y en cuyo transcurso los dones de la comunidad, por la pa- 
labra del sacerdote, eran sublimados a una ofrenda celes- 
tial, ahora, debida a las ideas que lanzó el primero San 1si- 
doro de Sevilla 3% salia al primer plano. de atención unz 
concepción distinta. La Eucaristía es la bona gratia*” que 
Dios nos envía a nosotros, y que baja del cielo en el intimo 
santuario de la misa, la consagración; por eso se afanan 
ahora por circunscribir exactamente la parte de la misa en 
que se realiza esta bajada. Para San Jsidoro es la oratio sex- 
ta, el grupo de oraciones de la liturgia galicana que em- 
pieza con el Post Sanctus y al que pertenece todavía el Post 
pridie 38, Aplicada a la liturgia romana, se trata de las ora- 
ciones desde el Te tigitur hasta la doxología antes del Pater 
noster. Apoyándose en algunas sugerencias del texto romano, 
se declara esta parte del ordinario como canon en el sentido 
de la oratio sezta de San Isidoro**, a la que precede el pre- 
facio como una introducción solemne, pero secundaria 1”, 
Esta parte, pues, gueda cubierta por un segundo velo de mis- 
teriosa inaccesibilidad aj recitaria en adelante el sacerdote 
en voz baja. Sólo el sacerdote puede entrar en este íntimo 
santuario, mientras <l puertlo, como en otro tiempo en la 
incensación de Zacarias, se queda fuera esperando y re- 
zando !, 

Esta idea se desarrolla tcdavía más, con una inflexibili- 
dad constante. En un pasaje de la misa, al que se creyó sus- 
ceptible de modificación. se introdujo en el siglo vi una 
nueva ceremonia: estando ya todo prebarado, antes de en- 
trar el sacerdote en €l santuario del canon, se vuelve otra 
vez a los ministros para pedirles una oración con el fin de 


6 Acerca de su influjo en el imperio franco, véase más arriba 
5712, Según una lista e las cosas guce 1ussa sunt urscere om- 
nes eccleciasticos (n. 1%, los canónigos debian conocer también 
sr a de Saw IsipoRo De ecclesias :ticis ojjiciis (MGH, Cc. 1, 235, 
In ) 

37 San Isiporo, Etymol., VI, PL. 82, 255 B. 

38 J. GEISELMANN, Die pea ahlsichre an der Wende der 
christlichen Spclantike ¿um Friilimitielalter (Múnchen 1933) 180835. 

392 La explicación de la misa carclingia Dominus vobiscum ha- 
bla al explicar las palabras Rostiam purem, etc., en el Unde et me- 
mores, como si aun no hubiera tenido lugar la consagración (PL 
138, 1170 A). La explicación posterior del siglo x. que lisva el mis- 
mo título, rechaza cesta interpretación (GrerserT, Montumenta, 11, 274) 
J. GEISELMANN, Siudicn 2u fjrinmiitecialterlichen ALDEnAamanissen: 3f- 
ten [Paderborn 1226] 8€s). 

10 La merma dei aprecio del prefacio (y por cierto también de 
las palabras áe la consagración) se refieia en la opinión que por 
entonces se había ido formando de que los apóstoles habian consa- 
grado diciendo únicamente el Padre nuestro, para en seguida pro- 
ceder a la fracción y la comunión (GEISELMANN, Die Abendmahls- 
lehre, 210s; cf. más adelante, II, 388% 389). 

41 Véanse las referencias más adelante 11, 1155, 169 con la nota 3. 
170 con la nota 11. 
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que, como dice un comentarista, sea digno de ofrecer a Dios 
el sacrificio de toda la comunidad *?2. Aún hay más; las pa- 
labras del canon dunde se dice de los fieles: qui tibi offerunt 
hoc sacrificium laudis, empiezan a causar exirañeza, y para 
suavizarlas se permiten una pequeña corrección. Como no 
se atreven a quitarlas, les anteponen por lo menos las pa- 
labras pro quibus tibi offerimus, satisfechos de haber puesto 
así fuera de duda la actuación decisiva del sacerdote. Estos 
cambios los encontramos por primera vez en el sacramenta- 
rio Gregoriano preparado por Alcuino. 


EL PUEBLO SE SEPARA DEL CLERO Y ALTAR 


111. La línea divisoria entre altar y pueblo, clero y se- 
glares, entre los ministros de la función sacramental y la 
comunidad que participa, exigida por la misma esencia de 
la Iglesia y nunca olvidada, se convierte ahora en una ba- 
rrera, por no decir en un muro de separación, que se refleja 
incluso en la misma construcción de las iglesias. El altar 
se le retira al fondo del ábside. Por esto en las catedrales 
se quita de allí la cátedra del obispvo 1?, para colozarla ahora 
generalmente *£ al lado del altar 15. Esto mismo trae consigo 
el que la sillería para el ciero, que antiguamente, ceñida a 
la pared del ábside, formaba un senicirculo en torno al al- 
tar, queda ahora dividida en dos mitades, una frente a otra. 
Así se pone en marcha una evolución que luego en los países 
del norte de los Alpes, con la erección del llamado Lettner, 
llegó a levantar un muro divisorio entre el presbiterio y la 
nave de la Iglesia. Con esto se dejaba al pueblo cristiano, 
al menos, la nave de la iglesia; pero en las catedrales es- 
pañolas se construyó en medio de la nave central, a modo 


42 AMALARIO, De off. eccl., TIL. 20: PL 105, 1132 C. En este mis- 
mo sentido interpreta REMIGIO DE AUXERRE (Expositio: PL 101, 
1252 D) también el Sursum corda: el celebrante pide a los fieles 
que eleven sus corazones, ut sacrificium quod Deo offerendum mihti 
obtulistis, digne offerre valeam. Para más detalles, véase más ade- 
lante, II, 85s. 

43 Según las Eclogae (PL 105, 1321 A), que en esto reproducen 
evidentemente la exposición de Amalario del año 813-814 (véase 
más abajo), el obispo está sentado después de la colecta versus ad 
populum. Cf. también la exposición Introitus missae quare, ed. por 
HANSSENS €n «Eph. Liturg.» (1930) 44. En las demás fuentes carolin- 
gias ya no se habla claramente de este asunto. Según AMALARIO (De 
eccl. Off., TIL, 10: PL 105, 1117), solamente la posición elevada de 
su asiento indica que el obispo debe vigilar al pueblo. 

44 Como ejemplos de la antigua colocación de la cátedra, Mar- 
TENE (1, 4, 3, 3 [1, 364s]) nombra las catedrales de Lyón y Viena 
(de Francia). También en Maguncia la cátedra está en el centro 
del recinto del coro, situado detrás del altar mayor. 

45 El nuevo orden se manifiesta en los cambios del Ordo Rom. 1I 
(nn. 15: PL 78, 969 A 970 CC) con respecto al Ordo Rom, / (nn. 4 8: 
PL 78, 939 B 942 A) pergit ad dexteram altaris ad seaem suam, 
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de iglesia interior, bien separada del resto de la nave por 
altos muros, el coro para uso exclusivo de los canónigos. 


LA PRESENCIA REAL, EN PRIMER PLANO 
DE LA ATENCIÓN 


112. Fué en esta época cuando se fijó la atención con ma- 
yor insistencia que antes en la función sacerdotal a la que 
se debe la presencia eucarística de Cristo, y en la presencia 
misma. La teologia se ocupó entonces por vez primera más 
detenidamente de estos problemas. A mediados del siglo 1x 
(a partir del año 831) tuvo lugar la controversia en que Ra- 
tramo defendió, contra Pascasio Radberto, que el cuerpo de 
Cristo está presente en el Santísimo Sacramento con toda 
realidad, pero no en sus apariencias externas, sino única- 
mente en su substancia. Como consecuencia pasó a segundo 
plano el simbolismo del sacramento que tanto estimaba San 
Agustin, tal vez demasiado, y que tan claramente se mani- 
fiesta en las oraciones de los sacramentarios romanos, prin- 
cipalmente en las fórmulas de las poscomuniones, a saber, 
la comparación entre el cuerpo sacramental del Señor, que 
entonces empezó a llamarse cuerpo mistico, y el cuerpo del 
Señor que es la Iglesia **. Lo mismo puede decirse, en cierta 
manera, de la comparación entre el sacramento y la muerte 
del Señor *”. Por la misma razón fué también desapareciendo 
la participación consciente de la comunidad en el sacrificio 
de Cristo y, en consecuencia, el movimiento de la comunidad 
hacia Dios, que habia resultado de esta participación. En 
substitución, la misa se convierte cada vez más en el mis- 
terio del advenimiento divino, que desde lejos se admira y 
se adora, porque la mayoría de los fieles ya no tiene por cos- 
tumbre comulgar ni siquiera en los dias festivos; la comu- 
nión ya había dejado de ser el pan de cada dia. 


EL PAN ÁZIMO SUBSTITUYE AL PAN ORDINARIO 


113. Este alejamiento sacramental de la esfera de lo co- 
tidiano es causa, en parte al menos, de la substitución del 
pan fermentado por el pan ázimo, que se verifica por usta 
época. Alcuino y su discípulo Rabano Mauro son los primeros 
testigos seguros de esta nueva costumbre 1% que desde en- 
tonces se propaga poco a poco. La creciente reverencia ante 


18 Cf. H. pe LuBac, Corpus Mysticum. L'Eucharistie et l'Eglise 
au moyen-áge (París 1944). 

_17 Cf. O. CaseL, Das Mysteriengedáichnis der Messitturgie im 
Lichte der Tradition (JL [1926] 113-204) 117ss 195ss. Desde luego, no 
estamos de acuerdo con todo lo que allí se dice. 

48 GEISELMANN, Die Abendmahlslehre, 21-36; para más detalles 
véase más adelante, II, 33 12. 
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el sacramento debió de influir mucho en esta preferencia 
por las puras y blancas hostias, que fácilmente podían par- 
tirse sin desperdicios. 

El cambiar la clase del pan llevó tras de sí una serie de 
modificaciones en la liturgia. La entrega de las ofrendas se 
fué convirtiendo en una entrega de donativos en metálico, 
que más tarde se limita a algunos días determinados. Pronto 
se prescindió de la fracción del pan dentro de la misa, con 
lo cual el Agnus Dei que en el siglo vir había sido introduci- 
do como canto de la fracción, a primeros del siglo 1x se con- 
virtió en canto de la comunión o también del ósculo de ja 
paz. La fracción del pan, objeto antes de tanta diligencia, 
desaparece ahora, sea porque se prefiera hacerla antes—con 
el pan ázimo no existía ya el inconveniente de endurecerse 
rápidamente—, sea porque las partículas para la comunión 
de los fieles se hayan cocido ya de antemano en la forma 
deseada, como se hace en el siglo XI. 


CAMBIO EN EL RITO DE LA COMUNIÓN 


114. Con estos cambios no tiene objeto el uso de la pa- 
tena, que como plato ancho en forma de fuente había sido 
necesaria para la fracción y la distribución de la comunión. 
En su lugar se usa un platito fino adaptado a la copa del 
cáliz, mientras que para la distribución de la comunión se 
emplea el ciborio en forma de cáliz, nuestro' copón. En la ma- 
nera de distribuir la comunión se dan también nuevas posi- 
bilidades, que facilitan un trato más reverente. Las partícu- 
las ya no se colocan en las manos de los fieles, sino sobre 
la lengua, lo que no había sido hacedero con las partículas 
del pan fermentado *t?. Otro paso que por cierto tardó en 
darse, fué que los fieles recibiesen la comunión de rodillas, 
trayendo como consecuencia la introducción de una baran- 
dilla baja, el comulgatorio, desconocido en las iglesias an- 
tiguas. 


LA REFORMA CAROLINGIA: PARTICIPACIÓN 
DE LOS FIELES 


115. A pesar de todos estos cambios, que apartaban 
cada vez más a los fieles de la participación activa, en esta 
época carolingia se advierte verdadero empeño en la reno- 


19 A favor de esta dependencia está el hecho de que los prime- 
ros testimonios seguros de la nueva costumbre datan solamente 
del siglo 1x; cf. más adelante, 11, 552 53. También el rito de ablución 
después de la comunión del sacerdote se formó en el siglo 1Ix; véa-. 
ee II, 607ss. Para los seglares se tenía en el perícdo anterior un. 
lavatorio de manos antes de la comunión, pero no después de la 
misma; yéase más adelante TI, 550. 
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vación religiosa del pueblo entero. Forma parte de este pro- 
grama una reglamentación de la participación de los fieles 
en el culto, principalmente en la misa, como se ve cla- 
ramente en algunas disposiciones. Se exigió a los fieles que 
interviniesen en el Kyrie eleison y el Sanctus y también en 
el Gloria Patri—sin duda se refiere al Gloria con que termi- 
naba la Sehola los cantos 99—. Parece que también se exhor- 
taba a los fieles a que respondiesen al Dominus vobiscum y 
oraciones del sacerdote 51 Además debian ser amonestados 
los fieles a que participasen en la procesión de las ofrendas 
y en el ósculo de la paz *?. Incluso debieron intentar dar a 
conocer a los fieles el contenido de las oraciones sacerdota.- 
les, por lo menos de las que se decian en voz alta y se repe- 
lían muchas veces. Los clérigos carolingios no sólo tenían 
obligación de entender ellos mismos la liturgia—para lo cual 
se introdujeron el año 742 exámenes anuales de liturgia $53—, 
sino que también debían explicar al pueblo totius religionis 
studium et christianitatis cultum %t, Efectivamente, entre los 
comentarios de la misa que se escribieron a fines del siglo v.:1, 
hay uno, la exposición Quotiens contra se 55, que sólo comen- 


50 Cf. G. NickL, Der Anteil des Volkes an der Messliturgie im 
Frankenreiche (Innsbruck 1930) 15ss. 

v1 Cf. más adelante, 293. 

52 Sínodo de reforma de Maguncia (813), can. 44 (Mansr, XIV 
74): Oblationem quoque et pacem in ecclesia facere iugiter admo- 
neatur populus Christianus; cf. NickL, 44s 49s. 

53 Con el asentimiento de San Bonifacio, Carlomán dió en 742 
la siguiente prescripción : ut unusquisque presbyter in parochia ha- 
bitans... semper in Quadragesima rationem et ordinem ministeril 
sui, sive de baptismo sive de fide cathoticu sive de precibus et or- 
dine missarum, episcopo reddat et ostendat (MGH, c. 1, 25). Esta 
prescripción fué renovada repetidas veces en los decenios siguien- 
tes, €. O. 769, 174 y 789, y entró en las disposiciones de varios obis- 
pos, p. e. el año 852, en las de Hincmaro de Reims (ANDRIEV, 
Les Ordines Romani, I, 476-479; R. STACHNIK, Die Bildung des 
Welticlerus im Frankenreiche [Paderborn 19261 23s 57s). Una par- 
te de los escritos posteriores sobre temas litúrgicos tenía por fin 
facilitar libros para tal estudio (ANDRIEU, 479s). Hubo también es- 
critos pequeños en forma “de catecismos para este examen; como 
ejemplo véase en Frawz (3425) los toca episcopi ad sacerdotes, asi 
como la exposición Introitus missae quare (ed. HANSSENS: «Eph. 
Liturg.», 44 (1930) 42-46, en parte va en Franz (410-412). 

54 Capitulare, de 802, n. 5: MGH, c. 1, 106, lín. 23. Un decreto 
parecido dió ya el concilio de Cloveshoe, en Inglaterra (147), can. 10 
(MANsI, XII, 398): Verba quae in missae celebratione et officio 
baptismi sollemniter dicuntur; cf. NickKL, 7. 

55 Quotiens contra se: MARTENE, 1, 4, 11 (I, 443-461): PL 96, 
1481 al 1502. Las más principales de las demás explicaciones de la 
misa son: Primum in ordine (hacia 800): GERBERT, Monumen- 
ta, II, 282-290: PL 138, 1173-1188; cf. para la historia de sus ma- 
nuscritos: A. WiLmarT, Un traité sur la messe copié en Anglete- 
rre vers l'an 800: «Eph. Liturg.», 50 (1936) 133-139. Dominus vo- 
biscum: GERBERT, Monumenta, II, 276-282: PL 138, 1163 al 1173 (y 
además PL 83, 1145-1154; 147, 191-200). Además, la exposición que 
empieza con las mismas palabras y polemiza contra ella: GER- 
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ta las oraciones rezadas en voz alta, pero éstas con notable 
detenimiento. Después de una breve ojeada a la antemisa, 
sigue el texto palabra por palabra desde el Dominus vobis- 
cum y Sursum corda hasta el Hosanna in excelsis, para saltar 
luego al canon y continuar con el Praeceptis salutaribus 
mioniti. 


APUNTA LA EXPLICACIÓN ALEGÓRICA 


116. Un poco más tarde surge otro género de comentarios 
que prescinden por completo del texto de la misa, redactado 
en lengua extraña, y se fijan exclusivamente en su presen- 
tación y desarrollo exterior: son los comentarios alegóricos. 
Se conocían en el imperio franco antes de la época carolin- 
gia; la exposición antes citada de la misa galicana del si- 
glo vir presenta ya esta modalidad 55. En Oriente se conocían 
todavía antes. 

En la era precristiana se había dado a los antiguos mi- 
tos de los dioses una explicación en que se les hacía «decir 
otra cosa» (“ika ayopevetv), de lo que era su sentido inme- 
diato; Filón de Alejandría había empezado en gran escala 
a dar un sentido filosófico a los relatos bíblicos del Génesis, 
y el cristianismo desde muy temprano se esforzó por dar un 
sentido alegórico a los textos sagrados que parecian obsc:1- 
ros 57. Así se hizo primeramente con el Antiguo Testamento, 
cuyas figuras de Cristo y sus misterios se prestaban a ampliar 
este su carácter y significación. Lo mismo ocurrió con la li- 
turgia cuando empezó a hacerse obscura al pueblo $8, Con- 
dición preliminar para la formación de tales alegorías fué 
el gusto por el simbolismo. Existían, efectivamente, ritos que 
se habían introducido en la liturgia como símbolos de reali- 
dades invisibles: el lavatorio de las manos, el ósculo de la 
paz u otros, que, aunque tenían origen distinto, su simbolis- 
mo se imponía por su misma naturaleza, como, por ejemplo, 
la mezcla del agua con el vino. La alegoría dió un paso más 
al no preocuparse de si existía con anterioridad tal simbo- 
lismo o disposición para él. 


BERT, 11, 269-276. De las explicaciones de la misa dependientes de 
Amalario, así como de las demás obras carolingias, se tratará a 
continuación. Con los escritos de Amalario está emparentada la 
exposición en forma de catecismo Introitus missae quare (ed. Hans- 
SENS: «Eph. Liturg.», 44 [1930] 42-46). Para más detalles: A, WILMART, 
Expositio missae: DACL 5 (1922) 1014-1027. 

56 Véase arriba 57 con la nota 12. 

57 J. C. JOOSEN-J. H. WAszINK, Allegorese: RAC 1, 283-293. 

58 El ambiente cultural de donde.han surgido los principios de 
la alegoría litúrgica se diseña en la disertación teológica de la 
Universidad de Innsbruck de (PP. Ruscó, Wurzeln und Anjdnge 
der allegorischen Liturgieerkldrung (1933), especialmente p. 61s (sin 
imprimir). 


o] 
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Los PRECURSORES 


117. Como uno de los primeros representantes de la ale- 
goría litúrgica se considera a Pseudo-Dionisio, de princioios 
del siglo vI. cuyo pensamiento neoplatónico no sólo inspiró 
el método, sino también, en cierta manera, el contenido de 
sus exposiciones litúrgicas. Sin embargo, son solamente unos 
vocos pasajes de la misa que explica alegóricamente, por 
ejemplo, cuando en la bajada de Dios a la comunión ve re- 
presentada la encarnación ** Antes que él habían dado ya 
un paso más allá Teodoro de Mopsuestia (+428) y el sirio 
Narsai (+ 502), que en el trasiado de las ofrendas ai qdltar 
veían la sepultura de Cristo; en la consagración, la resn- 
rrección, y en la fracción del pan consagrado, las apariciones 
de Cristo “%. De otro modo procedieron Sofronlo (1638) y 
Máximo Confesor (+ 662), de los que el prímero halló repre- 
sentadas en la liturgia de la misa diversos detalies de la vida 
de Jesucristo (anunciación, nacimiento, manifestación en el 
Jordán y transfiguración), y sobre todo de su pasión $1; Má- 
ximo Confesor vió preferentemente en ella símbolos de las 
características y grados de la vida espiritual *?. 


ALCUINO Y AMALARIO, PADRES DE LA 
ALEGORÍA DE LA MISA 


118. Al parecer fué Alcuino quien aplicó primero a la Ji- 
turgila romana el método alegórico $3, aunque el que lo usó 
cn gran escala fué su discipulo Amalario *!. 


59 PSFUDO-DIONISIO, De eccl. hierarchia, 11, 3 13 (Quasten. Mon., 
313). 

60 TEODORO DE MOPSUESTIA, Sermones catech.. V VJ (RÚCKER, 
21s 3155). CONNOLLY, The liturgical homilies of Narsai, 3ss 11 23s 55s 

61 SOFRONIO, Conmentarius liturg.: PG 87, 3981-4002; FRANZ, 3365. 

62 Say MÁximMO, Mystagogia: PG 91, 651-718; Cf. FRANZ, 3375. 

63 FRANZ, 3615. 

64 Se trata, ante todo, de la obra principal de AMALARIO DE METZ, 
De ecclesiasticis offictis, o, como es el título en los manuscritos ; Li- 
ber officiatlis: PL 105, 985-1242. La obra, que supone un viaje a 
Roma del autor en 813, quedó terminada en 823. Una segunda re- 
dacción, en la que se añadió a los tres libros un cuarto, se publicó 
hacia 831. Una tercera edición, que presenta las correcciones, debi- 
das a una nueva peregrinación a Roma, se publicó algo más tarde. 
De ahí que los múltiples manuscritos de esta obra, muy apreciada 
durante toda la Edad Media, se presenten con muchas variantes; 
cf. J. M. HANssENS, Le texte du «Liber officialis) d'AmAatarre: «Eph. 
Liturg.», 47 (1933) 113-125, y las continuaciones hasta 49 (1935) 413- 
435; resumen 49 (1935) 433s. La edición crítica preparada por estos 
estudios está próxima a aparecer. Además existe una explicación 
de la misa de dos partes, incompleta, igualmente de carácter ale- 
górico, que compuso un tal AMALARIO DE "PRÉVERIS, por lo que se re- 
fiere a su primera parte, en un viaje marítimo a Constantinopla 
entre los años 813-814 (ed. por J. M. HaANssEnNs, Le traité de la mes- 
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A pesar de que no era cosa nueva, la amplitud con que 
Amalario la aplicaba ofendió al principio. A instancias de 
un adversario suyo, el diácono Floro de Lyón, su «explica- 
ción de la misa fué condenada en el sínodo de Quiercy, el 
año 833 $5, dando como razón que solamente al Antiguo Tes- 
tamento correspondia contener figuras y sombras de ina 
realidad más hermosa, pero no al Nuevo, que exigía un ra- 
tionabile obsequium, sin superstición ni imaginaciones ne- 
bulosas $f. Sin embargo, esta condenación no pudo detener 
el avance impetuoso del método alegórico de Amalario ni la 
creciente difusión de sus escritos *?. Con todo, en el siglo si- 
guiente aparecen todavía algunos comentarios que se abstie- 
nerr por completo de la alegoría. El mismo Floro (+ 860) =s- 
cribió un comentarlo que esencialmente se apoya en los di- 
chos de los Santos Padres $8. Bajo su influjo, Remigio de 
Auxerre (1 908) se afanó por componer un buen comentario 
literal del ordinario de la misa *? Rabano Mauro (+ 856) se 
limitó a destacar brevemente las ideas principales de la 
misa ?% Valafrido Estrabón (+ 849) se entretuvo también «n 
pormenores, manlfestando no sólo interés, sino perspicacia 
notable para la historia de la liturgia 7?, Pero no fueron estos 


se du ms. Zúrich 102 C: «Eph. Liturg.», 41 (1927) 153-185. Su prime- 
ra parte (en GERBERT, Monumenta, TL, 149-156) está completa en 
una redacción posterior de la exposición Missa pro multis (edit. por 
J. M. HANSSENS, Le premier commentaire d'Amalaire sur la messe: 
«Eph. Liturg.», 44 (1930) 24-42; también en HirrorP, 582-587, con 
interpolaciones). Las conocidas Eclogae de officio missae (PL 105. 
1315-1332) representa una redacción posterior de su segunda parte. 
Con HansseENSs («Eph. Liturg.,» 41 [1927] 158), preferimos dejar abier- 
ta la cuestión muy discutida de si Amalario de Tréveris es idén- 
tico a Amalario de Metz. Por esto llamaré sencillamente Amalario 
los (o el autor) de ambos escritos. Para su distinción cf. e. 0. FRANZ, 
351ss. Una investigación de las divergencias en la alegoría da más 
bien motivos para suponer dos autores distintos. 

65 FRANZ, 359s 394s. 

66 FLorRO DIÁCONO. Opusculum de causa fidei, n. 6: PL 119, 825. 
La polémica de Floro se dirige más bien contra el modo, llena de 
OS en que Amalario aplica la alegoría (FRANZ, 359ss 

). 

67 Ya por el año 853 lamenta el Liber de tribus epistolis (c. 40: 
PI, 121. 1054) que los escritos de Amalario se hayan propagado por 
todas las iglesias del imperio franco. FRawz exagera, sin embargo, 
al resumir en la p. 395 su defensa de Amalario con las palabra»: 
«El sínodo de Quiercy ha sido corregido por la casi unanimidad de 
los pareceres de la teología medieval y por la práctica eclesiástica». 

68 FLORO DIÁCONO, De actione missarum: PL 119, 15-72, 

69 REMIGIO DE AUXERRE, Expositio in celebratione missae: Pl, 
101, 1246-1271, como Cc. 40 de PSEUDO-ALCUINO, De divinis officiis; 
FRANZ, 370 4055. 

70 RABANO MAURO, De inst. clericorum, 1, 33: PL 107, 322-326; 
ed. por A. KNÓPFLER (Múnchen 1900). 

71 VALAFRIDO ESTRABÓN, De ezxordis et incrementis quarunaam 
in observationibus ecclesiasticis rerum: PL 114, 919-966; ed. por 
A. KNOPFLER (Miúnchen 1890). 


9. LA MISA EN EL IMPERIO FRANCO. 118-119 131 


ensayos los que dieron la norma para desarrollos posteriores, 
sino los libros de Amalario, sobre todo su obra principal, De 
ecclesiasticis officiis. Por la acumulación de interpretaciones 
alegóricas ofrecía a sus adversarios un amplio campo de 
ataque. 


LAS DIVERSAS CLASES DE ALEGORÍA 


Amalario lo interpreta todo: personas, vestiduras, ob- 
jetos litúrgicos, horas, acciones, y con toda clase de alegorías, 
ya sean alusiones morales (alegoría moral), ya sea el cum- 
plimiento de figuras del Antiguo Testamento (alegoría figu- 
rativa), o sucesos de la historia de la salvación (alegoría 
rememorativa), o, finalmente, alusiones a los últimos tiempos 
(alegoría escatológica). Ei amito a*i clérigo significa la cas- 
tigatio vocis (II, 17); los siete cirizles que llevan los acólitos, 
los siete dones del Espiritu Santo (II, 7); los dos ciriales que 
se usan en el evangelio, la ley y los profetas, porque éstos 
habian precedido al evangelio (III, 18); la subida del obispo 
al trono significa el estar sentado Jesucristo a la diestra del 
Padre (311, 10). Pero la que predomina es la interpretación 
rememorativa. 


UNA MUESTRA DE LA ALEGORÍA REMEMORATIVA 


119. Es casi la única que aparece een la pequeña exposición 
de Amalario de los años 813-14. El resumen con que el autor 
mismo ia encabeza, nos da una clara idea de su contenido ??. 


El introito se refiere al coro de los profetas (que anunciaron 
la venida de Cristo, lo mismo que los cantores anuncian la 
venida del obispo)...; el Kyrie eleison, los profetas de la época 
de la venida de Cristo, entre los que está Zacarias y su hijo 
San Juan; el Gloria in excelsis Deo recuerda el coro de los 
ángeles que anunciaron a los pastores la buena nueva 
del nacimiento del Señor (y así como allí empezó primero 
uno y luego entraron los demás, así en la misa entona el 
obispo y entra toda la Iglesia); la primera colecta alude a 
lo que hizo el Señor cuando tenía doce años... ?3. La epístola 
se refiere a la predicación de San Juan; el responsorio, a la 
buena disposición de los apóstoles cuando fuercn llamados 
por el Señor y le siguieron 74; el aleluya, a la alegría del co- 


72 GERBERT, Monumenta, II, 150. Los complementos añadidos en- 
tre paréntesis resumen el resto del capítulo. 

73 La razón es que la primera colecta corresponde a la prin:era 
vez que Cristo se mostró en público. Esta interpretación apenas 
vuelve a encontrarse posteriormente. 

74 En el capitulo correspondiente, dice el texto (GERSERT, II, 
151): Responsorium ideo dicitur eo quod uno cantante ceteri res- 
pondeant. Cantavit unus Christus, id est vocavit Petrum et ceteros 
apostolos, el illi responderut, quia Christum imitati sunt... Ipse 
idem quí inchoavit solus, solus versum cantat, quia Christus qui 
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razón por las promesas o los milagros que le vieron hacer; e) 
evangelio significa $u predicación... Lo que sigue en la misa 
aludes a sus últimos días sobre la tierra, desde el domingo 
cuando salieron los niños a recibirle (con las multitudes, re- 
presentadas en la misa por la procesión de los fieles que llevan 
sus aones) hasta su ascensión y hasta Pentecostés. La oración 
que reza el sacerdote desde la secreta masta el Nobis quoque 
peccatoribus, significa la oración de Jesús en el huerto de los 
Olivos; lo que sigue, el tiempo que estuvo el Señor en el se- 
pulcro. La conmixtión representa la vuelta de! alma del Señor 
a su cuerpo. El resto, las salutaciones del Señor a los apósto- 
les, con excepción de la fracción del pan, que simboliza la que 
hizo el Señor con los dos discipulos de Emaús. 


SUPERVIVENCIA DE AÁMALARIO 


120. Aunque no todos, sí los principales rasgos de esta 
explicación se repiten en la obra lata de Amaijario: el coro 
de los proietas, la predicación de Jesucristo, la procesión de 
las multitudes, la oración del nuerto, ia Iracción del pan de 
Emaús. Posteriormente Amalario completó la explicación de 
la misa sacrifical, para la que en el breve escrito del 813-814 
había hecho las alusiones sumaríias citadas arriba. Bastantes 
elementos de esta ampiiación posterior de ámalario han des- 
aparecido en los comentarios alegóricos posteriores; por 
ejemplo, la interpretación del Sursum corda, como la exhor- 
tación para subir al cenáculo; el prefacio, como los sermones 
y la acción de gracias del Señor en la última cena; la antí- 
fona de la comunión que se cantaba alternando, como ex- 
hortación mutua de los discipuios de Emaús y los apóstoles 
para alegrarse de la resurrección (111, 33) Otras alegorías 
han pasaúo, por lo menos en sus lineas generales, a formar 
parte del cuerpo alegórico en los siglos siguientes: el estar 
inclinados los ministros desde el Te igitur hasta el Sed libera 
nos qa malo se interpreta como la pena que los discípulos sin- 
tieron por la pasión del Señor hasta que recibieron la noticia 
de su liberación del poder de la muerte (c. 23). Los diáconos 
que están detrás del celebrante son los apóstoles, que s» 
ocultaron temerosos; los subdiáconos que se colocan en el 
lado opuesto del altar, frente al papa, aluden a las mujeres 
que permanecieron al pie de la cruz (1. c.); la oración des- 
pués de la consagración significa los sufrimientos del Señor 
en la cruz, y cuando el sacerdote se inclina al Supplices, do- 
bla el Señor su cabeza y muere (c. 25); la elevación de la voz 
en el Nobis quoque se refiere a la confesión en voz alta del 
centurión a la muerte del Señor (c. 26). El que los subdiáco- 
nos ya en este momento se incorporen y se dediquen a la 


apostolos vocavit seorsum (et) pernoctans et solus orabat... Tam- 
bién la repetición por el coro del responsorio después del verso, que 
fué costumbre entonces, tiene su correspondencia en la continua- 
ción del relato evangélico: Respondens autem Petrus dixit: «Do- 
mine si tu es, iube me venire ad te». 
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preparación del cuerpo del Señor para la comunión, quiere 
indicar los nuevos ánimos que tomaron las mujeres cuando 
vieron los milagros a la muerte de Jesús y sus desvelos por la 
sepultura. La ceremonia durante la doxología final, al elevar 
el celebrante y el diácono un poco el cáliz y la hostia, signi- 
fica el descenso del cuerpo sagrado por Nicodemo y José de 
Arimatea (1. c.). Las siete peticiones del Pater noster son el 
descanso del séptimo aía, es decir, del Sábado Santo (c. 28), 
La introducción al Pater noster, este mismo y el embolismo 
siguiente (tres partes) aiuden al Corpus Christi triforme 
(ct. 35)”. La conmixtión de las sagradas especies significa 
la unión del alma y el cuerpo en la resurrección; el Pax Do- 
méíni, la paz que su resurrección trajo a la humanidad (c. 31). 
La última bendición y la despedida recuerdan la última ben- 
dición a los discipulos en el monte de los Olivos y la despe- 
dida del Señor de este mundo (c. 36). 


VALORACIÓN 


121. Estas interpretaciones revelan, sin duda, una fanta- 
sía y una inventiva notables. Verdad es que la claridad de 
tales interpretaciones se ve perjudicada por la acumulación 
superpuesta y el cruce de diversas interpretaciones; por ejem- 
plo, cuando en el ofertorio, junto al hosanna de las multitu- 
des, surgen figuras del Antiguo Testamento, convirtiéndose 
el altar en el lugar de los holocaustos, sobre el que debemos 
colocar las mortificaciones de la carne y ¿as buenas Obras; a 
continuación se interpreta el mantel de? aliar como simbolo 
de la pureza del alma, y el incensario, como la presentación 
del cuerpo de Cristo, por quien esperamos la eracia de 
Dios (c. 19). Por otra parte, no se puede decir que sea absur- 
da esta simultaneidad. En una parte de las interpretaciones 
morales se nos descubre claramente el pensamiento tan im- 
portante de que en la misa no se trata solamente del sacrifi- 
cio de Cristo, sino también del de la Iglesia. Por esto recalca 
Amalario que la antemisa significa la predicación de Cristo 
y la de sus discípulos hasta el fin del mundo, y, en consonan- 
cia, todo lo que la sigue no representa solamente la pasión y 
glorificación de Cristo, sino también el sacrificio y glorifica- 
ción de los suyos ”* De ahí que el altar, por lo que tcca al 
misterio de Cristo, representa la cruz; pero en relación a 
nuestro sacrificio, es el altar de los holocaustos ??. Ambas co- 
sas no se deben perder de vista. 

El género de comentarios de la misa cultivado por Amala- 


715 De esto se tiablará más adelante, 11, 437. Fué uno de los car- 
gos principales contra Amalario en Quiercy; cf. Franz, 357 359. 

78 L.c., 111, 18: PL 105, 1126. 

717 L. C., 111, 26: PL 109, 1145 A. 
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rio fué, en general, decisivo para la época siguiente, auna!” 
no precisamente en cuanto que insiste en la participaciór: 
de la Iglesia. Ya lo analizaremos. 


CENTROS DE CULTURA. INTERCAMBIO 


122. Como hemos podido comprobar por lo expuesto, la 
aclimatación de la liturgia romana en el imperio franeo tra- 
jo consigo cambios verdaderamente profundos, que revelan 
la vida espiritual intensa de la época carolingia. Esta vida 
espiritual tiene principalmente por escenario los monaste- 
rios y las catedrales, cuyo clero, por su constitución *apitular, 
estaba entonces creganizado monásticamente. En esto es sig- 
nificativo que, a pesar de las dificultades de comunicaciones, 
las distancias no fuesen obstáculo mayor para el mutuo in- 
tercambio de ideas y sugerencias. Incluso se fomentaban re- 
laciones con la cultura griega, como en S. Denis, donde, ade- 
más de componer la vida de San Dionisio a base de fuentes 
griegas 7, se adoptaron textos litúrgicos del rito antioque- 
no ??. También se encuentran indicios de nuevas oraciones 
en diversos sitios del imperio franco. Pues mientras en la pri- 
mera época de la adopción de la liturgia romana se distin- 
guieron por sus manuscritos los monasterios del extremo sur 
de Alemania (monasterios alamanes), como San Galo, Rei- 
chenau, Rheinau; a partir del siglo 1x surgen otros centros 
de cultura franca, primeramente algunos situados en el cen- 


78 El abad Hilduino, más tarde canciller de Ludovico Pio, fué el 
primero que confundió a San Dionisio de París con el Pseudo-Dio- 
nisio Areopagita, cuyos escritos empezaron entonces a conocerse en 
el imperio de los francos. Acerca del fomento de la lengua griega 
en los centros de cultura carolingia, véase MH. v. SCHUBERT, Ge- 
schichte der christlichen Kirche im Frúhmittelalter (Túbingen 1921), 
723-726; ci. 464. Los estudios del griego en los siglos rx a xn los 
investiga A. STRITIMATTER, «Eph. Liturg.», 55 (1941) 8, nota 11. 

79 El ordinario de la misa de S. Denis (en MARTENE, 1, 4, V [I, 
518-528]; el manuscrito, según LEROQUAIS [1, 142], data del siglo xI) 
contiene seis fórmulas procedentes de la liturgia griega de Santiago. 
Una fórmula sirve para rezarla al entrar en la iglesia, otra para el 
lavatorio de ias manos antes del ofertorio, y las restantes cuatro, pa- 
ra la incensación (519C 523D 525); Cf. BRIGHTMAN, P. LIV, y más ade- 
lante, IT, 74 con la nota 12. S. Denis fué también el centro princi- 
pal en el que durante los siglos posteriores se cultivaba el canto 
griego de la misa con ocasión de algunas fiestas, p. ej., Epifanía y 
Pentecostés. Por regla general se cantaban solamente algunas par- 
tes del ordinario: HKúp:s, Ata, llistevm. En S. Denis se conservó 
esta rara flor de la cultura monástica hasta la revolución france- 
sa (URSPRUNG, Die kath. Kirchenmusik, 92s; cf. también las notas 
en MARIÉNE, 1, 3, 2, 8-10 [I, 281]; De MoLÉon, 263). Una enumera- 
ción de los sacramentarios que contienen aquellos textos del ordi- 
nario en griego, véase en L. DELISLE, Mémotre sur d'anciens sacra- 
mentaires (París 1886) 103 107 263 398. Este fenómeno se examina 
más detenidamente en NeEIzER, L'introduction de la messe romat- 
ne en France, 214-216 223s. 
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tro de la actual Francia, como Tours, Corbie, París, Reims, 
y luego otros en la periferia, como Arlés, Verona, Ratisbona, 
Fulda o las sedes episcopales de Normandía *, 


PRIMER DOCUMENTO DE LA MISA FRANCORROMANA 


El primer documento importante que atestigua la adición 
de nuevas oraciones al ordinario de la misa romana en e, 
siglo 1x es el ya citado manuscrito de Amiéns $, con el que, 
en parte, coincide en el siglo x el manuscrito del sacramen- 
tario del abad Ratoldo de Corbie (+ 986) $2 y el sacramentario 
de Fulda $?. 


10. La misa francorromana, punto de partida 
para la nueva 


LAS FUENTES PRINCIPALES 


123. De la evolución de las formas litúrgicas en el mun- 
do carolingio resultó a fines del milenio un nuevo modelo del 
ordinario de la misa, el francorromano, rico de fondo, a la 
vez que bien definido, y que se impuso pronto en muchas re- 
glones. De ello encontramos documentos en sitios muy dis- 
tantes del imperio carolíngio, para entonces ya desmembra- 
do. Los lugares en donde se hallaron los documentos más 
importantes de cste ordinario, que en seguida se presentó en 
diversas redacciones y pronto se exportó a Italia *, eran las 


80 Cf. los datos que da LIETZMANN (Das Sacramentarium Gre- 
gorianum, pp. XvI-xxvm o la descripción del manuscrito del sacra- 
mentario en LEROQUals (1, 1ss) y los manuscritos de los Ordines en 
ÁNDRIEU (I, especialmente 467ss). 

82 Cf. más arriba, 102. 

82 PL 78, 239-245; cf. 1. c., 19. También en MartÉNE, 1, 4 XI 
(I, 562-568). Seeún LEROQUAIS (1, 79), el abad Ratoldo debió adaui- 
rir los manuscritos de Arrás. Las oraciones para revestirse están 
en su mayor parte compuestas en hexámetros. 

83 Editado por G. RICHTER y A SCHONFELDER (Fulda 1912). Véa- 
se lo que dice BAUMSTARK (Missale Romanum, 123s) acerca de la 
presentación técnica de este sacramentario, del que se han conser- 
vado varios ejemplares, todos de la misma ciudad de Fulda, y que 
se distinguen por sus miniaturas. 


1 De especial interés es el ordinario de la misa de la abadía 
St. Vicente en el Volturno (Cód, Vat. lat. 6082), del final del si- 
glo xr, notable por sus rúbricas detalladas, que publicó no hace 
mucho tiempo V. FiaLa (véase entre la relación de los libros cita- 
dos más frecuentemente). Con él está emparentado el Ordo del 
Cód. Chigi, conservado incompletamente, en BONA, altera app. (955- 
964) (MARTENE, 1, 4, XII [1, 558-574]). Igualmente incompleto se ha 
conservado el Ordo en el pontifical del Halinardo, destinado para 
Langres y regalado en 1036 a una iglesia de Dijón ((MARTENE, 
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sedes episcopales de Séez, en Normandía ?*; Minden, en el 
Weser (considerada como patria de la Missa Illyrica) *; los. 
monasterios Gregorienmúnster, en Alsacia t, y San Lorenzo 
de Lieja $. 


124. Evidentemente, el ordinario de Séez $ es el que más 
se acerca a la forma primitiva; razón por la cual podemos 
juntar todos estos misales en un grupo, al que damos el nom- 
bre de Séez. Esto no quiere significar que dicho ordinario re- 
presente la forma originaria, porque, en lugar de las apolo- 
gias que encontramos va intercaladas en él, aparecen otras 
en los demás documentos *. El original debió de nacer en al- 
gún sitio del área francoalemana antes de acabar el milenio, 
porque al terminar éste nos encontramos con algunos deri- 
vados suyos ?3, 


1, 4, XIV [I, 580-582]). También en el mis2l de Troyes (en ¡MARTE- 
NE, 1. 4, VI [I, 528-534)), nacido hacia mediados del siglo x1I; véase 
G. MORIN en «Revue Béned.», 34 [111221 258; este Ordo llega solamen.- 
te hasta el ofertorio. Un ejemplo tardio representa el sacramen- 
tario de Seckau, nacido por el año 1170, del que Kóck (17ss 95ss, 
etcétera) ofrece extractos, y otro, el sacramentario de Boldau, de 
Hungría, nacido por el año 1195, descrito por Ranó (31-58). . 

2 El ordinario de la misa se encuentra en Migne (PL 78, 245- 
251; Cf. también 1. c., 20s) bajo el título Ex codice Tiliano, ed. por 
H. MÉNARD. También en MARTENE (1, 4, XIII fl. 574-5807) con la 
inscripción equivoca Ex ms. pontificali Salisburgensi. Esta inscrip- 
ción se explica por la circunstancia de que este ordinario de la 
misa pertenecía a un suplemento que en la segunda mitad del si- 
glo x1I fué añadido en Séez a un pontifical oriundo, efectivamente, 
de Salzburgo (hoy en París. Bibl. Nat., lat. 820); véase ANDRILU, 
Les ordines, 1, 351-355. 

3 Véase 104 con la nota 25. 

4 MARTENE, 1, 4, XVI (1, 594-600). 

5 L. c., XV (1, 582-594), Marténe se equivoca al derivarlo de Sta- 
blo: véase M. CoENs, Analecta Boll., 58 (1940) 48ss. 

t La demostración está en los resultados que se verán abajo al 
tratar de las diversas partes del ordinario de la: misa, especialmen- 
te entre las oraciones para vestirse y la preparación para la misa. . 

7 También las primeras acciones del lavatorio de las manos y 
e ponerse las sandalias con sus oraciones correspondientes sólo se 
e .cCuentran (con el orden invertido) en el misal de Lieja y en el 
Cod. Chigi, cue, sin embargo, contienen ampliaciones secundarias; 
por ejemplo, prescindiendo de las rúbricas, el salmo 25, antepuesto 
ante el salmo 42, para la ida al altar. Al contrario, la rúbrica co- 
rrespondiente a la conmixtión, que se ha conservado bien en los 
misales de Lieja y Gregorienmiinster, pero también en la Missa 
Illyrica, en el de Séez se encuentra mutilada; cf más adelante, 
II, 4412, "Tampoco es del todo originario el rito de la entrada de 
Stez : cí. 362 con la nota 5. 

8 Según LeEroqUuals (Les pontificaux, TI, 142), data el pontifical 
de Halinardo de la segunda mitad o fines del siglo x. Según BROWE 
(JL 12 [1935] 47, nota 11) coincide con el ordinario de la misa de 
San Lorenzo de Lieja, casi textualmente otro de Múnster, en West- 
falia, que pertenece a los siglos x u xr. El origen de la Missa Iliyri- 
ca, en que el esquema de las oraciones se encuentra muy amplia- 
do, se había fijado ya anteriormente en el año 1030, más o menos; 
cf. más arriba, 104 ?5. Bona (TI, 12, 4 [146s]) presenta argumentos 
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CARACTERÍSTICAS DEL NUEVO TIPO 


+ 


A las caracteristicas del ordinario de la misa del grupa 
Séez pertenece, entre otras, la de haberse introducido en dl 
la recitación de salmos en cuatro sitios. Mientras el sacra- 
mentario de Amiéns prevé para antes de ponerse las vestidu- 
ras solamente el salmo 50, aquí, junto a la serie completa de 
oraciones para revestirse *, se introduce ya un conjunto de 
oraciones independientes, cuyo núcleo está formado por *os 
salmos 83, 84 y 85, con versículos, y la oración Aures tuae 
pietatis. Además encontramos aquí por vez primera el sal- 
mo 42, que se empieza a rezar a la entrada en el templo con 
la antifona Introibo ad altare Dei y termina con la oración 
Aufer a nobis, a la que siguen las fórmulas de la confesión 
de los pecados en sus diversas redacciones. o las apologías, 
que, por lo menos en la misa solemne, se prolongan por toda 
la antemisa. Parece que de las apologías sólo aqueila en for- 
ma de oración sacerdotal, Omnipotens (semnilerne) Deus, 
qui me peccatorem, era parte del conjunto primitivo. Existe, 
además, en estos misales del grupo Séez, para antes del tras- 
lado de los dones al altar, que por otra parte lleva oraciones 
nuevas, una serie de fórmulas para el ofrecimiento sacerdo- 
tal de tipo galicano, Suscipe Sancta Trinitas, que ya apare- 
cen en el misal de Amiéns. Al mezclar el agua se reza la 
fórmula Deus, qui humanae substantiae, y la incensación que 
le sigue va acompañada de todas las oraciones actuales. La 
oración que se pide a los ministros del altar con el Orate, 
por parte de é:tos se prolonga hnasta después del Sanctus, 
rezándose en común una serie de salmos apropiados, con lo 
que ya empieza a desmornarse el silencio del cancn. En !a 
parte de la comunión se encuentran la mayoría de las ora- 
ciones actuales *”, Finalmente, se ponen para el camino de 
vuelta a la sacristía más salmos, a saber, el cántico de los 
tres jóvenes, juntamente con el salmo 150 y su conclusión 
correspondiente, sin que se advierta en ellos ni en los salmos 
preparatorios señal de que se los considere menos obligato- 
rios que las otras oraciones dentro de la misa. 


que prueban, según cree él, que el Cód. Chigi es del siglo x; falla, 
sin embargo, por lo menos la argumentación. tomada de los ca- 
racteres longobardos empleados en él; parese que el manuscrito se 
ha perdido, va que falta cn Erner, 187. El contenido más bien hace 
suponer que se ha compuesto hacia la mitad del siglo x1 (el rito de 
la misa soleninc, véase más adelante, 262 con la nota 42; el Confi- 
teor, vease 372“. 

% Las oraciones son distintas de las del sacramentario de Amiéns 
(véase 102 con la nota 15), de las que derivan las fórmulas actuales. 

10 A saber: Domine lesu Christe, Fili; Perceptio:; Panem cacles- 
tem; Quid retribuam; el orden, sin embargo, es distinto. La Missa 
Illyrica contiene también la oración por la paz, las fórmulas de la 
sumptio y el Quod ore. 
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Pasa A ITALIA 


125. Como se ve, no son pocos los elementos que en este 
ordinario del siglo xr, oriundo del área francoalemana, na- 
llamos idénticos con los actuales; la razón es la siguiente. 

Este modelo, apenas. aparecido en el imperio francoale- 
mán, pasó a Italia, donde ejerció una influencia decisiva so- 
bre la futura evolución. Y no son solamente las oraciones que 
se han conservado hasta la actualidad, sino muchas otras 
desaparecidas las que encontramos en algunos misales italia- 
nos del siglo x1I o x11 *!., El salmo 42 con su oración y las ora- 
ciones de la incensación se repiten desde entonces en casi 
todos los misales italianos. Y si no reproducen el texto entero 
de este ordinario, como es el caso en el misal de San Vicente 
en el Volturno y del cód, Chigi *?, por lo menos contienen su 
mayor parte con ampliaciones más o menos notables. En- 
tre estos misales existen dos del siglo xr que parecen proceder 
del centro benedictino de la Camáldula 1*, uno algo más re- 
ciente de ¡Montecasino **, otro, también benedictino, de la 
región de Verona 15, más el sacramentario de Módena *$, ter- 
minado antes del 1174, y, finalmente, dos pontificales de los 
siglos XI y XIT?”, 


LA MISA FRANCORROMANA SE IMPONE EN ROMA 


126. Estos datos nos revelan un hecho de importancia de- 
cisiva en la historia de la liturgia romana posterior. A me- 
diados del siglo x empezó masivamente el reflujo desde terrl- 
torio francoalemán, en dirección Italia y Roma, de la liturgia 


11 Además de otros textos que aparecen ya en ordinarios más 
antiguos, en parte ya en el sacramentario de Amiéns, pertenece a 
éstos la oración mencionada Omnipotens Deus qui me peccatorem, 
que sigue al Aufer a nobis; la fórmula del ósculo del evangeliario: 
Pax Christi quam nobis; las palabras con las que el diácono entre- 
ga el cáliz: Immola Deo; la fórmula para la oración del cáliz: Do- 
mine lesu Christi qui in cruce; la fórmula para la bendición de 
ambos dones: In nomine D. N. I. C. sit sacrificium: los salmos des- 
pués del Sanctus; en la comunión, la fórmula Communicatio et 
confirmatio; la fórmula Meritis, que sigue el Placeat. Otra oración 
con carácter de apología Fac me quaeso falta en el texto de Séez, 
pero está en la mayor parte de los demás documentos, cerca de la 
oración Aures. Las fuentes para todas estas oraciones pueden en- 
contrarse por medio de los índices, que remitirán a la explicación 
que se da en el tratado II, 

12 Cf. más arriba la nota 1, 

13 EBNER, 297ss 30055. 

14 L. c., 309ss. El Ordo empieza solamente con el Kyrie. 

15 L. c., 306s. ; 

16 MURATORI, 1, 86-95; Cf. EBNER, 975. 

17 EBNER, 311ss 327ff. Cf, un misal de los siglos xI-xIrr (Es- 
NER, 221898). 
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romana, transformada profundamente y amplificada mien- 
tras tanto en el sector francoalemán, y con esto la substitu- 
ción incluso en el centro de la cristiandad de las formas 
originales por las galicanizadas. Fué entonces cuando llegó a 
Lucca y a Roma el pontifical romanoalemán, nacido hacia 
950 en Maguncia, según se desprende de los manuscritos 
copiados por entonces en ambas ciudades, llegando por este 
camino a ser la base del actual pontifical romano !*?, Este li- 
bro se introduciría en Italia con ocasión de los repetidos via- 
jes a Roma del emperador Otón el Grande, en cuyo séquito 
iban numerosos clérigos alemanes *?, Los ejemplares más an- 
tiguos de este pontifical ?? contienen también el llamado Ordo 
Romanus VI, que representa el ordinario de una misa epis- 
copal, muy parecida ya al nuestro por su procedencia y con- 
tenido ?!. Anteriormente habían penetrado ya en Roma al- 
gunas costumbres nuevas ??, procedentes del Norte. Otras si- 
guieron más tarde, a medida que libros litúrgicos del Norte 
fueron substituyendo los propios, reemplazando .de este modo 
los usos vigentes. 


DECADENCIA Dz ROMA 


127. Tal substitución, por desgracia, no fué difícil enton- 
ces. Incluso desde el punto de vista litúrgico, el siglo x fué 
en Roma una época de decadencia y anarquía. Parece que 
por entonces apenas se compusieron nuevos manuscritos li- 
túrgicos en Roma ?*. En cambio, reinaba una gran actividad 
en las celdas de los copistas de los países del norte de los 
Alpes; sobre todo fiorecía el arte de la miniatura en los con- 
ventos alemanes *, Es significativo que el papa Gregorio V 
hiciera cn 998 con el monasterio de Reichenau un contrato, 
por el que ste, en pago de ciertos privilegios con ocasión de 
la consagración de su abad, debía entregar, entre otras cosas, 


18 ANDRIEU, Les ordines, 1, 511ss. 

19 Krausetr (Dic liturgiegeschichtiichen Austauschbeziehungen: 
«Hist. Janhrbuch» [19311 1865) saca la consecuencia de que lué en los 
años 962-964, cuando Otón I estuvo en Roma, en los que se debió 
realizar el paso decisivo a la liturgia franco-alemana. sto valdrá 
en primer lugar para los ritos contenidos en el pontifical romano. 

20 El manuscrito de Lucca, escrito probabiemente en los años 
962-954 (AnNnrirñu, Les ordines, I, 156ss), así como dos manus- 
critos de Montecasino y Roma-Vallicellana, derivados de un mo- 
delo escrito por el año 1000 (1. c., 176s 199). 

21 Antes de salir de la sacristía, el clero reza VII psalmos, lo 
cual se prevé también dos veces, de un modo semejante, en la Mis- 
sa Illyrica; después del Orate pro me se dicen los salmos graduales 
(Crdo Rom, VÍ, n. 1 10: PL “78, 989C 993B). 

22 KLAUSER, 1835. 

23 KLAUSER, 183. 

24 U. BErRLIÉRE, L'ordre monastique des origines au XITe siécle 
(París 1924) 150. 
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cada vez un sacramentario ?%. Naturalmente que se trafaría 
de un libro de los que se utilizaban en esta región ?*. 


INTERVENCIÓN BENEDICTINA 


128. Para especificar más, debieron de ser varios los ca- 
minos por donde el misal transformado en el mundo carolin- 
gio pasó a Italia con el nuevo ordinario de la misa. Si en el 
caso arriba mencionado es evidente el camino directo del 
monasterio alemán a Roma, en otros casos la transmisión 
debió de realizarse por etapas, de monasterio en mecnasterio. 
En los ejemplos mencionados de los sitios en territorio ita- 
liano, donde aparece claramente el nuevo ordinario de la 
misa, salta a la vista la gran participación benedictina; y 
benedictino es también el cód. Chigi, uno de los primeros Go- 
cumentos ?”. Esto trae a la memoria el hecho de que la re- 
forma de Cluny se extendió muy pronto también a Italia. El 
abad Odón (+ 942) consiguió en los últimos años de su vida 
que se sumase a la reforma cluniacense una serie de monas- 
terios de Roma y alrededores, además de Montecasino ?8, El 
abad Odilo se puso en Reavena, por el año 1000. en comuni- 
cación con San Romualdo, fundador de los camaldulenses ?”. 
Recuérdese que se han encontrado en aquella resión dos 
misales del nuevo ordinario. Por ctra parte, en la Francia del 
siglo x la influencia de Cluny era lo suficientemente amplia 
como para ponerse en contacto en algunos puntos con cen- 
tros eclesiásticos que usaban y propagaban ?*? el nuevo ordi- 
nario, sí no es que éste había nacido dentro de la misma re- 
forma de Cluny *-. 


25 A. BRACKMANN, Germania pontificia, 11, 1 (Berlín 1923) 152; 
ANDRIEU 5105s. 

26 ANDRIEU (516, nota 1) llama la atención sobre el hecho de que 
en los siglos xI y xIr se usaban en la capilla papal misales que, 
según las costumbres fuera de Roma, ponían en el canon, al lado 
del nombre del papa, también el del obispo: una cum formulo tuo 
vpapa nostro N. et antistite nostro N. 

27 BONA, 1 c. (955). 

28 E, SACKUR, Die Cluniacenser, 1 (Halle 1892) 93-114. 

29 SACKUR, 1, 346-349. 

20 A fines del primer milenio, la reforma ya se había extendido 
a Dijón. El año 1035 llegó al convento refornado de Saint Bénigne, 
en Dijón, el pontifical de Halinardo, arriba mencionado (en la 
nota €). 

21 El abad Guillermo, formado en Cluny, se hizo en 1001 cargo 
del monasterio de Fécamp, que desde entonces, sobre todo por su 
escuela, se convirtió en un centro de reforma no solamente para 
los conventos, sino también para el clero secular de Normandía 
(SACKUR, 11 [Halle 1894] 44-48; G. ScHnUrer, Kirche und Kultur 
im Mittelalter, YI [Paderborn 1926] 185 213s). Con tal centro en 
Normandía como origen del nuevo ordinario, se explicaría más fá- 
cilmente su propageción por las catedrales y abadias. No será ca- 
sualidad que la pequeña ciudad normanda de Séez fuera el lugar 
de procedencia del documento más antiguo. En Normandía escri- 
bió también cincuenta años más tarde, es decir, en una época en 
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INFLUENCIAS POLÍTICAS 


129. Factor principal, aunque indirecto, de la victoria de- 
finitiva de la nueva modalidad de la liturgia romana y su 
ordinario de la misa en el mismo centro de la cristiandad, 
“fué la influencia política de los emperadores romanoalema- 
nes, que desde Otón el Grande ejercieron un influjo cada día 
mayor sobre la vida eclesiástiza de Roma e Italia, colocando 
repetidas veces candidatos prorios en los puestos más impor- 
tantes de la jerarquía italiana. En un caso concreto consta 
hasta de una intervención directa sobre la liturgia de Roma 
de un emperador alemán, cuando Enrique 11, con motivo de 
su coronación en 1014, suglrió al papa la conveniencia de 
cantar también en Roma el Credo en la misa, como era ya 
costumbre antigua en su imperio. 

De este modo se restituyó por segunda vez la unidad li- 
túrgica en Occidente, pero esta vez no se acomodaron ¡as 
hijas a la madre, sino que la madre tuvo que doblegarse a la 
voluntad de las hijas, que para entonces no sólo habían cre- 
cido, sino que también se habían hecho algo independientes. 
En las nuevas ampliaciones ya no encontraremos la clásica 
claridad de las antiguas formas, porque las fuerzas que hu- 
bieran podido infundirles el espíritu antiguo habían dejado 
de existir. 


MÚLTIPLES TIPOS 


130. En realidad, este nuevo ordinario de la misa, veni- 
do del Norte, no fué más que un modelo entre muchos. En 
él se proponían modelos intuitivos de los nuevos elementos 
litúrgicos, a tono con las tendencias religiosas de la época, 
pero sin que se impusleran con eficacia obligatoria. Tales 
modelos, por principio, dependían de la voluntad de las au- 
toridades locales o regionales. Más aún, cada sacerdote tenía 
el derecho de cambiar o aumentar aquellas oraciones que se 
decían en voz baja, y que formaban la parte principal de 
los nuevos elementos, por considerarse la expresión de una 
devoción privada. Incluso algunas ceremonias más pequeñas, 
sobre todo en la misa privada, admitían diversas interpre- 
taciones; por ejemplo, la manera de preparar el cáliz y el 
momento en que se podía hacerlo dentro de la misa, ya que 
las rúbricas se referían a la misa solemne, donde se disponía 
de abundancia de ministros. Por eso, durante toda la baja 


que la literatura litúrgica era todavía muy escasa, JUAN DE AÁVRAN- 
CHES su comentario De o/ficiis ecclesiasticis.—Setenta años más tarde 
encontramos otra vez a los monjes de Cluny, ahora en la cumbre 
de su influencia política y eclesiástica (papa Gregorio VII y Hugo 
de Cluny)» como propagadores del rito romano modificado; esta 
vez se trata de su introducción en España, en substitución del rito 
mozárabe. Cf. más arriba, 59 con la nota 13,—(N. del T.) 
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¿dad Media encontramos en todos aquellos elementos de la 
liturgia que, por no provenir de los sacramentarios romanos, 
carecian de normas fijas, una gran variedad no sólo entre los 
distintos países, sino aun entre las. iglesias y hasta entre los 
misales de una misma iglesia. Así, se comprende que en los 
misales manuscritos de la segunda mitad de la Edad Medla, 
que se cuentan a millares, sean raros los casos en que coin- 
cidan los manuscritos, al punto de que la copia posterior no 
añada o quite o cambie conscientemente ninguna oración o 
rúbrica. 


LAS FÓRMULAS CORTAS 


131. Llama la atención durante toda la Edad Media la 
variedad en la redacción de muchas oraciones, sobre todo de 
las más breves. Cuanto más corta la fórmula, tanto más 
distinta entre sí son sus variantes. Las fórmulas que acom- 
pañan la distribución de la comunión o las otras del ofrecl- 
miento de la hostía y del cáliz, o también el Suscipiat, difí- 
cilmente se pueden reducir a un texto primitivo único. Aqui 
aparece una expresión desarrollada hasta el limite; allí, re- 
forzada o enriguecida con nuevos sentimientos o cambiada o 
suprimida. Todo esto obedece de seguro a que tales textos 
no se transmitian por escrito, sino oralmente, y se decían de 
memoria, hasta que al fin alguna circunstancia especial hizo 
que fueran fijados por escrito. En muchos misales no existian 
o se ponían únicamente como apéndice; pues estaban en la 
frontera entre la oración oficial y la privada. A veces ni sl- 
quiera se tenía reparo en intercalar en el curso de la misa 
oraciones francamente privadas, como lo hizo aquel obispo 
Gondulfo de Rochester, del siglo xr11, que en su segunda misa, 
que diariamente decía en presencia de sólo sus monjes, des- 
pués del evangelio se sentaba y, mientras los niños cantores 
salmodiaban el ofertorio, se entregaba totalmente a su de- 
voción privada entre sollozos y lágrimas ?*2, 

La dirección estaba en manos de las metrópolis $3, Ello ex- 
plica el que no impidieran que en casos particulares se vol- 
viese insistentemente a adoptar libros, y con ellos usos rl- 
tuales, de otras provincias eclesiásticas, cuando no era fácil 


*2 BERLIBRE, L'ascése bénédictine, 153s. 

¿Ss En este sentido hay varios decretos de sínodos de los si- 
elos v-vit, de los que algunos han pasado a formar parte de las co- 
lecciones medievales del Derecho canónico; cf. FRaNz, Die Messe 
im deutschen Mittelalter, 149, 296; cf. también el sínodo v de Ar- 
lés (554), can. 1 (HARDOUIN, III, 328 B). BURCARDO DE Worms (De- 
cretum, TIT, 66: PL 140, 687) pide igualmente : ut institutiones mis- 
sarum sicut in metropolitana ecclesia fiunt, ita... in omni0us com- 
provincialibus ecclesiis... serventur. Este principio se formula to- 
davía hacia fines de la Edad Media por GABRIEL BisL (+ 1495), Ca- 
nonts exnositio, lect. 80. 
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obtener a las inmediatas los libros de la propia metrópoli. 
Tampoco les preocupaba mucho que en la misma iglesia hu- 
biera cierta diversidad de costumbres. Durante toda la Edad 
Media corría como proverbio, o repetido textualmente 3+ o 
sólo en cuanto a su idea 35, la frase de San Gregorio: In una 
fide nil officit Ecclesiae consuetudo diversa ?8, 


LAS LITURGIAS MONÁSTICAS; CLUNY 


132. Los monasterios fueron los primeros en iniciar un 
orden más uniforme. Las costumbres de los grandes con- 
ventos reformados, que sobre todo a partir del siglo x1 inten- 
tan fijarse por escrito, contienen abundantes prescripciones 
para el culto, y entre ellas con frecuencia la reglamentación 
detallada del ordinario de la misa. Este es el caso del cos- 
tumbrero de Cluny, redactado a mediados del siglo xx por el 
monje Bernardo ?? y reformado más ordenadamente hacia 
1080 por el monje Udalrico *3, Se puso especial cuidado en 
determinar todo lo que se refería a la Eucaristía, desde la 
presentación del pan hasta las abluciones después de la co- 
munión, para lo cual se añadió una serie de nuevas disposi- 
ciones 399, 


34 Liber officiorum de Tréveris (s. x1; en FRANZ, Die Messe, 
374); SAN (ÁNSELMO, Ad Waleranni querelas, €. 1: PL 158, 552 D; 
BERNARDO DE WAGING (+ 1472; en FRANZ 571). 

35 FULBERT DE CHARTRES ($ 1029), Ep. 3: PL 141, 192 D. 

365 SAN GREGORIO MAGNO, EP. L, 43: PL 77, 497. Concuerda con 
este principio del gran papa la norma de amplias miras que se en- 
cuentra «en una carta a San Agustín que se le atribuye (Ep. XI 64, 
3: PL 77, 1187). En ella le dió el consejo de tomar de las costum- 
bres de varias iglesias que en su viaje por Galia había visitado lo 
que le pareciese mejor para introducirlo en Inglaterra. Según 
S. BRECHTER (Die Quellen zur Angelsachsenmassion Gregors d. Gr. 
[Munster 1941] 13-111), esta carta no es auténtica. 

37 BERNARDI, Ordo Cluniacensis (HERRGOTT, Vetus disciplina mo- 
nastica, 133-364). 

38 UpaLricr Consuetudines Cluntacenses: PL 149, 635-778. Una 
transformación de estas costumbres la tenemos en las Constitutio- 
nes Hirsaugienses, del abad GUILLERMO DE HIRSAU (+ 1091): PL 150, 
927-1146. Antes que en el mismo Cluny, sus costumbres se fijaron 
por escrito en los monasterios reformados por Cluny. Hay que men- 
cionar especialmente las Consuetudines de Faría (PL 150, r193-1300, 
[ALBERS, 1, 1-2061), cuyo primer manuscrito del año 1040 con- 
tiene ya adaptaciones locales. Véase un resumen de las complica- 
das relaciones de dependencia de las diversas Consuetudines en 
P. VOLK, Der liber ordinarius des Liútticher St. Jakobsklosters, pé- 
ginas XIr-xx1; E. Tomek, Studien 2ur Reform der deutschen Klóos- 
ter im 11. Jh., 1, Die Frútireform (Viena 1910) 173ss. 

39 TomeEk, 184-232, da un resumen con comentario de las dispo- 
siciones litúrgicas de Udalrico. Véase también la exposición de G. pr 
VaLOUSs (Le Monachisme Clunisien, 1 [París 1935] 327-372), que se 
basa en la comparación de todas las fuentes. 
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CISTERCIENSES 


Las nuevas ramas del árbol benedictino fijaron bien pron- 
to para sus iglesias las formas particulares de su litur- 
gia, entre las que debemos contar las prescripciones particu- 
lares que regulan el ordinario de la misa, mantenidas con 
pocos cambios en tiempos posteriores. Influyó en su formación 
primitiva, al igual que en casos semejantes, la tradición local 
de las diócesis a que pertenecía la casa madre. No otro fué 
el caso de los cistercienses, cuyo rito quedó fijado algo des- 
pués del año 1119 en el Liber usuum *”, donde se pueden re- 
conocer en una gran parte las costumbres de Chalons-sur- 
Saóne. El rito cisterciense, tanto en sus cantos como en la 
decoración de las iglesias, aspiraba a la mayor sencillez po- 
sible, en contraste manifiesto con Cluny. Llama la atención 
con sus ceremonias particulares, que se abandonaron el 
año 1618, menos en Castilla **, el que solamente el prefacio 
y el canon se recen en el centro del altar, mientras que el 
Gloria y el Dominus vobiscum se dijeran en el lado de la 
epístola, lo mismo que el Credo y la secreta en el del evan- 
gelio. 


CARTUJOS 


133. La liturgia de los cartujos se resume en los Statuta 
antiqua, redactados un poco antes del año 1259 *?, aunque en 
lo esencial pertenece al siglo x11 1. Su dependencia del rita 
de Lyón se explica por la patria saboyana de la primera 
cartuja. Tiene un color marcadamente arcaico el ordinario 
de su misa, que sigue en vigor aun en nuestros días. La misa 
termina todavía hoy con el Ite, missa est. 


40 Texto critico en PH. GUIGNARD, Les monuments primitifs de 
la Regle cistercienne (Diión 1878); H. SÉJALON, Nomasticorn caster- 
ciense seu antiguioris ordinis consuetudines (Solesmes 1892). Uso el 
texto de Migne, que poco difiere en la parte litúrgica (1 y 11: PL 
166, 1421-1442). R. TrILHE, Cíteauz (Liturgie de lV'ordre de): DACL 3, 
1787-1811; F. SCHNEIDER, Vom aten Missritus des Cistercienser Or- 
dens: «Cistercienser-Chronix», 37 (1925) 145-152, con 30 continuacio- 
nes hasta 40 (1928) 77-90, donde se encuentra también un resu- 
men; edición francesa, ligeramente cambiada: L'ancienne messe 
cistercienne (Tilburg 1929). 

41 B. KAuL, 4uf den Spuren des alten Cistercienserritus in Spa- 
nien: «Cist. Chr.» 54 (1947) 226-235; 55 (1948) 218-232. 

42 El capítulo (I, 43) De officio sacerdotis, diaconi et subaraco- 
ni: MARTENE, 1, 4, XXV (1, 631-635). 

E A. DeGAND, Chartreux (Liturgie des): DACL 3 (1913) 1045- 
1071. 
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PREMONSTRATENSES 


134. La liturgia de los premonstratenses se configura 
igualmente en el siglo xr1 **. Al contrario del rito de los cis- 
bezelenses y dominicos, el premonstratense, en su forma ar- 
caica definida por el Liber ordinarius, vino sufriendo con el 
correr del tiempo diversas aromodaciones, hasta que en el 
siglo xvir fué substituido por el del misal de San Pío V. 


DOMINICOS 


135. En un grado mucho mayor aún que en las órdenes 
antiguas, cuya vida se atenía al principio de la stabilitas loci, 
debió sentirse la necesidad de unificar la liturgia entre las 
órdenes mendicantes del siglo xtIrr. En los dominicos tuvo 
lugar una primera unificación del misal ya antes del año 1244; 
la definitiva, sin embargo, se hizo por el Ordinarium iuxta ri- 
tum sacri Ordinis Fratrum Praedicatorum **, redactado du- 
rante el generalato de Humberto de Romans y entró en vi- 
gencia en 1256 **. Este Ordinarium alcanzó una gran impor- 
tancia aun fuera de la orden por la meticulosidad con que se 
describen en él las ceremonias de la misa, dedicando incluso 
un capítulo especial a la misa privada. Diversas agrupaciones 
monásticas adoptaron el rito dominico; por ejemplo, la Or- 
den de los Caballeros Teutónicos. El rito de la misa del Liber 
ordinarius del monasterio benedictino de Santiago de Lieja, 
que a su vez sirvió de pauta a otros, no es sino un ligero arre- 
glo del dominico 1”. Dígase lo mismo del que los carmelitas 
codificaron en el capítulo general de 1312** y que todavia 


nee] 


14 PL. F. LEFEVRE, L'Ordinaire de Prémontré d'aprés des mass. 
du XIle et du XIIIe siécle (Lovaina 10410; M. VAN WAEFELGHEM, 
Le Liber ordinarius d'aprés un ms. du Xille-XIVe siécle (Lovai- 
na 1913). A continuación cito, cuando no se trata de variantes, esta 
edición, porque va acompañada de un comentario extenso, que con- 
tiene datos sobre el empleo posterior de este rito. Cf. todavía 
B. Luykx, Essai sur les sources de Ordo missae Prémontreé: «Ana- 
lecta, Praemonstratensiz», 22-23 (1946-47) 35-90. 

45 Recientemente editado por F. GUERRINI (Roma 1921). Las dis- 
posiciones sobre la misa conventual, véanse en Lreca (Tracts, '13- 
87); con más detalles, pp. 87-96, que se basa en un manuscrito in- 
glés del siglo XIII. 

46 M. H. Lavocar, La liturgie dominicadine: «Liturgia», ed. por 
Aisrain (París 1935) 860-864; del orden litúrgico anterior a Hum- 
berto se trata en G. G. SÓLCH, Hugo von S. Cher O. P. und die An- 
fdnge der Dominikanerliturgie (Colonia 1938). 

47 P, VoLK, Der Liber ordinarius des Liitticher st. JakobsSkltosters 
(Munster 1923). La cuestión de la dependencia se trata en la pági- 
na LXXIT. 

48 B. ZIMMERMANN, Ordinuire de l'Ordre de Notre-Dame du 
Mont-Carmel par Sibert de Beka: «Bibliothéque Liturgique», 13 
(París 1910); Io., Carmes (Liturgie de l'ordre des): DACL 2 (1910, 
2166-2175. 
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observan los carmelitas calzados. La misa dominica, en al- 
gunos puntos, por ejemplo, en la forma primitiva de las ora- 
ciones ante las gradas, conserva un carácter antiguo, mien- 
tras en otros avanza atrevidamente. Así aparecen suprimidas 
por vez primera todas las repeticiones en el gradual; surge 
aquí por vez primera el rito de las abluciones como se usan 
hoy día, y el evangelio de San Juan al final de la misa. Los 
momentos dramáticos están visiblemente subrayados por el 
extender de los brazos después de la consagración y las cru- 
ces sobre el cáliz al final del canon. 


FRANCISCANOS: EL «MISSALE SEC. USUM 
RoM. CURIAE> 


136. De más resonancia en la historia de la liturgia fué 
el influjo ejercido por una medida tomada por otra orden 
mendicante, los franciscanos. Después de seguir al principio 
sencillamente las costumbres de la región en que había na- 
cido la orden, un poco más tarde, entre las diversas formas 
de la liturgia que encontraban en las regiones en que habían 
desplegado sus actividades, adoptaron los franciscanos defi- 
nitivamente como liturgia propia la del Missale secundum 
usum romanae curiae. 

La curia papal, que por aquella época habia llegado a: 
constituir una comunidad de importancia, entre las diversas 
modalidades de la liturgia metropolitana, especialmente a 
diferencia de las basilicas patriarcales, formó, al parecer, 
bajo Inocencio 11, un determinado tipo de misal **, que en 
su calendario contenía, entre otras particularidades, a los pa- 
pas antiguos, y cuyo ordinario de la misa se caracterizaba 
por su predilección por la sencillez 5% ajustándose a las cir- 
cunstancias del continuo moverse de la curia papal en aquella 
época. Quedaron excluidas casi por completo las nuevas am- 
plificaciones, los múltiples saludos, bendiciones, versículos y 
oraciones privadas que encontramos en los misales de los 
países del Norte, sobre todo al ofertorio y a la comunión. Es 
más, en algunos puntos de la misa se nota en ediciones pos- 


49 M. ANDRIEU, Le missel de la chapelle papale a la fin du XITI* 
siécle: «Miscellanea Ehrle», 11 (Roma 1924) 348-376; BAUMSTARK, 
Missale Romanum, 144-148. Según él, el ordinario para el culto de 
la capilla papal fué compuesto ya bajo Inocencio 11I, aunque sólo 
más tarde aparece. Se trata, sin embargo, de un ordinario que es 
bastante diferente del que se supone en la obra de Inocencio 111 
De sacro altaris mysterio, que escribió antes de su elección (1198); 
BATIFFOL, Lecons, 6. 

so Ordo et Canon missae (Cód. Vat. Ottobon. lat. 356; ha- 
cia 1290), ed. por J. BRINKTRINE: «Eph. Liturg.», 51 (1937) 198-209 ; 
en resumen (del mismo manuscrito) también en EBNER, 3475. 
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teriores una simplificación progresiva *!. Sobre todo, sin em- 
bargo, se da en este ordinario de la misa el paso del sacra- 
mentario al misal completo, del que en seguida nos hemos 
de ocupar. 

Tal fué el ordinario de la misa que los hijos de San Fran- 
cisco adoptaron como suyo, sin renunciar por ello a una aco- 
modación personal, según costumbre general de aquella épo- 
ca 52, Las modificaciones, sin embargo, fueron de tal natura- 
leza, que desde entonces el misal de los franciscanos y el 
Missale secundum consuetudinem romanae curiae, llamado 
brevemente Missale romanum, son casi idénticos 53. Los frai- 
les andantes de San Francisco llevaron este tipo de misal por 
todo el mundo, haciendo que fuera el misal más usado en la 
cristiandad 5, y con la invención de la imprenta se impuso 
en toda la Iglesia latina *5. Por esto sirvió luego de base para 
la reforma de Pio V. 


LYÓóN, SARUM 


137. Entre los ritos particulares formados en las diversas 
iglesias durante la baja Edad Media merece especial mención 
el culto solemne pontifical de las catedrales. Sobre ellos nos 
informan los ordinarios de estas catedrales, principalmente 
los de las francesas $6, En cambio, raras veces se llegó a fijar 
por escrito la liturgia de las misas no pontificales, y parece 
que ni siquiera pensaron en una unificación rigurosa de los 


1 En el ordinario de la misa del Ordo Rom. XIV (hacia 1311), 
que representa una ampliación del ordinario de Inocencio I1I (con- 
fróntese nota 49), ya no existe la oración para desplegar el corpo- 
ral (In tuo conspectu), contenida todavía en el ordinario de 1290 
(n. 71: PL 78, 1186 O). 

52 Cf. A. van Disk, 71 carattere della correzione liturgica de Fra 
Aimone da Faversham, O. F. M.: «Eph. Liturg.», 59 (1945) 177-223. 

53 Por cierto, también otras órdenes siguieron el ejemplo de 
los franciscanos. EBNER, 251, registra un Missale fratrum ordines 
S. Augustint sec. consuet. Rom. curiae (del año 1314) y un Missale 
fratrum servorum S. Mariae sec. consuet. Rom. curiae (s. xv). 

54 EBNER anota en los índices (p. 479) s. v. Missale Romanum 
(M. sec. consuet. Rom. curiae), solamente de bibliotecas italianas, 
33 sitios en que se hallaron manuscritos; bajo la palabra Minori- 
rem-Missale (Missale fratrum minorum sec. consuet Rom. Curiae) 
(p. 478), 18 sitios más, El número de misales es, sin duda, mucho 
mayor; Cf. EBNER, 22, nota 1. 

55 BAUMSTARK, Missale Romanum, 149. Complementos de impor- 
tancia ofrece R. MENTH, O. F. M., Ein Missale Romanum von 1481: 
«Franzisk. Studien», 20 (1933) 89-129; según este autor, entre los 
años 1474 y 1570 se han publicado, sobre todo en Francia e Italia, 
más de 320 reimpresiones del Missale Romanum. Véase en R. LIPPE, 
Missale Romanum, 1474, dos tomos: HBS 17, 33 (Londres 1899); 
1907 una reimpresión de la edición que apareció en Milán el 
año 1474, comparada con reimpresiones posteriores. 

56 Véase, por ejemplo, en Marténe los extractos de ordinaria 
de Laón, Solésons, Bayeux, Chalons-sur-Ba0ne. 
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misales. La tradición local y la misma práctica bastaban para 
orientarse. Con todo, algunas metrópolis se separan de este 
modo de proceder general, como, por ejemplo, la Iglesia de 
Lyón, que formó su rito propio, muy característico, y, con 
algunas variaciones, lo ha conservado hasta la actualidad *”. 


138. También Inglaterra, cuya vida eclesiástico * litúr- 
gica a partir de Guillermo el Conquistador era un reflejo 
de la Normangía, creó el rito de Salisbury o Sarum, con una 
reglamentación deta:lada del culto en general, y especial- 
mente de la misa, que se consideró como. obligatorio no sólo 
para gran parte ¿c la Iglesia anglosajona, sino aun para otros 
muchos sitios del continente. En lo esencial perduró hasta la 
Reforma 58, 


INFLUENCIA DEL «MICROLOGUS>» 


139. Parece que, hablando de un modo general, no logró 
imponerse el reglamentar y vigilar la liturgia por diócesis o 
provincias eclesiásticas. Al menos en los países de lengua ale- 
mana, mayor influencia que los decretos, tuvieron en la evo- 
lución y unificación los escritos de un liturgista, Bernoldo de 
Constanza con su Micrologus **, compuesto hacia 1085 en de- 
fensa de la reforma eclesiástica de Gregorio VII. El autor, 
que estuvo repetidas veces en Italia, incorporó a su breve y 
sobrio comentario sobre la misa, en «un capítulo especial 
(c. 23), el texto del ordinario de la misa, según le pareció a 
él, más acertado. Mientras que incluye en el ordinario los 
salmos de la preparación y el cántico de los tres jóvenes, 
con las oraciones al final, por lo que se reflere a la admisión 
de las nuevas oraciones dentro de la misa, se deja guiar por 
un criterio severo. Por ejemplo, faltan en el ofertorio las dos 
oraciones del ofrecimiento de la hostia y el cáliz. Entre el 
Agnus Dei y la comunión ha acogido solamente una oración 


57 B. BUENNER, L'ancienne liturgie romaine. Le rite lyonnais 
E 1934). Cf. las observaciones de TH. KLAUSER: JL ]4 (1938) 

58 Véase el ordinario de Sarum, según una redacción más anti- 
gua (Ss, XI) y otra más reciente (s. xIv) en LEGG, Tracts: HBS 27. 
Otros documentos de la baja Edad Media véanse en MARTÉNE y en 
W. MasKELL, The ancient liturgy of the church of England, 3.2 ed. 
[Oxford 18821; en esta última obra están reproducidos también, 
en columnas paralelas, los ordinarios de Hereford y de York. Un 
resumen de las principales particularidades del rito de la misa de 
Sarum se halla en FortTescuUE, The mass, 202-205. Existen también 
dos ediciones enteras, más recientes, del misal de Sarum; la más 
reciente es de J. W. LzGG (The Sarum missal edited from three 
early manuscripts [Oxford 19161). Acerca de los manuscritos del 
misal de Sarum que antes del año 1472 llegaron a España y de su 
influencia, véase FERRERES, p. XCrs 712, nota C. , 

59 BERNOLDO, Micrologus: PL 151, 977-1022. Acerca de la cuestión 
Je si Bernoldo es su autor, cf. FRANZ, 414. 
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nueva, el Domine Jesu Christe Fili. Bernoldo insiste en que 
no se permita añadir nada en el canon, ni siquiera la inclu- 
sión de nuevos santos (c. 12). 

De este modo se seleccionó de la exuberancia de nuevas 
oraciones por lo menos un núcleo determinado de ellas, que 
habría de servir de base para la evolución posterior en Ale- 
rania *, Hacia el año 1100, impusieron los obispos de Hun- 
gría por un decreto el ordinario del Micrologus *?. 


JUAN DE AVRANCHES 


140. Importancia parecida, aunque no la misma difusión, 
alcanzó en Francia la exposición de la misa, breve y predo- 
minantemente rubricista, que el obispo Juan de Avranches 
(yr 1079) presentó en su comentario de la liturgia *?. 


11. La misa en la época del gótico 


UNA NUEVA ÉPOCA 


141. Con razón se ha dicho que el gótico no fué solamcn- 
te un estilo arquitectónico, sino todo un estilo de vida. Hasta 
ese momento los pueblos jóvenes nórdicos se habían someti- 
do dócilmente a las enseñanzas de la cultura antigua. Esto 
se refleja en el periodo románico, en el que las leyes y la 
disciplina imprimen su sello como expresión vital. Con la in- 
auguración de las fuerzas nacientes se advierte generalizado 
el deseo de roraper los antiguos moldes y buscar nuevas for- 
mas. Lo individual y subjetivo, la propia visión y modo de 
sentir, la propia iniciativa y el propio valor, suben ahora al 
primer plano con una aguda acentuación de lo concreto y 
realista, aungue simultáneamente se da una pluralidad de 
formas que con trabajo se mantienen uniras y apretadás en 
el nuevo afán del orden propio. Este espíritu nuevo invade el 
sector litúrgico *, abriendo surco profundo cn el ordinario de 
la misa. Ya hemos hablado de la pluralidad de formas que 
pululan al comenzar el segundo milenio y también del afán 


60 Cf. Franz, 415s. 

61 DD, KNIEWALD, «Eph. Liturg.», 54 (1940) 221. Es significativo que 
el manuscrito que presenta el sacramenterio más «ntigno de Hiun- 
gría (ss. xIr-x1rr) contiene también el ordinario del Micrologus; véa- 
se C. MOHLBERG, «Eph. Liturg.», 41 (1927) 67s; RADó, 31-36. 

62 JUAN DE AVRANCHES, De off. eccl.: PL 147, 27-62. 


1 Cf. A. L. MAYER, Die Liturgie und der Geist «der Gotik; JL 6 
(1926) 68-97. 
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Je codificar esas nuevas formas. Un paralelismo de este fe- 
26meno lo encontramos en la exuberancia de las sumas teo- 
ógicas y en los terrenos del material científico que surgen 
:ontemporáneamente a las atrevidas construcciones de las 
:atedrales góticas. 


ESPÍRITU COMUNITARIO DE LA 
ÉPOCA ANTERIOR 


142. Por lo menos hasta el siglo xr, la comunidad siguió 
'jerciendo todavía un manifiesto influjo en la vida eclesiásti- 
:a y en la liturgia. Junto a los cabildos catedralicios existian 
«n toda ciudad de alguna importancia, y con frecuencia tam- 
bién en el campo, las colegiatas, en las que los clérigos, bajo 
la dirección de un preboste o abad, hacian vida común. Com- 
parados con los clérigos de las colegiatas, los clérigos que 
servían a los señores en las iglesias propias de las fincas sig- 
nificaban muy poco, sobre todo por faltarles generalmente 
una sólida formación superior. Característica de las colegia- 
tas, y en general de las iglesias románicas, es el amplic pres- 
biterio con la sillería para clérigos, que ya no se colocan en 
semicírculo en torno al altar, sino en filas paralelas a ambos 
lados entre el altar y la nave. El culto divino culmina en la 
misa conventual diaria que se celebra como coronación del 
oficio, lo mismo en los conventos con asistencia de toda la 
comunidad. En los ordinarios de la misa y en las rúbricas de 
los libros litúrgicos apenas si se trata de otra cosa que de 
este culto en común; en él aparece el celebrante casi slem- 
pre acompañado de diácono y subdiácono, aunque no se des- 
conoce la celebración privada. Es, pues, lo normal que inter- 
vengan en el culto varlos ministros. El sacerdote usa el 
sacramentario, mientras que el leccionario y antifonario que- 
dan para el uso de aquellos a quienes están confiadas las lec- 
ciones y el canto. Así duran las cosas, poco más o menos, 
hasta entrado el siglo Xt. 


LOS MISALES 


143. Por este tiempo se abre camino una nueva reforma 
de los libros litúrgicos, que trae consigo el que el sacerdote se 
encargue también del papel de lector y coro, concediéndole 
el que pueda cumplir con sus funciones independiente de mi- 
nistros. Es un modo de manifestarse aún en la liturgia el 
aflojamiento de los vínculos del individuo con la comunidad. 
Por entonces decaen también las constituciones de las cole- 
giatas, abandonadas por la tendencia a obtener prebendas ver- 
sonales que faciliten el mantenimiento de casa propla. En el 
siglo xt1r, el misal completo se impone en absoluto sobre el 
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sacramentario ?. Precursores de este nuevo orden fueron en 
algún modo las muchas oraciones en voz baja que, como he- 
mos visto, aparecen a partir de la nona centuria en algunos 
sitios, y que se generalizan en el siglo XI. 


PRECURSORES DEL MISAL 


Como casos aislados encontramos ya en la alta Edad Me- 
dia, sobre todo entre los monjes, libros de misa para el uso 
del celebrante que contienen las lecciones, de modo que, al 
utilizar estos libros, se podía prescindir del lector *. Segura- 
mente se trataba de facilitar el empleo a los monjes que 
hacían frecuentes viajes, como lo sugiere el tamaño reducido 
del misal de Bobbio. También los sacramentarios antiguos de 
la Iglesia milanesa contienen generalmente las lecciones t. A 
partir del siglo 1x fueron apareciendo en diversos sitios sa- 
cramentarios que insertaban a modo de apéndice cierto nú- 
mero de misas con lecciones y, a veces, también con cantos, 
en su mayor parte misas comunes y missae diversae, es decir, 
misas votivas, incluídas las de difuntos, que de este modo se 
destacaban de las demás *. En efecto, las misas votivas y de 
difuntos eran las que se destinaban en primer lugar a la in- 
tención de personas o familias particulares, y que sobre todo 
cuando se decían varias seguidas, se celebraban en la forma 
sencilla sin el lector, que, por lo demás, solía intervenir toda- 
vía en aquella época. 


144, A partir del siglo 1Ix se dan con la misma frecuen- 
cia casos de que se incluyan en los sacramentarios, además, 
los textos de los cantos, muchas veces apuntando en el mar- 
gen únicamente las palabras iniciales, lo que bastaba en 
aquella época, tan conocedora de los salmos *. Otras veces se 
juntan el antifonario y el sacramentario encuadernados en 


2 EBNER, 359-363; BAUMSTARK, Missale Romanum 132-143. 

3 Véase el misal de Bobbio (s. vin), y como ejemplo más antiguo 
de un sacramentario que contiene lecciones, los palimpsestos del 
cód. 271 de Montecasino (s. vi), ed. A. Dor», Vom Sakrumentar, 
Comes und Capitulare zum Missale: «Texte u. Arbeiten», 34 (Beu- 
ron 1943). 

4 Véanse los ejemplos a partir del siglo rx-x en EBNER, 71 73 87 
91 92 92, Un sacramentario que pertenece a esta clase, procedente 
de la diócesis de Brescia, del siglo 1x, en EBNER, 22. Ejemplos pos- 
teriores de otras iglesias, 1. c., 362, nota 6. 

5 Dos ejemplos del siglo 1ix de Verona: EBNER, 286ss 290s; otro 
de los siglos 1x-x, 1. C., 286. Más ejemplos de la misma época, en Le- 
ROQUAIS, l, p. x1is. De épocas posteriores, véase EBNER, 192 293ss; 
cf. 15ss 33s 47. 

6 Por ejemplo, en el Cód. Ottobon. 313 (primera mitad del si- 
elo 1x); las notas datan casi de la misma época de su composición 
y se hallan reproducidas en MURATORI. II, 7s. Ejemplos más recien- 
tes se encuentran en EBNER, 362, nota 3. 
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1 tomo”. A partir del siglo xr zaumentan los misales con los 
xtos de los cantos, pero sin las lecciones, a no “Ser que se 
ate de las misas comunes y votivas í. La causa hay que 
iscarla en primer término en la frecuencia creciente de las 
isas privadas, para las que se introduce cada vez más? la 
oría de Juan Archicantor *%, de que nunca debían dejarse 
> rezar estos textos. Así se explica que éstos se encuentren 
cluso en los misales donde faltan las lecciones; en estas 
isas intervenía aún el lector, que leía la epístola y tal vez 
Imbién el evangelio, a no ser que tuviera que presentar el 
'angeliario al sacerdote 1! o éste encontraba ya el evangelio 
1 su misal !?, 

Dyspués del siglo xt escasea la composición de sacramen- 
rios puros?*?., El misal completo, utilizado anteriormente 
in preferencia en los monasterios, es ya del dominio co- 
ún !2, y en la misa privada ha desaparecido el clérigo que 
ía la epístola. De ambas lecciones se encarga ahora el mis- 
¡o sacerdote, y, por tanto, no pueden faltar en su misal, 
)mo ni tampoco pueden omitirse los textos de los cantos. 


o 


7 Se citan varios ejemplos de los sigins x hasta x111 en ¡EBNER, 
¡1, nota 3. En cambio, los casos en que un leccionario (1. C., no- 
1 4) o un leccionario y un antifonario se hallan encuadernados en 
n mismo tomo con un sacramentario son más raros. Cf. también 
AUMSTARK, Missale Romanum, 133. 

$ Ejempos en EBNER, 47 134 141 224; Kocx, 3. 

% Los textos de los cantos podian faltar en la alta Edad Media 
icluso en la missa cantata, cuanto más en la misa privada. Véa- 
más adelante 268 1. 

10 Cf, más adelante 416. 

1! En el caso de una misa conventual—uanto más en la misa 
tivada—cum uno ministro, se colocaba en el rito. cisterciense el 
úisal a la derecha y el evangcliario a la izquierda sobre el altar; 
aspués del evangelio se retiraba el evangeliario (Liber usuum, 

54: PL $65. 1429 A). Según el misal de Augsburgu, del año 1555 
HOEYNCK, 312), devía ei sacerdote besar al principio de la misa 
. evangeliario en el lado izquierdo del altar y el misal en su lado 
a2recho. 

12 No pocos sacramentarios, a partir del segundo milenio, con- 
enen además de las oraciones también los evangelios, mientras las 
xistolas, así como los textos de los cantos, faltan. A ellos pertene- 
> el lamado Vetus Miíssale Lateranense (ss. XI-x11), en el que sólo 
tás tarde se han añadido las epistolas y los textos de los cantos 
ZBNER, 168). Más ejemplos, véanse 1. c., 13 96s 174 185 280; cf. 39. 

13 Entre los últimos se encuentra el mencionado más arriba 136 *0, 
sea el sacramentario de la capilla papal, nacido hacia 1290 (cf. En- 
ER, 234s). También LEROQUAIS, 111, 84, registra todavía un sacra- 
rentario del siglo xv (Autún). 

14 Ejemplos a partir del siglo x los presenta ¡BAUMSTARK, 134s. 
“'n fragmento, nacido hacia 1000 tal vez en Montecasino, está edi- 
ido por 4. Don: JL 10 (1930) 40-55. 
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EL CELEBRANTE, INDEPENDIZADO 
DE LA «SCHOLA> 


145. El que también en la misa cantada el celebrante y 
los ministros hayan de recitar los textos de los cantos, o sea 
el introito, Gloria, Credo, Sanctus y Agnus Dei, se prescribe 
por vez primera hacia el año 1140!'*, y como regla general, a 
mediados del siglo xr $, mientras que no podemos afirmar 
lo mismo para las lecciones !*?, Este acercamiento a la misa 
privada trajo consigo una sensible desintegración de la es- 
tructura litúrgica: eco, por otra parte. de las tendencias cen- 
trífugas en la época gótica. El celebrante se independiza, en 
cierto modo, de la Seho!la, como si quisiera expresar con ello 
que su contribución al culto conún ya no se considera como 
parte integrante. Desprestigiado de este modo el canto relí- 
gioso, pronto se abandonó al influjo del canto profano. 


146. En esta evolución influyó. seguramente por parte 
del sacerdote, también otro factor. Hasta entrado el siglo x11 
era costumbre que el celebrante lNlenase con apologías toGas 
las pausas que en la misa solemne se daban entre sus ora- 
ciones oficiales, y, tal vez por cansarse de tantas acusaciones 
propias y para no estar ocioso durante el canto, el celebrante 
empezó a recitar, en lugar de las apologías, los textos bibli- 
cos cantados por el coro, cosa que no era de lamentar. 

El misal completo fué, por lo tanto, el producto, si no de la 
preponderancia, por lo menos de la difusión general e im- 
portancia creciente de Ja misa privada, cn uso hacía ya 
tiempo ?", 


MÁS ÓSCULOS, CRUCES, ADEMANÉES 


147. El interés de los fieles, sin embargo, continúa ab- 
sorbido aún en los tiempos posteriores por la misa solem- 
me con sus cantos latinos y su ceremonias sugestivas. Y se 
atuvo al mismo método de explicación alegórica que hemos 
conocido por Amalario. La misa sigue considerándose como 
una representación sacra, que se desarrolla ante los ojos de 
los espectadores. Más aún, aumentan las ceremonias represen- 
tativas. Las cruces del canon, de origen prefranco, se mult]- 


y 


15 Ordo eccl. Lateran., ed. FISCHER 80 82s 85; officium = In- 
troitus. 

16 Ordinarium O. P., del 1256 (GUERRINI, 235 237 239 244). Esta 
costumbre no pudo introducirse mucho antes, porque en los ordí- 
narios de los tiempos anteriores, que a menudo contienen regla- 
mentaciones muy detalladas, no se habla de ella. 

37 Con excepción del Ordo de la iglesia del Letrán (FISCHER, 87, 
lín. 12). 

18 Cf más adelante 276s 280ss. 
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plican en los siglos xi y xt con las del Supplices y de la do- 
xología final. Además de éstas, encontramos en algunas igle- 
sias una serie de cruces con sus bendiciones en el ofertorio 
después de la presentación de los dones !* y un número cre- 
cido de éstos, con que se santiguaba el celebrante en diver- 
sos momentos, principalmente en el evangelio. El principio 
gótico de la acumulación y repetición de los mismos detalles 
y amontonamiento de motivos ornamentales tuvo su refle- 
jo en el ósculo del altar. Mientras en el siglo xri éste se 
usaba, según la tradición, sólo al acercarse y retirarse el 
sacerdote del altar, desde el final del siglo xIn se emplea 
también cuantas veces se vuelve del altar 2% además de los 
ósculos que se añaden al entregar, en la misa solemne, los 
objetos sagrados y el del saludo que se da al celebrante ?!. 
Menudea el extender los brazos, no sólo por imitar los brazos 
extendidos del Crucificado, sino también para acompañar 
con su movimiento la pronunciación durante la anámnesis 
de las palabras Resurrectionis y Ascensionis ??. Parece que el 
introducir la inclinación de la cabeza al acabar el memento 
de los difuntos fué para expresar, juntándola con la excla- 
mación Nobis quoque y el golpe de pecho que lo acompaña, 


19 Véase más adelante TI, 63, con las notas 105 y 106. 

20 Cf. 393, 394. Un misal húngaro del siglo xnr pide incluso 
un ósculo triple del altar al rezar el Veni sanctificator y en el Sup- 
plices (RanDó, 62). 

21 Ordo eccl. Lateran. (hacia 1140), ed. FISCHER, 80-87, y en los 
índices s. v. osculum (p. 181); los muchos sitios en que se prescribe 
expresamente el ósculo dejan entrever que no se trata de una tra- 
dición antigua, que ya se hubiera hecho costumbre. Cf..los prime- 
ros principios hacia el año 1100 en el misal de San Vicente (FIALA, 
201ss). En INOCENCIO III, De s. alt. mysterio, VI, 6: PL 217, 9095, 
hay un capítulo De diversis osculis quae dantur in missa, que enu- 
mera siete modos distintos de recibir el papa el ósculo. 

22 Según HuGo DE S. CHER, Tract. super missam (ed. SÓLCH, 37), 
tiene que levantar el sacerdote las manos sucesivamente de la si- 
guiente manera: extendere in modum crucis—parum erigere in sig- 
num quod Christus invictus leo resurrexrit—erigere in signum quod 
Christus Deus et homo ascendil. Semejantes instrucciones dan el 
misal de Riga (hacia 1400; v. BRUININGK, 85) y algunos misales 
húngaros del siglo xv (JÁvor, 116). Cf. SóLcH, Hugo, 93s. Entre los 
premonstratenses se hizo costumbre que el sacerdote en el Credo 
se levantase de la genuflexión solamente al decir Et resurrerit; véa- 
se (según Dom) JL 4 (1924) 252. Como es sabido, en esta época se for- 
maron muchas de estas ceremonias simbólicas por imitación. A ve- 
ces van más allá de lo discreto, como cuando en las escuelas de los 
monasterios, en la fiesta de los Inocentes, el 28 de diciembre, du- 
rante las vísperas, a las palabras deposuit potentes de sede, se em- 
pujaba de su trono al abad infantil. Esta tendencia a la represen- 
tación teatral dió también lugar a los misterios. Exagera hasta fal- 
sear el cuadro CL. De Vert (Explication simple, liltéral et historique 
des cérémonies [París 1706-1708]) al intentar explicar todas las ce- 
remonias principalmente por esta tendencia. 
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mr, 


el dolor por la muerte del Señor y la impresión que ella pro- 
dujo en los circunstantes ??, 


LA ALEGORÍA: NUEVOS ASPECTOS 
Y MÁS DETALLES 


148. Sobre todo se hace resaltar desde Ivón de Chartres 
(+ 1117) el momento dramático de las lecciones **, y en los 
casos en que se disponía de más de un: ambón, se asignó el 
lado derecho para la lectura del evangelio y el izquierdo 
para la epístola, tomando siempre como lugar de referencia 
el sitio donde antiguamente se hallaba la cátedra del obispo, 
en el fondo del ábside, costumbre que desde entonces dió lu- 
gar a la distinción entre el lado del evangelio y el de la epís- 
tola 25, 

A todas estas ceremonias que se ofrecian a los “Jos ávidos 
del pueblo «cristiano, se les da ahora su interpretación ale- 
górica. En las oraciones no interesa tanto su contenido como 
los cambios de voz **, Desde Amalario empiezan a interpre- 
tarse alegóricamente ?? también los pormenores de las ves- 
tiduras sacerdotales, y tales interpretaciones se extiznde» 
después al edificio de la iglesia *8. Las ceremonias, aun cuan- 
do se repiten con frecuencia, se interpretan siempre ael mis- 
mo modo, y no se tiene en cuenta las variaciones de su em- 
pleo. A menudo la razón de la interpretación no está sólo 
en la sermejanza que representa, sino también en el número 
de su repetición. Las tres pausas de la misa sacrifical—la de 
la secreta, el canon y después el Pater noster—significan 
los tres dias en que estuvo el Señor en el sepulcro ??, Las cin- 


23 Esta tendencia de las explicaciones alegóricas de la misa a 
encarnar en nuevas ceremonias se encuentra ya muy pronto. Así, 
p. €j., censura San ANSELMO (+ 1109) (4d Waleranni queretas, c. 3: 
PL 158, 5535) a aquellos sacerdotes que dejan durante la misa el 
cáliz sin cubrir alegando que Cristo padeció con el cuerpo desnudo. 

24 Cf. más arriba 101. 

25 Véase la explicación más detallada en 524. 

26 Cf. la explicación anónima del cód. 730 de Graz (hacia 1300); 
en FRANZ, 631: Ea autem quee laici noscere et quae eis dici possunt, 
quae ad missam pertinent, in tribus comprehenduntur, videlicet in 
vestibus, in gestibus—ut sunt VII OScuiu, Y vVETSIONES, Ty inclina- 
ciones, XXV cruces sive benedictiones, locoruinn mutationes, ma- 
num extensiones—in verborum prolationibus... 

27 Tal vez se diria mejor «simbólicamente», poraue las vestidu- 
ras por sí solas no son capaces de expresar o signiticar algo. Ade- 
más, no se trata de un simbolismo nativo u originurio, como, por 
ejemplo, en el lavatorio de las manos, sino de un simbolismo arti- 
ficial posteriormente añadido; cf. J. BRAUN, Liturgisches Handle- 
rikon, 2.2 ed. (Ratisbona 1924) 3335. a 

28 J, SAUER, Symbolik des Kirchengebáudes, 2.2 ed. (Friburgo 
1924). Sauer sigue las interpretaciones de Honorio Augustodunense. 

22 Gereimte Messerklárung des 12. Jh., ed. por A. LEITZMANN, 
2.2 ed («Kleine Texte», 54), p. 19, lín. 30. 
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co veces que el sacerdote se vuelve al pueblo *, representan 
las cinco apariciones de Cristo después de la resurrección *!. 
“De un modo parecido se busca con preferencia para las cruces 
que se hacen sobre las ofrendas una interpretación en el sim- 
bolismo de los números. Las tres cruces después del Te ¿igitur 
recuerdan el triple escarnio del Señor ante los sumos sacer- 
dotes, Herodes y Pilato; las cinco cruces del Unde el meniores, 
las cinco llagas, etc. *2, 

A partir del siglo xr, estas cruces dentro de] canon se con- 
vierten en el tema principal de las explicaciones populares 
de la misa **. Una poesía didáctica de esía época pide como 
mínimo, de lo que el sacerdote debe saber de la misa, lo que 
es el savriticio y lo que significa el altar y el cáliz, el agua y 
el vino y las cruces **. 

Por ly demás, con pocas excepciones 3*, entre las que me- 
rece destacarse la sobria exposición objetiva del doctor pa- 
risiense Juan Beleth ([ 1165) **, los comentarios e interpreta- 
ciones de la misa se mantienen totalmente dentro del cauce 
abierto por Amalario, es decir, se concibe la misa como una 
representación dramática del proceso de nuestra salvación, 
sobre todo de la pasión, muerte y resurrección de Cristo, que 
empieza con los suspiros de los patriarcas y profetas y ter- 
mina con la ascensión del Señor. 


LA ALEGORÍA: EL CAMBIO DEL MISAL 


149. Por otra parte, debieron incluirse en este conjunto 
alegórico aun las ceremonias que posteriormente se fueron 
introduciendo. Especial dificultad se veía en lo del traslado 
del misal del lado de la epístola al del evangelio, que dió 
ocasión no sólo a la ampliación de la mesa del altar, hasta 


30 Esta enumeración, pero sin interpretación, en Juan BELETH, 
Explicatio, C. 37: PL 202, 45. 

3: Un predicador del siglo xir amplía esta interpretación, re- 
petida aún posteriormente. La tercera vez. en el Orate, significa una 
salutación «oculta», y se refiere a la aparición ante San Pedro 
(FRANZ, 6435). 

32 Así algunos, contra los que se dirige San Alberto Magno; 
cf. más adelante 154. En general se ofrecian las más diversas solucio- 
nes dentro del simbolismo de los números. Dyuranpo (IV, 36, 8) da 
por ejemplo, para las tres cruces después del Te igitur, cinco inter- 
pretaciones distintas. 

32 Véase 11, 175 175, con la nota 32. 

34 PSEUDO-FILDEBERTO, De s. eucharis!ia: PL 71, 1209. 

35 Entre ellos también RICARDO DE WEDDINGHAUSEN (S. XID, que 
desarrolla su explicación del canon completamente a base del simbo- 
lismo de los números (número tres), pero sin alegoria rememorati- 
va (Franz, 418), y ODón DE CAMBRAI (| 1113), que explica el senti- 
do verbal y la teología sacrifical (1. c., 4263). 

26 Juan BELETH, Exglicatio divinorum officiorum, a veces tam- 
bién llamado Rationale div. off.: PL 202, 13-166. 
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ahora de proporciones modestas **?, sino también a una con- 
siderable transfermación de la alegoría de la misa. En el 
documento arriba mencionado, que por vez primera habla 
claramente del lado del evangelio, Ivón de Chartres lo ca- 
lifica de sinistra pars ecclesiae *>. 

Esta circunstancia de haberse asignado al evangelio pre- 
cisamente el lado menos honorífico, representa para él no 
solamente un enigma, sino un gran misterio, que trata de 
comprender como expresión simbólica de que el evangelio, 
después de haber sido rechazado por los judios (Act 13,49) +”, 
pusó a los gentiles. Este nuevo modo de interpretar el cambio 
del misal trajo consigo la necesidad de buscar para la ex- 
presión simbólica de la predicación de Ja Buena Nueva a los 
judios otra ceremonia anterior al evangelio y cambiar el 
sentido alegórico de la colecta. Ivón ve en ella cómo el Señnr 
enseña a sus discipulos su doctrina, y en especial la oración. 
La epistola significa luego el envio de los discipulos *”, y los 
cantos intermedios, la respuesta entusiasta de los hombres 
de buena voluntad *!. 


LA ALEGORÍA: LA ENTRADA EN EL 
SANCTASANCTÓRUM 


Este mismo comentarista esboza también el primero, mo- 
dificando antiguos modelos. una amplia interpretación del 


o A a O a 


27 Hasta el siglo x1, las dimensiones de la mesa del altar no 
pasan generalmente de un metro cuadrado. Por aquel tiempo se 
crapieza tembién a adornar más ricamente el altar, que hasta enton- 
ces se llunaba con preterencia mensa, colocando sobre él en algu- 
nas ocasiones ¿rcas de reliquias; también se fijan cn él tablas con 
cuadro;, precursoras del relablo (Braun, Der christliche Allar, 11, 
253558 27753). Además aparecen ahora sobre la mesa el crucifijo y los 
candcleros (Braun, Das christliche Altargerit, 466ss). 

25 TvóN DE CHARTRES, De conven. Vef£. et Novi Test.: Pl, 162, 550 A. 

29 L. c. Esta interpretación se repite hasta la actualidad; otra 
interpretación se da en Inocencio 111, De s. alt. mysterio, IT, 35: 
PL 217, 820; con este cambio se expresa que Cristo no ha venido a 
llamar a los justos, sino a los pecadores (Mt 9,13; cf. 25,33). Du- 
RANDO (IV, 23) reproduce ambas interpretaciones. 

44 IvóN De CHartres, lc. Véase una interpretación semejante, 
pero nacida de otros motivos, t:1 REMIGIO DE AUXERRE (Expositio: 
PL 10k, 1250 A). 

41 L. Cc. La interpretación de Ivón vuelve en HILDEBERTO DE LE 
Mans (Versus de masterio missae: PL 171, 1178), y de un modo se- 
mejante, también en otros comentaristas. En cambio, ROBERTO PAU- 
LULO (De cacremontiis, 11, 17: PL 17, 4213) interpreta aún nacia fines 
del siglo xn la epistola de la predicación de San Juan. También 
INOCENCIO 111 (De s. «ll. masterio, 11, 29 f: PL 217, 816) ¡prefiere esta 
explicación. Por lo Cent, da lvón también al principio de la misa 
sacrifical otra intervi:2 ión nueva, que más tarde se repite con 
Írecuencia. La oración en silencio durante el ofrecimiento de los 
dones significa la oración del Señor en el huerto; en el prefacio 
la interrumpe para exhortar a los discipulos a la oración (1. C.: 
PL 162, 5538). 
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silencio del canon como cumplimiento de figuras del Antiguy 
Testamento; mezcla, por lo tanto, la alegoría figurativa con 
la rememorativa. Solo, como el sumo sacerdote en el gran 
día de la expiación, el celebrante, recordando la sangre de 
Cristo y llevando sobre el pecho los nombres de los doce 
patriarcas (conmemoración de los doce apóstoles en el ca- 
non), entra en el santuario, que rocía (haciendo cruces) con la 
sangre del Redentor. Cuando luego vuelve, con el fube haec 
perferri manda al desierto al macho cabrio, cargado de los 
pecados. Luego, en lugar de cambiar los vestidos, cambia «de 
VOZ y pronuncia el Pater noster 12. Este primer intento evo- 
lucionó en manos de comentaristas posteriores, que lo apo- 
yaron con argumentos teológicos; y esto contribuyó no poco 
a la inteligencia del carácter sacrifical de la misa *”. 


HONORIO Y SICARDO 


150. Honorio de Augustoduno (+ hacia el 1125) ** intro- 
dujo en la alegoría de la misa nuevas comparaciones toma- 
das del Antiguo Testamento. En la misma se realiza de un mo- 
do nuevo la salida de Egipto, la promulgación de la ley, 
la victoria sobre Amalec, obtenida por la oración de Moisés, 
puestos los brazos en cruz; la entrada en la tierra de pro- 
misión bajo la dirección de Josué (Jesús). El obispo, cubierto 
con las vestiduras sagradas como con una armadura, es el 
capitán; el lector, el heraldo; las campanas y los cantos 
son los clarines; en la misa se repite también la lucha de 
David con Goliat. Pero como Honorio lo combina con otras 
imágenes, con un atrevido simbolismo de los números y, so- 
bre todo, con la tradicional alegoría de la pasión, resulta 
una acumulación abigarrada de interpretaciones, a la que 
ya no se puede dar el nombre de explicación. Por el mismo 
cauce camina también Sicardo de Cremona (1215), que a su 
comentario añade además una multitud de textos de la Sa- 
grada Escritura t5, 


42 L. C.: PL 162, 559 B. La interpretación no es siempre de muy 
buen gusto. Cf. también Franz, 429-431. HILDEBERTO propone en sus 
versos una selección aceptable (1. c.: PL 171, 11825), 

43 Entre ellos hay que contar también el Speculum de mysteriis 
Ecclesiae (PL 177, 335-380), atribuido antes a Hugo de San Victor, 
que explica la misa, a partir del ofertorio, como el cumplimiento 
de figuras del Antiguo Testamento; en el iube haec perferri se 
cumple la aspersión del Santísimo (c. 7: 1. c., 36855). La interpreta- 
ción del canon de Isaac DE STELLA (+ hacia 1169), nos ocupará más 
adelante (II, 315). 

44 HONORIO AGUSTODUNENSE, Gemma animae: PL 172, 541-738. 
Aun hoy día se discute si Augustodunum es el actual Autún o Augs- 
burgo (Franz, 420-452). 

o Cros DE CREMONA, Mitrale seu de officiis ecclesiasticis: PL 

, 1 $ . 
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RUPERTO TUITIENSE E INOCENCIO II 


151. En general, sin embargo, los afanes de los comen- 
taristas medievales se dedican al cultivo de la alegoría reme- 
morativa. Ruperto Tuitiense (+ 1135) la extiende a las ves- 
tiduras sacerdotales, viendo simbolizada en ellas la persona 
de Cristo; el amito le recuerda la ocultación de la divinidad 
de Cristo en su humanidad; el alba, su pureza; la estola, su 
obediencia en la pasión; la casulla, su vestidura, que es la 
Iglesia 8. 

La obra que Inocencio 111, todavía como cardenal Lotha- 
rio, compuso un poco antes de su elevación al solío pontifi- 
cio (1198), representa una sana reacción contra el creciente 
recargo de los comentarios con elementos tan dispares y es, 
a la vez, la culminación de la alegoría rememorativa *”. 
Prescindiendo de un empleo exagerado del simbolismo de los 
números, se limita casi por completo a la interpretación 
tradicional de la vida y pasión de Cristo, que expone con 
sencillez y relativa claridad. Su obra fué, por lo mismo, nor- 
mativa para los comentarios de la baja Edad Media, que ge- 
neralmente se contentan con repetir las palabras de este gran 
Papa, resumidas o ampliadas 1%, Así, el gran coleccionista de 
alegorías medievales, Guillermo Durando (+ 1296), en su Ra- 
tionale divinorum officiorum, al que nos hemos de referir 
con frecuencia por sus múltiples datos sobre la liturgia de 
entonces, confiesa que ha tomado por guía a Inocencio YII 
para la explicación de la misa **, 


Los COLORES LITÚRGICOS 


152. En Inocencio III aparecen por vez primera normas 
sobre el empleo de los colores litúrgicos en los días corres- 
pondientes, con su explicación *% Poco más o menos son las 
mismas que rigen hoy. El color blanco es el de las fiestas 
—Inocencio da en cada fiesta una razón diferente: en la As- 
censión, por ejemplo, significa las nubes blancas—; el rojo 
es el color de los mártires y de Pentecostés; el negro, de los 
días de penitencia y de las misas de los difuntos; el verde 


46 RUPERTO TUITIENSE, De divinis officiis: PL 170, 11-332. 

47 InoceNCcIO 11, De sacro altaris mysterio: PL 217, 773-918. 

48 Cf. FRANZ, 459 465 493 509 523, etc. 

49 DURANDO, IV, 1, 2. 

50 Por aquel tiempo, el Liber ordinarius de los premonstraten- 
ses (LEFÉVRE, 6, lín. 18) no solamente no conoce ninguna regla so- 
bre el empleo de los colores, sino que supone también que a veces 
en el mismo culto se emplean casullas de distintos colores, pues 
exige en adelante que sean de un solo color; esta prescripción fal- 
ta en los documentos más recientes (cf. WWAEFELGHEM, 28). 
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es para los días sin carácter especial *'. Este gusto por los Co- 
lores y el afán de darles significación es otra manifestación 
del espíritu de la época gótica. 

Poco después de Inocencio se inicia una nueva tendencia 
en la concepción e interpretación de las vestiduras litúrgl- 
cas. En Inocencio predomina todavía la interpretación mo- 
ral, parecida a la que ya Amalario había presentado $?; la 
aplicación al combate espiritual (I, 64) le es particularmente 
“familiar. Esta interpretación se encuentra aún más desarro- 
lada en otros autores *?. Ademés emitiva Inocencio la inter- 
pretación cristológica, parecida a Ja propuesta por Ruperto 
Tuitiense, según la cual las vestiduras sacerdotales se ex- 
plican de las relaciones y propiedades áe la persona de Cristo. 
En los comentatistas de la mitad del siglo xrrr, la interpreta- 
ción cristológica se convirtió en rememorativa, viendo tam- 
bién en estas vestiduras simbolos de la pasión de Cristo *!. 


“L SIMBOLISMO MODIFICA LOS ORNAMENTOS 


153. Estos simbolismos se aplican ahora, además, a la 
ornamentación de la casulla. Las dos tiras ornamentales que 
en las casullas amplias, de Ja forma de campana, bajan de 
los hombros para unirse en el centro, se convierten ahora en 
una auténtica cruz (en forma de horca o de tau bifida) y 
más tarde en una cruz con el travesaño horizontal, sobre la 
que se representa la imagen «del Crucificado **, evolución que 
Meva a una ornamentación cada vez más rica, pero también. 
como se necesitaba para ria un fondo más tieso, a la defor- 
mación posterior de la casulla. Las mismas fuerzas centrí- 
fugas llevaron en la eonstrucción de los altares a los trípti- 
cos, producciones ertisticas que representan la cumbre del 
sótico, pero que desde el punto de vista litúrgico significaron 
una desviación hacia la periferia. 


51 L.C., 1,65: PL 217, 799-802. Cf. BRAUN. Dic liturgische Gewan- 
dung, 729-736. 

52 L. C., 1, 11-64: PL 217. 781-799. De la mitad del siglo xrir data 
una redacción en versos de esia parte de Inocencio en un manus- 
crito de Klosterneuburg (H. MascHEk, Eine metrische Symbolik der 
Sakralgewánder aus dem 13. Jh.: «Evh. Liturg.», 47 [19331 368-377). 

53 BRAUN, Die liturgische Gewanduny, 7055. Cí. un poco más 
arriba 151. 

54 Esta interpretación se encuentra en el Íranciscano GUILLERMC 
O0É MELITONA, Opusculum super missam (ed. A. vaN DiJx en «Eph. 
Liturz.», 53 [19.9] 291-349) 312-314, cue depende de Inocencio, Mn: 
únicamente por la interpretación moral. Según Guillermo, el amijte 
se refiere a la ocultación ignominiosa de :a cabeza de Cristo; el alba 
al vestido blanco de burla; el cingulo, mazípuio y estol« a las cue, 
das; la casulla al manto de grana. De un iodo semejante tambici. 
HuGo DE S. CHER, Tractatus super nuzsam (SóLcka, 8-10), 

55 BRAUN, Die liturgische Gewancdung, 209-219. 
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CRISIS DE LA ALEGORÍA 


Esta interpretación alegórica de la liturgla tuvo que pa- 
sar por una crisis en el siglo x1t1, y es de maravillar que la 
superara y saliera casi incólume en siglos posteriores. En el 
siglo de oro de la escolástica se ponen en tela de juicio sus 
fundamentos espirituales, basándose como se basa la alegoría 
por completo en una concepción del mundo en la que sus 
fenómenos tienen únicamente interés en cuanto que son es- 
pejo y símbolo de un mundo invisible y superior. Para estos 
hombres, el libro de la naturaleza no es precisamente la for- 
ma de las cosas individuales, la figura externa de la letra, 
sino que lo interesante es el sentido oculto, que creen poder 
descubrir en ellas. Por eso se entregan afanosamente a des- 
entrañar los pensamientos ocultos que deben estar escondi- 
dos en la Sagrada Escritura y en la liturgia, es declr, en sus 
ceremonias 55, La misma mentalidad guía al arte de la épo- 
ca, ocupado en ampliar el mundo de los símbolos por medio 
de figurillas de animales y plantas, atributos de los santos, 
y de figuras geométricas. Es la teoría del conocimiento pla- 
tónico con sus dos mundos separados: el de los sentidos y de 
las ideas, llevada hasta su última consecuencia y aplicada 
a la práctica. Al pasar a Aristóteles y a su principio del 
conocimiento: Cognitio incipit a sensibus, el mundo de los 
sentidos recibe nueva luz y con él las manifestaciones con- 
cretas del culto. El mundo sensible merece que se le consi- 
dere e interprete en sí mismo. 


REACCIÓN ESCOLÁSTICA 


154. Efectivamente, el iniclador del pensamiento aristo- 
télico en la escolástica, San Alberto Magno, sacó las conse- 
cuencias también para la explicación de la misa *?. A base 
del texto no sólo presentó una explicación luminosa y sólida 
teológicamente, sino que también lanzó repetidos y fuertes 
ataques contra la interpretación alegórica, particularmente 
la rememorativa. Calificó de mirabile el que se interpretase 
el silencio de la misa sacrifical a base de sucesos de la pa- 
sión, cosas que de ningún modo se aluden en la misa 5, 
Además, de la interpretación del ósculo del altar al Suppli- 


56 E, MaLrE, Die Kirchliche Kunst des 13. Jahrhunderts in Frank- 
reich (Estrasburgo 1907) 24-34; P. PourRatT, La spiritualité chre- 
tienne, II, 10.9 millar (París 1939) 162-174: La conception symbolis- 
te du monde (en el s. xi. Cf. también A. Demrr, Sacrum Impe. 
rium (Munich 1929) 229-268. 

57 SAN ALBERTO MacNo, De sacrificio missae (Op. omnia, 
ed. BORGNET, 38, 1-189). Cf. FRANZ, 466-473. 

58 L. €., IT, 2,55 (80). 
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ces como el beso del traidor Judas, y de las dos cruces sl- 
guientes como las ataduras y cuerdas con que fué llevado el 
Señor a Anás, dice: omnino profanum est et omnibus fide- 
libus abominandum 5% Las diversas explicaciones dadas a 
las cruces del Quam oblationem las llama deliramenta et 
hominum illiteratorum $% Tales impugnaciones de San Al- 
berto Magno no tuvieron, sin embargo, la resonancia me- 
recida. Lo alegórico sigue dominando el ambiente, e in- 
cluso en la Summa theologica de Santo Tomás de Aquino 
hay una explicación de la misa con marcadas concesiones a 
la interpretación alegórica !, 


COMENTARIOS ESCOLÁSTICOS DE LA MISA 


Como compensación consoladora, el pensamiento escolás- 
tico influye para que se repare más en la trabazón interna 
de las diversas partes de la misa. Si el pensamiento alegórico 
había visto en: el proceso litúrgico no más que una serie de 
cuadros, en la que lo interesante eran los cuadros por sí 
mismos que se clasificaban puramente por sus líneas ex- 
ternas $2, ahora se tienen en cuenta además puntos de 
vista internos y teológicos. El mismo San Alberto Magno ha- 
bía distinguido tres partes: introitus (hasta la colecta in- 
clusive), instructio (hasta el Credo inclusive) y oblatio, con 
su subdivisión. Esta disposición se repitió en la Expositia 
missae de Nicolás Stór, escrita hacia el 141263. Otra división 
se atribuye a Alejandro de Halés (+ 1245) %%, que posterior- 
mente se replte algo mejorada en' Bernardo de Parenti- 
nis, O. P. (hacia el 1340) %5, y en Enrique de Hesse (+ 1397) $6; 
este último distingue praeparatio, instructio, oblatio, canon, 
communíio, gratiarum actio. Hugo de S. Cher, O. P. (+ 1263), 


59 L. c., IIT, 15, 2 (130). 

60 L, C., IIL, 10, 2 (118). Por lo demás, estos y otros ejemplos 
citados por San Alberto están textualmente en Inocencio III, De 
Ss. alt. mysterio, III, 12; V, 5. 

61 SaNTOo Tomás DE AQUINO, Summa theol., TIT, 83. 5. 

62 Franz, 460. Es significativo que Honorio Augustodunense (y 
de un modo parecido Sicardo) divide la misa en siete partes 
de las que el canon forma la quinta;la bendición del obispo, la 
sexta (cf. más adelante 11, 414-416), y el ósculo de la paz, la séptima 
(FRaANz, 422 4595). 

63 FranNz, 529. Y también en el Compendium doctrinae catholi- 
cae, de Pero Soro (1549); cf. CH. MOUFANG, Katholische Katechis- 
men des 16. Jh. (Maguncia 1881) 352-362. , , 

64 L, c., 460s. Su valor no está en la división principal tllumina- 
tio, immolatio, rememoratio accepti beneficii (a partir de la posco- 
munión), sino en la rica subdivisión. Un poco modificado en GuUI- 
LLERMO DE MELTTONA, Opusc. super missam, ed. van DIJK: «Eph. Li- 
turg.» (1939), 317-349. 

65 FRANZ, 5055. 

68 L. c., 518. 
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apropiándose, con otros autores medievales, la aplicación a 
ia misa que hace San Agustín de las palabras del Apóstol $”: 
obsecrationes, orationes, postulationes, gratiarum actiones, 
distingue cuatro partes, de las que la primera llega hasta el 
Sanctus, la segunda abarca el canon, la tercera comienza con 
el Pater noster y la cuarta con la poscomunión $8. 


DIVISIÓN ESCOLÁSTICA DE LA MISA 


155. En estos ensayos de una nueva división de las par- 
tes de la misa es muy interesante el inciso que repetidas 
veces hacen antes de la epístola, porque nos revela que en- 
tonces aun «era viva la conciencia de que el introito, los kiries, 
Gloria y la colecta formaban un solo conjunto, el rito de la 
entrada. En cambio, su punto flaco es la explicación que dan 
al prefacio. Desde que la misa se considera desde el punto de 
vista de la consagración y el canon empieza con el Te igitur, 
ya no saben qué hacer con la acción de gracias, que en la 
Iglesia antigua tenía tanta importancia. Para San Alberto 
Magno, lo mismo que para Alejandro de Halés y su escuela, 
el prefacio forma todavía parte del ofertorio, como si fuera 
su conclusión. Verdad es que Juan Beleth, al hacer comen- 
zar con la secreta la segunda de las cuatro partes de San 
Agustín, la acerca más al canon, pero la considera como 
una de tantas partes 4%. Una solución intermedia es la de 
otros, quienes, como Hugo de $. Cher”, la juntan, sin más 
subdivisión, a la primera parte de la misa, que de esta ma- 
nera se nos presenta como una serie casual de actos prepa- 
rativos para la consagración. 


SIN DEJAR HUELLAS 


Tal fué el influjo que tuvo el pensamiento ordenador de 
la escolástica en la explicación de la misa. Verdaderamente 
es un hecho sorprendente que la escolástica haya pasado sin 
dejar huella en la evolución de la liturgia de la misa ni tam- 
poco en su inteligencia, prescindiendo de algunos pocos de- 
talles. El Rationale de Durando, basado por completo en la 
alegoría, sigue siendo el manual de liturgia durante toda la 


67 1 Tim 2,1; San AGustín, ED. 149, 16: CSEL, 44, 3625. 
$8 HUGO DE S. 'CHER, Tract. super missam (SóLCH, 11). La misma 
división en Duranno (1V, 1, 50). 

é% JUAN BELETH, Explicatio, c. 43ss. Llama el prefacio solamente 
praelocutio quae est ad ministerium praeparatio (c. 45: PL 202, 
53 B), o sea de un modo semejante que AMALARIO (.De off. eccl., TIL, 
21: PL 105, 1133 A), que lo había interpretado sencillamente con la 
palabra praeparatio. 

70 Algo semejante hay que decir de INoceNcio0 JI11 (De 3. alt. 
mysterio, 11, 615; PL 217, 835-840). 
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baja Edad Media y más allá”!, y los nuevos comentaristas, 
en número no insignificante, siguen más o menos los cauces 
antiguos ?2, 


LA ALEGORÍA SE EXTIENDE 


156. Más aún; todavía sigue conquistando posiciones la 
alegoría. Desde que comenzaron a interpretar los ornamen- 
tos del sacerdote con referencia a la pasión de Cristo, era 
natural concebir la misa desde el principio, y no solamente 
desde el canon, como una representación de la paslón. Así 
la hizo, entre otros, un comentarista anónimo del siglo xv **. 
Según él, cuando el sacerdote se acerca al altar, el Señor es 
llevado preso, y en el Confiteor está delante de Anás y Cai- 
fás, etc. Tales consideraciones, empero, se aceptaron sólo más 
tarde, en los comentarios redactados a principios de la Edad 
Moderna ?1. Otro factor para el ulterior desarrollo alegórico 
de la pasión de Cristo fué la introducción en el sigilo x111 de 
la elevación de las sagradas especies en la consagración. ES- 
ta ceremonia sugirió espontáneamente el recuerdo de la ele- 
vación del Señor en la cruz?8, 


71 Así lo demuestran los numerosos manuscritos; más aún el 
hecno de que hasta el año 1500 se habian publicado 43 ediciones 
impresas. 

12 Franz presenta además, como trabajos de alguna importan- 
cia, en parte sin imprimir, los siguientes: las explicaciones de la 
misa de GUIDO DÉ MOoNT-ROCHER (hacia 1333) (FRaAnz, 49055), ENRI- 
QUE DE Hesse (hacia 1390) (1. c., 517ss), BERNARDO DE WAGING (1462) 
(1. C. 56655), BALTASAR DE PFORTA, O. Cist. (hacia 1494) (1. c., 584s5), 
JUAN BECHOFEN, Erem. S. Aug. (hacia 1500) (1. c., 59258). La Expositio 
canonis missae del maestro EGELING BECKER (l. C., 53755), nacida de 
sus prelecciones, encontró mayor difusión solamente después de 
que Gabriel Biel la modificó ligeramente; a partir del año 1488 se 
imprimió repetidas veces (1. c., 55088). La 'obra, voluminosa, es esen- 
cialmente una explicación verbal del canon, en la que la discusión 
de conceptos importantes se convierte en pequeños tratados teoló- 
gicos. No fué pequeño al final de la Edad Media el número de las 
explicaciones breves de la misa. Este interés por conferencias so- 
bre la misa lo demuestra el ejemplo de un catedrático de univer- 
sidad, probablemente de Viena, que solia pasar sus vacaciones con 
los benedictinos de Mondsee, dándoles en pago de sus estancias 
conferencias sobre la misa (FRANZ, 56558). 

73 En un manuscrito de Stuttgart (Franz, 7045). 

74 FRANZ, 7355. En los círculos de la Devotio moderna se cultiva- 
ba también hacia fines del siglo xv una contemplación de la pasión 
de Cristo que ho se ligaba tan estrechamente a las ceremonias par- 
ticulares; tal meditación, sin embargo, se destina a los clérigos y 
religiosos (PRANZ, 26-28). 

75 Véase BERTOLDO DE RATISBONA (+ 1272) primer sermón latino 
sobre la misa, reproducido en FRANZ, 744. Semejante interpreta- 
ción dan los comentaristas posteriores, como LUDOLFO DE SAJONIA 
(1377) (Vita D. N. Iesu Christi, 11, 56, 8 [Augsburgo 1729], p. 558) 
y JUAN BECHOFEN (Quadruplex missalis exrpositio [Basilea 1500], sin 
paginación); éste interpreta la elevación de la sagrada hostia 
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NIMIEDAD Y CONFUSIÓN 


En la baja Edad Media pasó la interpretación alegórica Je 
la misa por un periodo de cierta confusión, al mezciar3e sin 
criterio elementos de diversos sistemas de interprecación. 
Fué, sobre todo, la interpretación que se dió a las cruces que 
traza el sacerdote, que, como no se sujetaban a norma con- 
creta, no encajó bien en el proceso de la misa. Poca imagi- 
nación se necesitaba para añadir a los muchos comentarios 
arbitrarios de la misa otros de no menor arbitrariedad. Así, 
al lado de la interpretación que tomaba por base la pasión 
del Señor, apareció, como un nuevo plan de conjunto, una 
explicación que vió representada en la misa toda la vida de 
Jesucristo, dividida en 40 overa “$ o en sus treinta y tres 
años de vida *”?. Dado el proceder ecléctico de los comenta- 
ristas posteriores, tuvo que degenerar a la postre en una 
confusión grande. 

De sobra se dieron cuenta de esta anarquía, pero como, 
por otra parte, no tuvieron la energía suficiente para impo- 
ner otro modo de meditar sobre la misa, u otra doctrina, nos 
encontramos a fines de la Edad Media con algunos intentos 
para ordenar la alegoría, tomando como criterio de la selec- 
ción en los motivos alegóricos una cronología más exacta. De 
este tipo son las obras de Simón de Venlo”3t y de Francisco 
Titelmans (+ 1537) 79, 


TEMA CENTRAL: LA PASIÓN 


157. A pesar de todas estas fluctuaciones, durante toda 
la Edad Media quedó la pasión o, en general, la vida y pasión 
de Nuestro Señor como tema fundamental para la explicación 
alegórica de la misa. El mandato del Señor: «Haced esto en 


como la escena del Ecce homo; la del cáliz, como la de la exalta- 
ción en la cruz. Por cierto, RADULFO ARDENS Cr 1215) (Hom. 47: 
PL 155, 1836) interpretó ya antes la elevación originaria al accepit 
panem de la exaltación de Cristo en la cruz. 

76 Explicación de la misa de un manuscrito del convento de An- 
dechs del siglo xv, en F'RANz, 609s. Según ella, se interpretan en la 
misa incluso la concepción de Cristo, la huida a Egipto, etc. 

17 El minorita MIGUEL DE HUNGARIA distingue en la misa 33 ac- 
per que aplica a los treinta y tres años de vida de Cristo (FRANZ, 
675). 

718 M. SmITS VAN WAESBERGHE, Die misverklaring van Meester 
Simon van Venlo: «Ons geestelijk Erf», 15 (1941) 228-261, 285-327 ; 
16 (1942) 85-129, 177-185; véase especialmente 16 (1942) 116ss. 

79 FR. TITELMANNUS, Mysteriorum missae expositio (Lyón 1558). 
Contiene algunas nuevas explicaciones; el estar sentado el sacer- 
dote durante el gradual significa la estancia de Jesús en el desier- 
to; la alabanza de Dios en el prefacio, la cena en Betania, donde 
toda la casa se llenó de perfumes. 


et 
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FF nn 


recuerdo mío», no solamente nunca se perdió de vista duran- 
te todos estos siglos en la devoción popular de la misa, sino 
que, al contrario, se cumplió con ello, a su modo, de una ma- 
nera ejemplar. Buena prueba de ello es el cuadro de la Misa 
de San Gregorio, reproducido tantas veces por los pintores 
medievales: mientras celebra, se le aparece al papa San Gre- 
gorio, encima del altar, el Señor como varón de dolores, cen 
los atributos de la pasión *%. En cambio, la idea del sacrificio 
como tal, y en concreto del sacrificio que aquí es ofrecido de 
nuevo, y en que participa la Iglesia, queda casi en la penum- 
bra, a pesar de que la enseñanza de los teólogos se atiene 
en todo este tiempo a la doctrina tradicional $! sobre el sa- 
crificio de Cristo en la cruz y en la misa. Es verdad que se 
sigue practicando en muchas ocasiones la presentación de las 
ofrendas, pero muy contadas veces se habla en los comen- 
tarios de la intervención de la comunidad en el sacrificio, 
que ofrece con Cristo sus dones o, por lo menos, que se une 
a su alabanza y homenaje divino. Por las ofrendas que pre- 
sentan los fieles, más bien «se compra y se beneficia uno 
de los sufrimientos de Cristo y de los méritos de su pasión, 
conmemorados en la misa» *?, Es decir, que la misa se con- 
sidera casi exclusivamente como un medio de que Dios se 
vale para santificar al mundo. En el desarrollo litúrgico de 
la misa ya no se ve, como en los primeros siglos, la acción 
de la Iglesia, su acción de gracias y sus ofrendas, sino prin- 
cipal y casi exclusivamente la obra redentora de Dios. El 
único que de parte de los hombres participa en la acción 
es el sacerdote. 


«LOS MISTERIOS DE LA MISA», DE CALDERÓN 


En todo lo que hace, se les revela a los fieles, como en 
una representación misteriosa, la vía dolorosa del Señor. 
No es casual que Calderón de la Barca, con su obra Los 
misterios de la misa, haya resumido la herencia de las 
alegorías medievales en una obra dramática en la que 
hace reflejarse, a través de la misa, toda la historia de la 
redención, desde la caida de Adán hasta el fin del mundo. 


80 R, BAUERREIS, Gregoriusmesse: LThK 4, 689s; BRAUN, Der 
chrisiliche Altar, 1L, 453-455. 

81 La poca importancia que durante el siglo xr se dió en la 
concepción de la misa a la idea del sacrificio, la demuestran las razo- 
nes que HONORIO AUGUSTOD. (Gemma an., 1,36: PL 172, 555) da para 
la celebración diaria de la misa; para que: 1.9, los obreros en la 
viña del Señor (es decir, los sacerdotes) pueden comulgar; 2., los 
neófitos se incorporen (por la comunión después del bautismo) a 
Cristo (cf. A. LANDGRAF: ZkTh 66 [1942] 119-131), y 3.9, para que 
entre los fieles se mantenga viva la memoria passionis. 

" 82 La explicación de la misa del manuscrito de Stuttgart del sí. 
glo xv (FRANZ, 705). 
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En cambio, no habla en ningún sitio de la participación del 
pueblo, ni en el ofertorio ni en la comunión. La Eucaristía 
se ha transformado en una epifanía, en la venida del Señor, 
que aparece entre los hombres y les distribuye sus gracias. 
Los hombres se han reunido en torno al altar para participar 
de estas gracias. Es una concepción de la misa, a la que co- 
rresponde el deseo que ahora se manifiesta de asistir al sa- 
crificio cada día todas las veces que fuera posible. 


LA ALEGORÍA CREA NUEVAS CEREMONIAS 


158. No es de extrañar que estas alegorías, que domina- 
ron durante siglos, hayan dejado sus huellas también en la 
misma liturgia, o sea, en ceremonias que la Edad Media 
añadió para hacer más clara la representación sagrada. En- 
tre ellas está, como luego veremos $3, la de guardar en el 
ofertorio la patena debajo del corporal, para simbolizar la 
ocultación del Señor antes de la pasión; la inclinación de 
la cabeza al acabar el memento de los difuntos, como alusión 
a la muerte de Cristo; el mantener la costumbre de levantar 
la voz al Nobis quoque, cuando ya no habia motivo intrínse- 
co para ello, como recuerdo de la exclamación del centurión 
al morir Jesús; las cinco cruces de la doxología final de] ca- 
non, como representación de las cinco llagas; el adelantar 
la conmixtión, como simbolo de la" resurrección, para que con 
esto el saludo de paz Par Domini pudiera presentarse como 
saludo del resucitado; la elevación de las manos y de los ojos 
antes de la última bendición, en imitación del Señor antes de 
su ascensión. 

La concepción de la misa como epifanía que aparece en 
la explicación alegórica, subió de punto decididamente cuando 
a fines del siglo x11 se introdujo la elevación de las sagradas 
especies en la consagración t. Verdad es que lo que vemos 
nosotros con los ojos no es más que el velo sacramental de 
su Cuerpo y sangre; con todo, el hombre medieval, cuando 
por diversas circunstancias la Eucaristía pasó al plano pre- 
ferente en sus devociones, ardió en ansias de clavar *5 fer- 
vorosamente su mirada en las especies 86, 


83 Más detalles véanse en los capitulos correspondientes del se- 
gundo tratado. 

$4 Las noticias sobre el por qué de la introducción de este rito 
y su evolución, véanse más adelante, II, 277ss. 

85 Cf. A. L. MAYER, Die heilbringende Schau in Sitte und Kult: 
«Heilige Uberlieferung, Ild. Herwegen zum silbernen Abtsjubiláum» 
(Munster 1938) 234-262. 

85 E. DUMOUTET, Le désir de voir l'hostie (París 1926); P. BROWE, 
Die Verehrung der Eucharistie im Mittelalter (Miinchen 1933) 2633 
49ss; MAYER, l. c., 255-262. 
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PRESENCIA SACRAMENTAL DE CRISTO 


159. El rumbo de las consideraciones eucarísticas venía 
cambiando hacia siglos, desde que con Isidoro, y más aún 
con las controversias del siglo rx, se hizo normal ver en el 
Sacramento, con omisión absoluta de todo simbolismo, casi 
exclusivamente la idea de la presencia real*”. Los teólogos 
ahondan ahora y profundizan en esta presencia y en el 
modo de verificarse. Desde Anselmo de Laón (+ 1117) y Gui- 
llermo de Champeaux (11121) es afirmación evidente a la 
luz teológica que está presente en el Sacramento no sólo el 
cuerpo y la sangre, sino totus Christus, y esto en cada una 
de las especies $8. Con esto se encontró una fórmula que ar- 
monizaba con la concepción que el pueblo venía oyendo en 
las explicaciones alegóricas de la misa, en las que se había 
acostumbrado a la masa a acompañar con el pensamiento la 
persona del Señor por los caminos de su redención, más bien 
que a ofrecer en oración o recibir en la comunión una cosa, 
2, saber, el cuerpo y la sangre de Cristo, como don y manjar 
sacrifical. De este modo, la meditación del Cristo histórico 
como modelo ejemplar de nuestra vida, aspecto que desde 
San Bernardo ** se fué imponiendo cada vez más en la con- 
ciencia del pueblo cristiano, pudo combinarse ahora con la 
meditación de la Eucaristía, ganando así el interés por esta 
devoción *, 


REACCIÓN CONTRA LA HEREJÍA 


160. Al mismo resultado condujo la lucha contra los mo- 
vimientos heréticos de la época. Una ocasión más lejana fué 
la herejía de Berenguer de Tours (+1088), cuya negación 
racionalista de la presencia real fué condenada en varios sí- 
nodos. Pero esta controversia, originada entre teólogos, ape- 
nas traspasó sus círculos y los del clero. Es cierto que entre 


87 Cf. H. De Lusac, Corpus mysticum (París 1944), especialmen- 
te el resumen, pp. 255-284: «Du symbole a la dialectique». 

$8 GEISELMANN, Die Abendmahlslehre, 80ss. 

82 Cf. lo que dice sobre la imagen de Jesucristo de San Bernar- 
do W. KaHLes, Radbert und Bernhard (Emsdetten 1938). 

2 En el lenguaje de la Iglesia seguía por de pronto la antigua 
terminología. Se habla de festum Corporis Christi. En los nuevos 
himnos de la consagración se le saludaba a Cristo Ave verum Cor- 
pus (cf. 11, 289). Véanse, en cambio, las fórmulas con que se en- 
seña el sacramento más tarde antes de la comunión, p. e., en el 
ritual del obispo Enrique I de Breslau (más adelante, II, 532 28). En 
la baja Edad Media fué muy general la costumbre de lamar a 
Cristo en la Eucaristía sencillamente «Dios». También BERTOLDO DE 
RATISBONA (+ 1272) habla con preferencia del «Gottesleichnam», 
cuerpo de Dios; cf. sus sermones, «ed. PFEIFFER, II, 875s. 
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ellos, y más en los conventos, se introducen formas las más 
reverentes hacia el sacramento; por ejemplo, las prescrip- 
ciones sobre la selección y preparación de las materias de 
pan y vino, la costumbre de juntar los dedos, que se purifican 
de modo especial después de tocar el sacramento; las reglas 
concretas sobre la ablución de los dedos y la limpieza de los 
vasos sagrados después de la comunión ?!. 

Reconozcamos, con todo, que tales delicadezas y costum- 
bres sólo trascendieron a sectores más amplios cuando entre 
la riqueza de una iglesia feudal se encendió en el siglo xun 
la herejía neomaniquea de los albigenses, que con la nega- 
ción de la jerarquía y de los sacramentos negaron también 
la fe en la Eucaristía *?. Se trataba entonces realmente de 
una lucha por el alma del pueblo, que estaba profundamen- 
te amenazada. La palabra cátaros (los puros) con que se lla- 
maba un grupo de estos sectarios, es ya una prueba palpable 
de ello. La nueva doctrina atraía tanto por el ideal de una 
iglesia pobre como por el primitivismo de sus afirmaciones. 
Explicaban el sacramento del altar sencillamente como mero 
pan, purum panem *”. y la desnuda bendición del pan la con- 
sideraban como suficiente para la Eucaristía. 


MILAGROS OBRADOS POR LA HOSTIA 


161. Por el lado católico surgieron todavía en el siglo xri 
las narraciones sobre los milagros de las sagradas formas ?1. 
Se acucen y multiplican los casos de quienes han visto visi- 
blemente en las especies la aparición corpórea del Salvador. 
Aunque estas narraciones no resisten, por lo general, un exa- 
men crítico, de todos modos son una profesión de fe popular, 
tanto más pura cuanto más realista es su lenguaje *%. En 
ellas asoma claramente el ansia por contemplar lo que está 
oculto en el sacramento. Y si eel cristiano ordinario sabe que 
él es indigno de la gracia especial de ver al Señor de modo 


91 Más adelante, II, 276, con las notas 19 20 21; 11, 607ss; 
Cf. también II, 35. 

22 G. G. GRANT, $. 1, The elevation of the host a reaction to 
Ei century heresy: «Theological Studies», 1 (New York 1940) 
a RADULFO ARDENS (+ 1215), Serm. in dom. 8 post. Trin.: PL 155, 

9 GRANT, 247s. Cf. P. BROWE, Die eucharistischen Wunder des 
Mittelalters: «Breslauer Schriften zur hist. Theologie», N. F. 4 
(Breslau 1938). 

25 Abad ECBERTO DE SCHÓNAU (+ 1184) (Serm. 11, 15: PL 195, 935) 
opone a los cátaros el relato de la misa de San Gregario (cf. más 
arriba 157). ALANO DE LILLE (+ 1203) (Contra haereticos, 1, 62: PL 
210, 365) habla de un gran número de milagros eucarísticos que se 
obraron propter infirmitaten quorundam. Cf. también más adelan- 
te TL, 277. 
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tangible, por lo menos quiere clavar fervorosamente 'su mi- 
rada en los velos exteriores bajo los que se oculta. Y esto le 
sirve al mismo tiempo como de comunión sacramental, que 
tan raras veces se le permite entonces. 


LA ELEVACIÓN DE LA FORMA 


Contribuyó a fomentar este deseo de fijar los ojos en las 
especies el antiguo rito por el que el sacerdote, imitando al 
mismo Señor, al llegar a las palabras accepit panem, tomaba 
el pan en las manos y lo levantaba un poco. Como por ins- 
tinto se concentraba entonces de modo particular la atención 
de los fieles sobre esta ceremonia, y los sacerdotes satisfacian 
esta ansia del pueblo procurando dar más realce a la misma. 
Pero como el interés de los fieles, más que a la ceremonia de 
la oblación, se dirigía a la presencia del Señor, y en la obla- 
ción todavía no se daba esta presencia, algunos obispos, a 
imitación del de París, para evitar que se adorase un simple 
pan no consagrado, comenzaban a dar poco después de 1200 
una serie de prescripciones que trataban de substituir esta 
elevación antes de la consagración por otra después de la 
misma, exigiendo al mismo tiempo que en ésta la forma con- 
sagrada se levantase hasta tal altura que la pudieran ver y 
adorar todos. 


ANSIA DE VER LA FORMA 


162. Con esta ceremonia, la consagración, como centro de 
la misa, consiguió una expresión adecuada, que absorbe toda 
la atención de pueblo. Ver el misterio sagrado es también la 
suprema aspiración en la leyenda del Santo Grial, en la que 
por entonces encuentran su expresión poética los anhelos 
de la Edad Media *. Y como en la leyenda, se esperan siem- 
pre de la contemplación de la sagrada forma efectos sobre- 


96 La procesión del Santo Grial constituye un apogeo en la obra 
más antigua de este género, de Cristiano de Troyes (entre 1169 
y 1199). En ella aparece el Grial como el vaso misterioso, lleno de 
piedras preciosas, en que se lleva la Eucaristía al rey enfermo 
(v. 3220ss; cf. v. 6423). Despide tal resplandor, que a su luz palidece 
la de las velas con que se le acompaña, así como palidece la luz de las 
estrellas ante la del sol o de la luna. Cf. K. BURDACH, Der Gral: 
«Forschungen zur Kirchen- und Geistesgeschichte», 14 (Stuttgart 
1938) 415ss. Mientras en Cristiano los efectos milagrosos se atribu- 
yen a la hostia, que contiene el Grial, en la poesía, un poco más 
reciente, de ROBERTO DE BORRÓN (hacia el final del siglo xI1; Bur- 
DACH, 4665) y en WoOLFRAM DE ESCHENBACH se atribuyen al mismo 
Grial y se experimentan sólo con verlo (BUuRrDacH, 456s 476 516). A 
la tesis de Burdach que explica los elementos principales de la le- 
yenda del Santo Grial de la liturgia griega habrá que decir lo mis- 
mo que M. LoT-BORODINE escribió acerca de las afirmaciones mucho 
más concretas de E. Enitschkof en tres artículos de Romanta 56 
(1930) hasta 59 (1933): cf. el relato en JL 13 (1935) 4023. 
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naturales ??. El aprecio por la contemplación de la hostia 
llegó al extremo de equipararla casi con el acto. de la comu- 
nión. Hasta se llegaron a ocupar en serio con la cuestión de 
si no constituiría pecado el que un pecador mirase la sagra- 
da forma ?*8, 

Durante la baja Edad Media, para muchos lo esencla] en 
la asistencia a la misa era únicamente ver la sagrada hestla. 
Sólo por haberla logrado ver quedaba satisfecha su devoción. 
En las ciudades se dió el caso de que la gente corría de igle- 
sia en iglesia para ver el mayor número de veces posible alzar 
la hostia ?*?, prometiéndose abundantes frutos de esta devo- 
ción **%, Hubo procesos ante los tribunales por la posición de 
un asiento en la iglesia, de donde se pudiese contemplar bien 
el alzar 1%, Como ¡existen testimonios del abuso de mo entrar 
en las iglesias sino inmediatamente antes de la elevación y 
salirse después atropelladamente 19, 


FOMENTADA POR LOS PREDICADORES 


163. Desde luego se reprobaron estos abusos, pero su ver- 
dadera raíz, el ansia de ver la sagrada forma, fué cultivado 
por teólogos y predicadores *””. Por otra parte, los grandes 
predicadores sabían exponer bien el verdadero valor de esta 
ceremonia. En uno de sus sermones sobre la misa explica Ber- 
toldo de Ratisbona que el sacerdote quiere decir tres cosas 
con la elevación del sacramento: he aquí el Hijo de Dios, qíe 


97 Las afirmaciones sobre los efectos milagrosos de la contem- 
plación de la Eucaristía empiezan en los primeros decenios del si- 
glo xr; véase Dumoutrr, Le désir de voir l'hostie, 183. Pxjste, nues, 
también en ésta un sorprendente paraielismo. La opinión de que 
estas creencias pasaron del Grial a la Eucaristía, con razón es re- 
chazada por Dumouter (l. c., 275). 

98 DUMOUTET, 18-25; BROWE, Die Verehrung der Eucharistie im 
Mittelalter, 56-61. Desde luego, los teólogos niegan que se cometa 
un nuevo pecado; con todo, se prohibió a veces a los castigados 
por la excomunión o el entredicho que mirasen la sagrada hostia, 
prohibición que a veces indujo a los excomulgados a que hiciesen 
agujeros en los muros de la iglesia (BROWE, 618). 

29 BROWE, 66-69. 

100 Un manuscrito de Graz del siglo xv dice, p. ej., que en el 
mismo día no se perdería la vista, no habría que sufrir hambre, 
uno no se moriría de renente, que se perdonarían las murmuracio- 
nes, etc. (FRANZ, 103; cf. 70). 

101 DUMOUTET, 67s. En Inglaterra no fué raro el caso de que al 
celebrante que no levantaba lo suficiente la hostia se dijese en voz 
alta: «¡Más alto, señor Juan, más alto!» (ForTESCUE, The Mass, 
3415). 

102 «Salen atropelladamente de la iglesia», quasi diabolum vi- 
dissent, se queja el franciscano MIGUEL DE HUNGARIA (Sermones do- 
minicales [Hagenau 1498], serm. 74; DuMoutEr, 69). Así también 
un predicador vestfaliano (FRANZ, 18). 

" 103 Con cierta reserva tratan el asunto algunos teólogos a par- 
tir del final del siglo xv. Después del siglo xvi también el pueblo 
vierde el interés en este ejercicio (DUMOUTET, 29 ff). 
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por ti presenta sus llagas al Padre celestial; he aquí el Bijo 
de Dios, que por ti fué clavado en la cruz; he aquí el Hijo de 
Dios, que vendrá a juzgar a los vivos y a los muertos **%, Por 
esto se tenía interés en que la elevación de la sagrada hostia 
no fuera un momento fugaz, sino se prolongase por algún 
rato, mientras la comunidad con sus cantos sagrados rendía 
homenaje y adoraba el cuerpo del Señor. La ceremonia se po- 
día repetir también en otros momentos de la misa, al final del 
canon !'5 y después del Agnus Dei1*, ni debía faltar el Vier- 
nes Santo?%, Es verdad que, por otra parte, hubo que pre- 
venir también los excesos, por la indiscreción de algunos 
sacerdotes, que no conocían en esto límites 198. 


LA MISA ANTE EL SANTÍSIMO EXPUESTO 


164. La presentación am1 público de la sagrada hostia no 
tardó mucho en formar rito distinto fuera de la misa. Con la 
introducción de la custodia comenzó a frecuentarse pronto 
también en otras funciones religlosas. A principios del si- 
elo xIv se hizo costumbre llevar el Santísimo descubierto por 
las calles en procesión solemne, en la fiesta del Corpus, ins- 
tituída el año 1246 como consecuencia del nuevo movimiento 
eucarístico 1%, Luego se dejó expuesto el Santísimo en la 
misa mayor de la flesta, lo mismo que durante toda su octava, 
y no sólo el tiempo que duraba la misa, sino también durante 
el rezo del Oficio divino 1*%, En el mismo siglo xIv se introdu- 
jo la costumbre de tener expuesto rl Santísimo aun en la 
misa de otras fiestas del año, principalmente todos los jue- 


ves, en que se decía una misa votiva del Santísimo Sacramen- 
to mi 


104 FRANZ, 744. 

105 De este modo, la antigua elevación del cáliz y de la hostia 
se transformó en una simple acción de enseñar las especies, que 
se unió muchas veces con el Pater noster; cf. más adelante, IT, 408. 

108 Así se hizo algún tiempo en los dominicos (BROWE, 63). Se 
trataba de una parte de la costumbre, que aún se conserva, de sos- 
tener desde el Agnus Dei hasta la comunión la hostia encima del 
cáliz; cf. más acelante. 11, 471 16 500, En contra de tales costumbres, 
pide el Officiarium curatorum, impreso el 1503 en Autún, que no 
se enseñe la hostia más que una sola vez, porque Cristo sólo una 
vez fué crucificado, pero añade: quamvis secundum aliquos trina 
fiat ostensio propter crucifixionem linguarum ludaeorum dicen- 
tium: Crucifige (DUMOUTET, 55). 
hn se BROWE, 64. Esta costumbre se ha mantenido hasta la actua- 

ad. 

108 BROWE, 635. Hubo también sacerdotes que cobraban por una 
elevación más prolongada (DumoutrrT 70s). 

109 BROWE, Die Verehrung, 98 Í. 

110 L, C., 154s. 

111 BrRowE, 141-154. En Klosterneuburg se fundó el año 1288 una 
misa votiva semanal cantada en honor del Santísimo Sacramento 
(ScHABESs, 71). 
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La misa ante el Santísimo expuesto, que entonces se dl- 
vulgó tanto y que, juntamente con el culto de la exposición, 
cobra muevo empuje «n tiempo de la Reforma, como protesta 
contra la herejía, mos pone de relleve el interés y entusiasmo 
que sentía el pueblo por el momento solemne de la elevación 
dentro de la misa, queriendo prolongar aquella manifesta- 
ción visible durante el tiempo que durara el sacrificio !!?., En 
la legislación romana se advierte bastante reserva frente a 
estas tendencias de especial incremento en el sur de Alema- 
nía y en España !!3. 


LA GENUFLEXIÓN ANTE EL SANTÍSIMO 


165. Hacia finales de la Edad Media, de la misma ralz, es 
decir, del celo por la adoración del Sacramento del Altar, 
nace otro rito, que en seguida se propagó por todas partes, 
dando un sello especial a la liturgia de la misa, entre la con- 
sagración y comunión. Nos referimos a la genuflexión de an- 
tes y después cada vez que se tocan las sagradas especies. 
Esta genufiexión no se conoce antes del siglo xtv!'!**, y por 
ella, en una época relativamente tardía, se aplica al Santisl- 
mo Sacramento una prerrogativa que, lo mismo que el empleo 
de la luz y el incienso, trono y baldaquino, proviene del ce- 
remonial de la corte imperial, de donde había pasado a la 
liturgia, hacía ya muchisimo tiempo, como una manifestación 
del respeto debido a los obispos *!5, 

Con esta concepción de la misa, transformada, en gran 
parte, en representación viva y teatral que habla a los senti- 
dos de los asistentes, riman perfectamente las tendencias a 
enriquecer la parte musical para la acción litúrgica. 


112 El pensamiento de que toda la liturgia de la misa no es más 
que el marco que ha de adornar la consagración del sacramento, 
la expresó sencillamente el canónigo de Beromiinster RODOLFO DE 
LTEBENEGG (+ 1332) en su Pastorale novellum- Missa sacramento 
servit specialiter isti, Cuius ad ornatum patres hanc constituerunt, 
Praecipue Tacobus ct Basilius venerandi (Franz, 488). Cf. una ex- 
presión semejante en ENRIQUE DE HESSE (+ 1397), 1. c., 518. 

113 Codex Tur. Can., can. 1274, con las numerosas fuentes allí cl- 
tadas. Cf. J. KramP, Eucharistia (Freiburg 1924) 81-110. Nicolás de 
Cusa, cuando estaba de cardenal-legado en Alemania (1450-1459), 
en muchos sitios se declaró, no sin acritud. adversario de las expo- 
siciones continuas y misas ante el Santísimo expuesto si no era en 
la fiesta del Corpus (BROWE, Die Verehrung, 170-172). 

114 Véase más adelante, II, 285. 

115 Como es sabido. aun se les manda a los ciérigos por el Cae- 
remoninle episc. (1. 18. 3) la genufiexión ante el obispo; la depen- 
dencia de la antigua srpozxvvnois Se hace patente en el Ordo Rom. VI1I 
(s. vin n. 7. según el cual el candidato a la consagración episcopal 
debe hacer ante el papa una triple postratio. 
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SECUENCIAS Y <«TROPOS> 


166. El canto gregoriano había conseguido en el siglo vrrr, 
sobre todo dentro de Roma, una respetable altura. No pocos 
viajes a Roma de clérigos francos y anglosajones se debían 
al deseo de adquirir en la Ciudad Eterna libros y, sobre todo, 
maestros del canto litúrgico. Se trataba de un canto artístico 
con ricas melodías, para el que se necesitaba una Schola 
adiestrada, pero que, si prescindimos de la octava alta de los 
tiples, se mantenía estrictamente en los límites de la homo- 
fonía. Al final de la época carolingia apareció ya la primera 
tendencia a enriquecer el canto, aun limitándose únicamen- 
te al texto *!?., Las largas entonaciones con una sola sílaba de 
texto parece que no satisfacían al gusto germano. De ahí que 
se creasen nuevos textos en los que cada sílaba correspondle- 
ra a una nota de la melodía. Es la forma primitiva de los 
llamados tropos, quie se cantaban por una parte del coro ador- 
nando el texto, mientras la misma melodía era cantada por 
el resto de la Schola. En el siglo x los encontramos propaga.- 
dos por todas partes como acompañamiento en las fiestas, 
pero acomedándolos a cada canto del propio del tiempo, y 
luego también del ordinario de la misa, en la que se cantaba 
desde el introito y el Kyrie hasta el final de la misa, con in- 
clusión a veces del Ite, missa est. Posteriormente se intercalan 
en el texto, con la melodía tradicional, frases cortas o, como 
ocurre en el introito, se le anteponen. Un caso especial lo 
tenemos en las secuencias, que se formaban poniendo texto a 
'las larguisimas melodías del aleluya, y que luego en toda la 
Edad Media dieron una floración de cantos independientes 
en centenares de poesías. Es notable que Roma, y en general 
Italia, así como había mostrado una gran reserva frente al 
arte gótico, también miró con indiferencia a las secuencias, 
por las que por vez primera entraban en la misa creaciones 
poéticas. Como se trataba generalmente de textos nuevos, tal 
enriquecimiento sólo beneficiaba la devoción de los clérigos. 


LAS PRIMERAS MELODÍAS GREGORIANAS 


Del mismo modo se crearon nuevas melodías, a partir so- 
bre todo del segundo milenio, para los textos del ordinario. 
Hasta entonces habían tenido el carácter sencillo de una re- 
citación semejante a los cantos del sacerdote, de los que al- 
gunos no eran sino una continuación !*?, A veces tenían un 


1168 URSPRUNG, Die kath. Kirchenmustk, 67-15; WAGNER, Etin- 
fihrung, 1, 248-299. Aun están sin aclarar los pormenores del ori. 
gen de los tropos y secuencias. 

117 De esta clase es la misa gregoriana n. 18, que se usa en el 
adviento y la cuaresma y en el Reguiem. 
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aire con las aclamaciones y contestaciones del pueblo, del que 
se diferenciaban sólo por su mayor extensión !!5, Se trataba, 
pues, de un género algo más solemne de recitación, con al- 
gunas cadencias, en la que todos podían participar. 


CANTO DEL CLERO 


167. Esto explica el que tales textos, sólo por excepción, 
fuesen ejecutados por la Schola *1?. Por otra parte, fuera del 
Sanctus, ya en la época carolingia dejaron de recitarse por 
todo el pueblo, interpretándose en esta época, y generalmen- 
te también en los siglos X11 y XIII, por los clérigos, presentes 
en el presbiterio 12% Por esto en los países del norte de los 
Alpes se llama aún hoy día coro. Entre estos clérigos existiría 
un coro de cantores especialmente ensayado, que se encargaria 
de los cantos del propio y tomaría en general la dirección del 
canto. Y esto con más razón, a medida que se iban enrique- 
ciendo las melodias de los textos del ordinario. Tal fué el caso 
del Kyrie en los siglos x y XI. Así, los cantos de la antemisa 
fueron imponiéndose en cierto modo sobne los de la misa sa- 
crifical !?!. Para el Sanctus y el Agnus Dei se compusieron 


113 Efectivamente, no solamente el Kyrie, sino también el Sanc- 
tus, Benedictus y Agnus Dei, tienen carácter de aclamaciones, en 
sentido más amplio; incluso el Gloria se compone en parte de acla- 
maciones. 

11% Este es el caso de una parte de los Ordines Romani, espe- 
cialmente del Ordo de Saint Amand (DUcHESNE, Origines, 478 481) 
sas] Ordo Rom XI, n. 18 de la misma ciudad de Roma (PL 78, 

Ss). 

_ 120 La afirmación de WaAcNer (Einfiihrung, 1, 61) de que a par- 
tir de los siglos xI-x1I el coro de los cantores profesionales impidió 
no solamente al pueblo, sino también al clero, que participasen en 
los cantos de la misa, no es del todo exacta. Es verdad que los can- 
tos por los autores de los siglos posteriores se atribuyen al choru3, 
pero este chorus por regla general no abarca solamente a la schola 
cantorum, sino también a todos los clérigos que asistían en el coro 
a la misa. Con toda claridad se ve esto en JUAN DE ¡[AVRANCHES (De 
off. eccl.: PL 147, 38; cf. 36ss); se da el ósculo de paz in utroque 
choro y luego en seguida este chorus canta el Agnus Dei. SIcARDO 
DE CREMONA (Mitrale, TI, 2: PL 213, 965), al tratar del canto de 
los kiries, usa en el mismo sentido chorus y clerus. Al lado de esto 
es verdad que existe una terminología que se conoce claramente 
en HONORIO AUGUSTODUNENSE (Gemma an., 1, 6 7 16 19 23, etc.: PL 
172, 545, ete.), donde se distingue entre chorus (¡Schola) y clerus. ¡Al 
tratar de los cantos del ordinario habrá ocasión de demostrar que, 

r lo general, los cantaba el clero en los siglos xIr y xrr. En los 
iturgistas de esta época aun no se mencionan cantores seglares. 
Debo una parte de los datos referidos a la disertación teológica de 
J. HUBMANN, Das Subjekt des Messgesanges im Mitielalter (1940, 
inédita) (Universidad Pontificia de Sión). 

121 Tal diferencia, en que seguían ejerciendo su infiujo los mo- 
tivos que habían llevado al silencio durante el canon, se conservó 
cuidadosamente durante bastante tiempo. También el canto polifó- 
nico se limitó al principio a la antemisa (URSPRUNG, Die kath. Kir- 
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sólo posteriormente melodias más variadas. El Gloria y el 
Credo conservaran en sus nuevas tonadas el carácter recita- 
tivo de la saimodia *??. Con todo, el adorno musical en las 
melodías del ordinario era ya en la época de San Bernardo 
tan refinado (:; 1153), que en la reforma del canto religioso, 
llevada a cabo con su colaboración, parecía necesario deste- 
rrarlo 123, Hay que reconocer, a pesar de todo, que los cantos 
del ordinario no formaban ni aun entonces un verdadero 
conjunto. El ejemplo más antiguo en que aparecen por vez 
primera como tal, es la misa de Angelis, compuesta a fines 
del siglo x1r1 y tan frecuentada en la actualidad !?!. 


EL «CHORUS> 


168. Fué entonces cuando la palabra chorus adquirió una 
nueva coloración semántica, a saber, la del coro de los canto- 
res, que, separado ya del clero, admite hasta seglares, ile- 
gando a independizarse, incluso por lo que se refiere al sitio 
en que actúa, al netirarse primeramente hacia el lectorium 
(Lettner, la tribuna elevada para la lectura o canto de la 
epistola y el evangelio, que en las antiguas iglesias góticas 
separa el presbiterio de la nave en lugar de las verjas), y 
más tarde ai coro en el fondo de la iglesia, encima de la en- 
trada principal. En el canto litúrgico empieza ahora, ade- 
más, a aparecer la polifonia. Los primeros ensayos del si- 
glo Ix se hicieron para los cantos del propio. Consistía 
entonces la rvolifonia en que una segunda voz, utilizando a 
veces un tropo como texto, acompañaba la melodía en una 
diferencia de una cuarta o quinta; acompañamiento para el 
que se podia emplear también un instrumento músico (voz 
organal) 125, 


LOS MOTETES 


169. En el siglo x11, la catedral de Notre-Dame de Paris 
asumió la dirección de esta evolución. En ocasiones solemne 
se fueron juntando, con preferencia en algunos pasajes del 
gradual y aleluya, a la melodía gregoriana una segunda y 
pronto una tercera y cuarta voz con melodías más libres, a 


chenmusil, 121). Nicolás de Cusa, en su reforma que propugnó como 
legado pontiñicio en Alemania, quisó limitar también el uso del 
Órgano a la antemisa (l. c., 1635). Lo mismo exigió como obispo de 
Brixen (G. BICKELL, Synodi brixinenses saec. XV [Innsbruck 18801 
34). Actualmente sostiene la misma tesis en forma nueva E, DRINK- 
WELDER, O. S. B., Die Grundfunktion der Gesánge im Amt: «Heili- 
ger Dienst», 2 (Salzburg 1948) 143-145. 

122 URSPRUNG, 097s. 

123 L. c., 93. 

124 L, c., 58. 

125 L. c., 116; EISENHOFER, 1, 231-233. 
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las que se asignaba un texto especial, a veces en lengua vul- 
gar, si se prestaba para ello la abundancia de las melismas ***. 
Del mismo género, aunque de categoría inferior, fué segura- 
mente el canto de los trovadores, de los que oímos que se 
ofrecian a cantar sus versos en la misa super Sanctus ef Ag- 
nus Dei !??. Tales cantos entraban en la corriente de la época, 
gustadora de este floreo ligero, pero que eran en detrimento 
del canto religioso. Pronto se alzaron voces de alerta para 
aefender la seriedad del canto litúrgico tradicional, estimu- 
lando la intervención de la autoridad eclesiástica !?8, 


PRIMEROS PRINCIPIOS DE LA POLIFONÍA 


Efectivamente, el arte musical eclesiástico volvió en los 
últimos siglos de la Edad Media a límites más sobrios, con- 
tentándose, sobre todo «en Alemania, con revestir los días fes- 
tivos las sencillas melodías del gregoriano y las de los textos 
del ordinario con una polifonía sencilla a modo del falso 
bordone, como se usaba en la salmodia y todavía se practica 
hoy en varias iglesias 12%. Hacia el siglo xIv, el órgano estaba 
lo suficientemente perfeccionado como para poder usarlo en 
las iglesias mayores de acompañamiento del canto, siempre 
que no se opusieran a ello decisiones más severas 1%. En 
Francia aparecieron ya en el siglo xiv los primeros ejemplos 
de composiciones polifónicas, en el sentido moderno, para las 
partes del ordinario desde el Kyrie hasta el Agnus Dei, y ya 
no se sujetan a las melodías gregorianas, aunque les gusta 
incluirlas !*!. Cuando bajo Gregorio X1 volvió de Aviñón a 


"28 Son los así llamados motetes; véase el cuadro en URSPRUNG 
(1295) con ejemplos de los manuscritos de los siglos xIm-x1v. Un 
manuscrito de Klosterneuburg de 1551 ofrece un ejemplo alemán; 
en él se encuentra la misa de Pascua de Resurrección puesta er 
música polifónica, en la que el soprano acompaña el texto latinc 
con la canción "alemana «Christ ist erstanden» (ScHarñes, 150). 

127 Sínodo de Tréveris (1227) can. 9 (MansrI, XXIIT, 33) Má: 
sinoda que prohiben la actuación en el culto de los tocutatores 
trutanni o goliardi, véanse en Browe, Die Pflichtkommunion, 97 
Se sentian reparos en admitir a los histriones y juglares a la co. 
munióén (1. C., 93ss). W. BAUMKER, Zur Geschichte der Tonkunsi 
(Friburgo 1881) 106-122. 

128 Para ello se cita con frecuencia, pero no con mucha razón, 
una disposición del segundo concilio de Lyón (1274), const. 25, que 
prohibe e. o. publica parlamenta (Manst, XXIV, 99 A); una dispo- 
sición acerca del canto (quod... ars cantus melius doceretur) se en- 
cuentra en los apéndices TIT, 1 (1. C., XXIV, 130 B). Más claro ha- 
bla una decretal de Juan XXIIT de 1324-25 que, sin reprobar ente- 
ramente la polifonía, prohibe que las melodías gregorianas se acom- 
pañen triplis et motetis vulgaribus (Corpus lur. Can., Extrav. 
comm., TI, 1; PRIEDBERG, 11, 1256). Cf. URSPRUNG, 1385. 

129 TIRSPRUNG, 141s. 

124 L, C., 1635. 

131 URSPRUNG, 147; P. WAGNER, Geschichte der Messe. 1. «Klei- 
ne Handbiicher der Musikgeschictte», 11, 1 (Leipzig 1913). 
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Roma la curia pontificia en 1377, trajeron los cantores del 
coro papal a Italia la polifonía, propagándose de allí a todas 
las naciones. No encontró en todos los sítios la misma acngi- 
da entusiasta; en los monasterios suecos, por ejemplo, fué 
rechazada y en San Galo quedó excluída del culto divino has- 
ta 1560 132, Pero podemos afirmar que se había inaugurado un 
nuevo período en la historia de la música eclesiástica y con 
ello en el ornato externo de la liturgia de la misa ?**. 


VALORACIÓN DE LA POLIFONÍA 


170. Para épocas siguientes hay que decir que, mientras 
se adornaban con toda pompa de la polifonía las frases sen- 
cillas de carácter aclamatorio 131, en las que el pueblo habia 
expresado originariamente sus súplicas y alabanzas, o los can- 
tos entonados por el celebrante y continuados por el pueblo 
—función en que le podía substituir el clero—, los cantos del 
propio con sus textos, formados por trozos líricos de los salmos, 
y que habían sido insertados en la misa para rellenar artísti- 
camente sus pausas, seguían conservando la majestuosa sen- 
cillez arcaica de las melodías gregorianas tradicionales 135. Es 
verdad que, con excepción del Credo, introducido en el cul- 
to como consecuencia de las controversias sostenidas en 
Oriente contra la herejía y compuesto en su mayor parte de 
afirmaciones dogmáticas sencillas y sobrias, los demás textos 
del ordinario, por las expresiones solemnes de su estilo him- 
nico, se prestaban a la creación artística. Llevaban, con todo, 
un peligro: el alejarse de su función principal precisamente 
por su elevación artística, que impide la ¡participación del 
pueblo. Por otra parte, por estar redactada la liturgia en len- 
gua extraña, y como no se podía pensar en la creación de 
textos nuevos 136, el ponerlos en música fué una buena solu- 
ción. La existencia de diversas melodías gnregorianas para los 


122 WAGNER, Geschichte der Messe, 27, nota. 
. 123 Lo profundo que fué este cambio se nota también en la subs- 
titución de los antiguos patronos por otros. Durante el florecimien- 
to del canto gregoriano se tenía por patrono a San Gregorio; al 
principio de la época de la polifonía, a San Juan Bautista (que en 
su nacimiento devolvió la voz a su padre); ahora pasa el patroci- 
nio a Santa Cecilia, por las palabras del oficio cantantibus organís. 
Cf. B. EbeL, Die Kirchenmusik als sinnvualicner Ausaruck der Ge- 
meinschaft der Heiligen im Wandel der Zeiten: «Liturg. Leben», 5 
(1938) 223-233, especialmente 230ss. 

134 Desde otro punto de vista, llega WaGner (Einfúhrung, 1, 61) 
a la siguiente conclusión : «Esta evolución no ha traído ningún be- 
neficio». 

155 Con la única excepción del Requiem, en el que la composi- 
ción aun hoy día abarca el propio. 

138 Los cantos de la consagración y en parte también los nue- 
vos cantos de comunión forman una excepción (cf. IT, 290, 579 
y 580). 
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mismos textos facilitó la formación de otras nuevas, aun 
cuando en ellas se abandonara el estilo antiguo. La invarla- 
bilidad de los textos no solamente los hacía más accesibles al 
pueblo, que no sabía latín, sino que justificó al mismo tiem- 
po la preponderancia que precisamente por la música habían 
adquirido sobre los demás. Todas estas causas facilitaban su 
ejecución. Y la circunstancia de que el Sanctus y el Benedic- 
tus se extendían cantando a lo largo del canon, pudo hacer 
creer, por lo menos al oído de la comunidad, que se resta- 
blecía el carácter originario de la Eucaristía como acción de 
gracias, cuando pareció haber desaparecido definitivamente, 
desde que el canon se. necitó en voz baja y se añadieron otras 
oraciones en forma de súplica. 


12. Fines de la Edad Media y reforma tridentina 


OTOÑO DE LA EDAD MEDIA 


171. La expresión «otoño de la Edad Media» (Huizinga) 
resulta también muy propia para la historia de la liturgia, 
especialmente de la misa, durante los siglos XIv y XV. Es ver- 
dad que, como hemos visto en el canto litúrgico, sigwe todavía 
su florecimiento rico y variado. Pero se trata de un Creci- 
miento superficial, que se complica progresivamente por ha- 
ber perdido la conexión con sus raices, lo que le imposibilita 
producir brotes verdaderamente vigorosos. La teología esco- 
lástica no ha inyectado profundidad ni en la liturgia de la 
misa ni en su mejor inteligencia. Pasadas sus formas el es- 
tado de madurez, su vida camina al marchitamiento. 

Estas observaciones, sin embargo, no se refieren al ordi- 
nario de la misa, aunque también en él, especialmente fuera 
de Italia, las oraciones preparatorias, los versículos e invo- 
caciones de las oraciones ante las gradas, las bendiciones del 
ofertorio y las salutaciones hímnicas de la comunión se ha- 
bían multiplicado desmesuradamente. Pero, como se trataba 
de oraciones que rezaba el sacerdote en silencio, no saltaba 
a la vista. Donde se advertian verdaderamente los fenóme- 
nos aludidos de decrepitud era en ¡il campo musical religioso 
y en la proliferación de las prácticas externas de la devoción 
al Santisimo Sacramento. 


LOS «PERICULA> 


172 La reverencia hacia el Santísimo Sacramento Mevó 
al extremo de no permitir en ningún caso que manos no con- 
sagradas tocasen las especies de pan, aun cuando por esto 
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tuviese que quedar sin viático un moribundo. En el siglo xIv 
se consideró como un favor especialísimo el que los papas 
permitiesen en algunos casos a los príncipes tocar el cáliz 
con la maño en los días de comunión *. El corporal se tra- 
taba entonces con una veneración muchas veces supersti- 
ciosa 2. Para el lavado del corporal se compusieron oraciones 
especiales 3. De ahí que el capítulo de los pericula et defec- 
tus, que pueden ocurrir en la misa, se fuera ampliando con- 
tinuamente. Ya al principio de la Edad Media se hacía men- 
ción de ciertas faltas, por ejemplo, derramar el cáliz, dejar 
caer una partícula, y se habían fijado para ellas severos Ccas- 
tigos £., Ahora se discuten tales descuidos y faltas teológica- 
mente desde el punto de vista de las medidas que hay que 
adoptar para asegurar en cada caso la debida reverencia al 
Sacramento. Inocencio 111 había tratado con prudencia algu- 
nos Casos 5, y Santo Tomás les dedicó un capítulo especial en 
la Summa *. Pero ahora se registran cada día más pericula y 
casos imprevistos, como, por ejemplo, el de que el Señor se 
apareciese in especie carnis vel pueri”?, dando para cada caso 
las correspondientes instrucciones $, 


LOS «FRUTOS DE LA MISA> 


173. Mientras gue estos detalles no manifestaban más 
que un exceso de celo, consecuencias más delicadas tuvo la 
consideración unilateral y la vulgarización sin criterio de 
otro capítulo de la doctrina sobre el sacrificio de la misa, a 
saber, sus efectos santificadores. Fué ya persuasión de la an- 
tigúedad cristiana el que la santa misa no sólo era una elorl- 
ficación de Dios, sino también un beneficio para vivos y muer- 
tos. Esta consideración del sacrificio pasa ahora con más 
insistencia al primer plano de atención, para convertirse a! 
finalizar la Edad Media en el tema principal de la predicación 
sobre la misa *?. Surgen enumeraciones estereotipadas de los 


1  BROWE, Die Sterbekommunion im Altertum und Mittelalter 
(2k'Th 1936) 13. 

2 FRANZ, 88-92. 

3 Breviarium de Linkóving, del año 1493 (J. FREISEN, Manuale 
Lincopense [Paderborn 1904], p. xrx). 

1 P, BROWE, Liturgische Delikte und ihre Bestrajung im Mitrelal- 
ter: «“TMeologie und Glaube», 28 (1936) 53-64. 

5 TNOCENCIO III, De s. alt. musterio, IV, 11 16 24 31s: PL 217, 863 
873 877s. Cf. También algo más tarde los Praecepta synod., c. 22ss. 
(MANs1, XXIT, 6815), atribuídos al obispo Odón, de París. 

6 SANTO Tomás DE AQUINO, Summa theol., 1IT, 83, 6. 

7 FRANz, 474, nota 1; BEck, 330. Bernardo de Parentinis dedica 
a los pericula la tercera parte de su explicación de la misa (ha- 
cia 1340) (Franz, 5055). Cf. También 1. c., 491 605. 

8 Una selección de lo más útil ha pasado a nuestro misal como 
capítulo: De defectibus in celebrationes missarum occurrentibus. 

% FRANZ, 7385. 
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frutos que se sacan de la misa, aun por la sola asistencia !?. 
Las primeras enumeraciones de esta clase aparecen en el si- 
glo xrIr, que se contentan con cuatro, cinco o, a lo sumo, seis 
puntos, entre los que están en primer término los efectos es- 
pirituales 1?*. Luego son ya diez y, finalmente, doce frutos, que 
también aparecen en versión alemana, con la particularidad 
de que tales promesas revisten un tono tanto más materiali- 
zado cuanto más nos acercamos al final de la Edad Media 12, 
Para cada una de ellas se cita un Santo Padre que tiene que 
avalarlas, por increíbles que fuesen *?, Aunque la teología 
contemporánea no defendía técnicamente tales exageracio- 
nes, podían, sin embargo, correr sin trabas en la predicación 
y la literatura piadosa. Verdad tes que con esto se le movió 
voderosamente al pueblo a la frecuentación de la misa, pero 
también se le llevó a la falsa seguridad de que la saivación 
del alma se podía obtener por la simple asistencia al sacri- 
ficio *4, 


LAS MISAS GREGORIANAS 


174, Con estas esperanzas exageradas en los efectos de la 
misa se relaciona no sólo la aparición, a fines de la Edad Me- 
dia, de numerosos formularios 15 de misas votivas, sino tam- 


10 Franz ha dedicado una sección especial de su libro a este 
tema: Los «frutos» de la misa, no. 36-72. Cf. también más arriba 162. 

11 FRANZ, 37s. Los principales son los siguientes: después de la 
misa se vuelve a casa quasi deificus, minor peccutor, confortatus 
contra diabolum, felicior quam prius (1. c., 37). 

22 FRANZ, 40. 

13 Así, por ejemplo, San Agustin tiene que probar la afirmación 
de que durante el rato en que uno asiste a misa no envejece 
(FRANZ, 51; cf. 57). Otros frutos consisten en que después de la 
misa aprovecha mejor la comida; que uno no mue£rre repentinamen- 
te; que las ánimas no han de sufrir en el purgatorio mientras se 
oye misa por ellas, etc. Otros insisten de un modo más general en 
el valor de la misa. En una redacción poética que aparece a fines 
del siglo xrv se describe el primer fruto de la misa de la manera 
siguiente: «Aunque alguien poseyera algo que brillase más que el 
sol y la luna y lo diese a los pobres, y aun cuando peregrinase por 
todo el mundo con calores y fríos, con hambre y sed, «todo esto no 
aprovecha tanto a su.alma como el mérito de la asistencia a una 
sola misa» (FRANZ, 48 f). Semejantes exposiciones de las virtutes 
missarum circulaban también en Inglaterra; véanse los ejemplos 
en Simmons, The Layfolks Massbook, 131s 366-371. Con todo, siempre 
se exige como condición que se diga la misa con devoción y en es- 
tado de gracia. Una parte de las promesas se atribuye luego a la 
contemplación de la sagrada hostia; véase más arriba 162 100, 

14 Cf. el juicio final en Franz, 71s. En el 1. c., 61-71, se da una 
crítica teológica de cada una de las afirmaciones acerca de los fru- 
tos de la misa. 

15 Por ejemplo, los formularios contra diversas enfermedades, 
contra peligros para los derechos y posesiones, contra invasiones de 
enemigos, y especialmente en honor de santos que se veneraban 
como patronos; véase FRANZ, 115-217; mumerosos ejemplos también 
en FERRERES, Historia del Misal Romano, 350-376. 
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bién de combinaciones extrañas de las mismas, por las que se 
pretendía conseguir infaliblemente un efecto determinado. 
Dieron ocasión a estas colecciones de misas algunos pasajes 
de los Diálogos de San Gregorio Magno, en los que, sin atri- 
buir todavía un valor especifico al número, leemos que por 
un difunto en un caso se ofreció el sacrificio durante siete 
días seguidos, y en otro, durante treinta días **. Esto sirvió 
de modelo para toda la Edad Media 1”; pero sólo en los últi- 
mos siglos llegó a transformarse en una institución que se 
discutió y reglamentó al detalle. Se recomendaban series de 
tres, cinco, sels, siete, nueve y treinta misas, y hasta 41, 44 
y 45, en sufragio de los difuntos, sín que se olvidaran las in- 
tenciones de los vivos. En estas series existian formularios 
distintos para cada misa, independientes de la del día, y en 
ellas hasta se fijaba el número concreto de velas y de limos- 
nas 18, Lo más cuestionable, sin embargo, en estas serles de 
misas y en otras muchas misas votivas era la frecuente afir- 
mación de su eficacia infalible. Incluso en los misales se po- 
dían leer tales afirmaciones; por ejemplo: Si quis positus in 
aliquo necessitatis periculo, has triginta missas celebraveril 
vel celebrare petierit, liberabitur sine mora 1?. 


AUMENTO DEL CLERO 


115. Se explica que los fieles buscasen ávidamente estos 
procedimientos simplistas, con los que satisfacian su afán de 
milagros. De ahí que en los últimos siglos de la Edad Media 
se multiplicasen anormalmente las misas y, como consecuen- 
cia, atimentase desmesuradamente el clero, que en gran par- 
te vivía de ellas, a base de prebendas o simplemente por los 
estipendios ?”, Apenas si se decian otras misas que las votivas 


16 SAN GREGORIO Mano, Dial., IV, 55: PL 77. 416-421. 

5 SR K. EBERLE, Der Tricenarius des hl. Gregoríius (Ratisbona 1890) 

18 FRANZ, 218-291; L. A. VeiT, Volksfrommes Brauchitum una Kir- 
che im deutschen Mittelalter (Friburgo 1936) 26ss. Así, p. el., se 
prescribe en un septenario para el primer día de Trinitate, con tres 
velas y tres limosnas; el segundo día, de angeliís, con nueve velas 
y nueve limosnas, etc. (FRANz, 254). Otras series de misas escogen 
los formularios del propio de tiempo, empezando con adviento o el 
domingo de Ramos (]. c., 248 255 26555). 

19 Misal de St. Lambrecht de 1336: Kócx, 34. Afirmaciones seme- 
Jantes en otros misales de Estiria, ibid., 27 36s 41s 74 81 83 137ss. 
Cf. FRANZ, 250 262s 266 270 278, etc. Para Hungría véase RADÓ, 1715. 

20 Hacia el final de la Edad Media hubo en todas las ciudades 
numerosos «altaristas», que no hacían otra cosa que decir la misa 
y rezar el oficio. Así, p. ej., existían el año 1521 en la catedral de 
Estrasburgo 120 prebendas de misas (L. PFLEGER, Kirchengeschichte 
der Stadt Strassburg [Kolmar 194+] 172). Véanse más pormenores 
en F, Fax, An der Wende des 15. Jh.: «Hist.-pol. Blátter», 112 
(1893, 11) 545-559. La existencia de aquel proletariado clerical no 
fué menos concausa que efecto de tales opiniones raras sobre la misa. 
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o de difuntos, que eran las más solicitadas por el pueblo 2. 
La acumulación de misas no pudo por menos de repercutir 
en la liturgia. Como parte de estas misas se celebraban toda- 
vía con canto y en las iglesias no se podían cantar simultá- 
neamiente más que una misa, dieron con una solución que 
permitiese un número mayor de misas seguidas; era lo que 
llamaríamos «misas ensambladas», seguidas de tal manera, 
que la primera se cantaba solamente hasta el ofertorio o el 
Sanctus y, mientras en un segundo altar ya empezaba la si- 
guiente, se continuaba en silencio ??2, Pero sobre todo influyó 
este aumento de los estipendios en la multiplicación exage- 
rada de las misas privadas, ya que la mayor parte se decían 
por intenciones particulares, que podían prescindir de toda so- 
lemnidad exterior. Esta tendencia a lo privado y subjetivo, 
que consagraba las excepciones a la norma general, llevó al 
extremo de prescindir del año litúrgico, diciendo todos los 
días misas votivas a propia elección o atenléndose a lo exi- 
gido por las series de misas ?3, 


VOCES DE ALARMA 


176. Apenas apuntaba este estado de cosas, cuando ya 
Petrus Cantor (+ 1197) señaló el abuso que preveia: «Hacen 
falta menos iglesias, menos altares, minos sacerdotes, pero 


Conforme demuestra W. Neuss (Das Problem des Mittelalter3 [Kol- 
mar 1943] 265), el aumento del clero sin ocupación se debía en par- 
te también a la circunstancia de que por los gremios se admitían 
únicamente un número fijo de menestrales y comerciantes, lo cual 
dió ocasión a que muchos hijos de ciudadanos buscasen el porvenir 
en el estado eclesiástico, ya que esto por las muchas fundaciones 
parecía cosa fácil; pero al mismo tiempo esto fué un motivo de 
fomentar las creencias populares y aprovecharse de ellas. 

21 El concilio provincial de Florencia del 1517 decretó la multa 
de dos ducados para los sacerdotes que por avaricia celebrasen ani- 
versarios aun los domingos y días festivos en lugar de decir la misa 
del día (Mansr, XXXV, 240). 

22 J. GREvING, Johann Ecks Pfarrbuch: «Reformationsgeschicnt- 
liche Studien u Texte», 4-5 (Miinster 1908) 81-83; J. B. Górz, Das 
Pfarrbuch des Stephan May in Hilpoltstein vom Jahre 1511; 1. c., 47- 
48 (Miinster 1926) 65 95; cf. 24 27; A. GUMmBEL, Das Messner- 
pflichtbuch von St. Lorenz in Niúrnberg im Jahre 1493 (Munich 
1928) (según JL 1928, 424). BERTOLDO DE CHIEMSEE (Heligpuchel, 
[Munich 15351 €. 20, 9) menciona esta costumbre como causa de 
la opinión de muchos de que podían marcharse después de la con- 
sagración. En algunas parroquias de la archidiócesis de Salzburgo 
seguía la costumbre hasta nuestro siglo. En la diócesis de Brixen 
fué suprimida el año 1900. 

23 Hubo quejas de que se preferían las missae favorabiliores, 
que eran missae obolariae (FRANZ, 149ss.) También hay noticias de 
sacerdotes que siempre celebraban la misa de beata Virgine y de 
milagros con los que Dios los protegió en su. costumbre contra las 
autoridades eclesiásticas (1. c., 1525.) 
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mejor escogidos» 2*, Lo mismo advirtieron poco después al- 
gunos místicos alemanes ?5, Juan Gerson atacó públicamente 
el abuso, afirmando que los predicadores que prometíian efec- 
tos exagerados para la misa llevaban al pueblo al judaísmo 
y fomentaban la superstición **. También en Alemania se ele- 
varon voces de protesia en el mismo sentido *?. Un ejemplo 
de intervención enérgica lo dió Nicolás de Cusa, que, corn) 
obispo de Brixen, ordenó en 1453 y 1455 que todos los misales 
de su diócesis se llevasen a determinados sitios para ser co- 
rregidos allí a base de ejemplares revisados “8, El uso de Ji- 
bros no corregidos quedó prohibido bajo severas penas. Pero 
no ¡ien todas partes hubo hombres con semejante energía, con 
lo que de un modo general siguieron pululando ios abusos. 
Verdad es que el senctasanctórum de la Iglesia nunca dejó 
de ser centro de piedad verdadera; pero las nieblas y som- 
bras que le cireundaban, junto con otras concausas, dieron 
ocasión a que la institución eucarística, fuente de vida de la 
que la Iglesia se había nutrido durante mil quinientos años, 
se convirti2se en ludibrio y fuese condenada apasionadamente 
por pueblos enteros como idolatría abominable. 


LA REFORMA 


177. Las acusaciones que elevaron los reformadores, sobre 
todo Lutero, se dirigieron con critica cerícra y a la vez des- 
piadada contra los puntos más discutidies de la práctica ecle- 
siástica de la misa: frutos de la misa, valores diferentes atri- 
buídos a las distintas misas votivas, el dinero ?*%. Pero exage- 
raron y pasaron los limites. Con el lema de sola la Bibli: 
Lutero negó el carácter sacrifical de la Eucaristía y creyó ha- 
ber dado con la raíz del abuso al afirmar que aquel sacra- 
mento era únicamente un testamento, un izgado y un ben:- 
ficio para nosotros, y, como tal—ésta fué la conclusión pre- 
matura—, no podia ser de modo alguno «heneficio» u obra 
meritoria que nosotros ofreciésemos a Dios para merecer ante 
él; por esto la misa no se podía decir ni nor los vivos ni por 
los muertos *%; todas las oraciones de la liturgia que hablaban 


24 PETRUS CANTOR, Verbum abbreviatum, c. 28s.: PL 205, 102- 
107. Otro postulado fué la reducción del número de las procesiones 
de ofrendas a tres por año. 

25 Franz, 2985. Se cita también una palabra del maestro Ecke- 
hort : «Fijaos que ni la gloria ni la perfección están en decir u ol 
muchas misas». 

26 JUAN GERSON, Opera (Amberes 1706) II, 521-5323; FRANZ. 299ss 

27 FRANZ, 301-308 312s. 

28 G. BICKELL, Synodi Brixinenses saec XV (Innsbruck 1880) 32 
393 53: FRANZ, 308. 

22 Véanse los ejemplos en FRANZ, 316-322. 

1) OTERO, Eyn sermon von dem newen Testament. Las citas. 
en Fránz, 314s. Cf. L. FenDT, Der lutherische Gottesdienst des 16 Jh. 
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de este carácter de la misa, sobre todo dei sacrificio, o sea 
principalmente el canon, eran invenciones malas de los hom- 
bres. Un escrito especial de Lutero trata «de la abominación 
de la misa en silencio que llaman canon» (1524), Estos ata- 
ques contra la misa tuvieron especial eficacia en el pueblo, 
porque la delataban como un timo. El efecto, aun en las re- 
siones que se habían mantenido católicas, fué tal, que en el 
año 1528 se llegó a afirmar que en la Iglesia de Salzburgo 
antes se podían mantener con más facilidad cien «sacerdo- 
tes de Graciano» (que vivían solamente de estipendios) que 
ahora uno solo 31, 


178. La alusión a la avaricia y superstición había hecho 
mella. Pero, dado el bajo nivel de formación religiosa, la crí- 
tica adversaria amenazaba destruir en el corazón del pueblo 
no sólo los brotes supersticiosos, sino aun el mismo tronco y 
las raíces de la fe. La misa cayó en desprecio. Pronto los me- 
dios competentes tuvieron que darse cuenta de que las quejas 
no remediaban nada. Fué el mérito del concilio de Trento ha- 
ber distinguido en sus decretos doctrinales la verdad del error 
y haber profundizado en el carácter objetivo de la misa como 
sacrificio, que lo elevaba sabre la simple conmemoración de 
sacrificio de la cruz o sobre un simple rito de comunión. De 
este modo quedaron asegurados los fundamentos de la litur- 
ela católica. Pero, además, fué necesaria una reforma a fon- 
do de la práctica de la celebración, y no en menor escala del 
mismo misal, en el que reinaba, por lo general, una verdadera 
anarquía 32, 


INTENTOS DE REFORMA CATÓLICA 


179. Según el derecho de entonces, tenian autoridad para 
hacer la reforma las mismas diócesis o provinclas eclesiásti- 
cas, con tal de que no tocasen el cuerpo tradicional del misal 
romano, y menos €el canon. Así, determinó el sincdo provin- 
cial de Tréveris en 1549 que en cada diócesis debía usarse so- 
lamente el misal diocesano; y si tal misal no existía, el de 
Tréveris *”. Algo parecido se dispuso en Maguncia, con el man- 
dato de que en cada diócesis debian examinar y corregir el 
misal hombres competentes, con «el fin de hacer una ordena- 
ción general para toda la provincia eclesiástica ”*, Pero ni en 


(Múnchen 1923) 78-81; N. M. HALMER, Der literarischr Kampf Lu- 
thers und Melanchthons gegen das Opfer der hl. Messe: «Divus 
Thomas», 21 (Friburgo 1943) 63-78. 

21 BERTOLDO DE CHIEMSEE, Tewtsche Theologey (Múnchen 1528) 
C. 66, 6; FRANZ, 324. 

22 Cf. H. Jebin, Das Konzil von Trient und dic Reform des Ró- 
mischen Messbuches: «Liturgisches Leben», 6 (1939) 30-66. La ma- 
yor parte de los datos siguientes están tomados de este artículo. 

32 HARTZHEIM, VI, 601. 

34 TL, c., VI, 579. 
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esta ni en otras provincias se llevó a cabo tal programa. Por 
lo demás, antes de que ningún sínodo pensara en la reforma 
del misal, ésta ya había sido pedida en 1526 por la dieta da 
Spira como de necesidad ineludible. 

Por aquella época aumentaron las voces en los más distin- 
tos sitios de la cristiandad, primero en Italia, por el año 1246, 
y luego, con más insistencia, en España y Portugal, pidiendo 
una unificación del misal, que dejase a las diócesis únicamen- 
te la libertad de añadir los propios de sus santos ?*5, Tal idea, 
sin embargo, no era compartida por todos. Las propuestas 
que de Francia se hicieron al concilio deseaban un arreglo 
separado en cada país. Parecida fué la opinión en Inglaterra 
durante el breve período de la Restauración **. Las experien - 
cias enseñaron que era necesaria la unificación para la Iglesia 
universal. 


LA COMISIÓN NOMBRADA POR EL 
CONCILIO TRIDENTINO 


180. Y así, el concilio de Trento, que ya en los años 1546-47, 
con ocastón de las discusiones sobre el uso y abuso de la Sa- 
grada Escritura, había tocado la cuestión del misal, volvió 
sobre este asunto en 1562, a propósito de las deliberaciones 
sobre la doctrina del sacrificio de la misa. Una comisión par- 
ticular debía reunir los abusus missae. Esta misión no fué di- 
fícil, ya que no sólo los innovadores, sino también el concilio, 
los sínodos, memorias y programas de reforma habían seña- 
lado repetidas veces los puntos vulnerables: las secuencias y 
prefacios de los santos, con sus contenidos de leyenda; ora- 
ciones por la paz y por otras necesidades y diversos cantos 
después de la consagración *”?, formularios recientes de proce- 
dencia discutible, sobre todo los abusos de las misas votivas 
y las series de misas y el aumento desmesurado de formula- 


35 JEDIN, 34 37s. Este punto está tratado en el otro trabajo de 
H. JEDIN, Das Kongil von Trient und die Reform der liturgischen 
Biúcher: «Eph. Liturg.», 59 (1945) 5-38; especialmente 8s llss 28s 
37s. Este estudio contiene también las pruebas y ejemplos de otros 
puntos de esta reforma; sin embargo, al citar simplificado el nom- 
ES del autor en lo siguiente, nos referimos al primer trabajo ci- 
ado. 

¿6 JEDIN: «Lit. Leben» (1939) 40. 

37 Así se cantaba diariamente en Hipoltstein después de la con- 
sagración, por el año 1511 una antífona, generalmente Gaude Dei 
Genitrix (Gó6Tz, Das Pfarrbuch des Stephan May, 28s). Tales costum- 
bres no existían solamente en los países del norte de Europa. El 
16 de enero de 1677, la Sagrada Congregación de Ritos tuvo que 
contestar a una consulta de Sevilla que preguntaba si era lícito 
interrumpir la misa después de la elevación del cáliz o, como fué 
costumbre en muchos sitios, delante del Pater noster para inter- 
calar súplicas en que participaba el celebrante (Decreta auth. SRC, 
número 1.588, 9). 
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rios particulares, con detrimento del año litúrgico, y la fre- 
cuente substitución por los mismos de los dominicales; añá- 
dase la diversidad de las ceremonias, que, como se quejaba el 
cardenal Hosio, había llegado al extremo de que, con escán- 
dalo del pueblo, ni siquiera en la misma iglesia seguían todos 
una misma pauta 38, 

Nada de esto se le escapó a la comisión ni al inventario *”? 
formado por ella, que resultaba la colección más completa 
de las ideas reformistas sobre liturgia *% añadiendo una 
larga serie de pormenores que debían examinarse desde el 
punto de vista teológico. Entre ellos se hallan algunas expre- 
siones como hostia immaculata, calix salutaris, empleadas ya 
en ¡el ofertorio; las cruces después de la consagración, la ora- 
ción de la conmixtión, que en los misales italianos empezaba 
con Fiat commixtio; el ofertorio de la misa de difuntos. Tam- 
bién se ponían entre los puntos discutibles la simultaneidad 
de las misas privadas con la solemne, la celebración de misas 
privadas con asistencia de menos de dos personas. Sin exiglr 
una uniformidad completa, la comisión deseaba, por lo menos 
para el clero secular, una unificación de las ceremonias del 
principio y fin de la misa, donde abundaban las mayores di- 
ferencias, y una redacción igual de las rúbricas, o sea de las 
ceremonias externas. 


EL DECRETO DEL CONCILIO 


181. Era explicable que el concilio, que ya llevaba dema- 
siado tiempo reunido, no pudiera ocuparse de la discusión de 
tales pormenores, sobre los que podía surgir una diversidad 
grande de pareceres. La comisión tuvo que reducir su proyec- 
to hasta tres y cuatro veces, para conseguir una redacción 
que tuviera garantía de aceptación por todos 41. El Decretum 
de observandis et evitandis in celebratione míissae, que se 
aprobó en la sesión XXIT, del 17 de septiembre de 1562, junto 
con la doctrina y los cánones sobre el sacrificio de la misa, se 
ocupa únicamente de los abusos y corruptelas más llamati- 
vas, agrupadas bajo ios conceptos de avaricia, irreverencia y 
superstición. Los obispos debían velar sobre la práctica de los 
estipendios; se debia celebrar misa únicamente en lugares 
sagrados; había que desterrar toda conducta irreverente y la 
música ligera, suprimir las arbitrariedades de muchos sacer- 
dotes tocante a ceremonias y oraciones de la misa, y la me- 


38 JEDIN, 34-35. La confusión aumentó aun a partir de la refor- 
ma, porque no pocos sacerdotes empezaron a poner la reforma a 
su antojo. En Austria algunos suprimieron incluso el canon (l. C., 44). 

39 Concilium Tridentinum, ed. Soc. Goerres, VIII, 916-921. 

40 JEDIN, 47. 

41 Conc. Trid., VIII, 921-924 926-928 962s. 


188 TR. 1, P. L—LA MISA A TRAVÉS DE LOS SIGLOS 


ticulosidad supersticiosa de los números en las misas t?, No 
se habló de la reforma del misal. Lo mismo que la reforma del 
hreviario, fué encomendada al papa por un decreto de la se- 
sión XXV. 


EL MISAL DE Pío V 


182. Pío IV emprendió en seguida su reaiización al nom- 
brar, a lo que parece todavía el año 1564, una comisión, que 
fué luego ampliada por su sucesor Pío V **, Por desgracia, no 
tenemos de su trabajo noticias más concretas. Unicamente el 
fruto, el Missale Romanum ex decreto ss. concilii Tridentini 
restitutum, Pii V Pont. Max. iussu editum, que ¡por bula del 
14 de julio del 1570 fué declarado obligatorio para toda ja 
Iglesia, con algunas restricciones, nos permite reconocer el 
trabaio prestado y los principios que presidieron su composi- 
ción al compararlo con lo que había antes **. Nos pueden ser- 
vir, además, algunas observaciones aisladas que se nos han 
conservado. 

El problema de la reforma no se resolvió, por lo tanto, me- 
diante una serie de decretos y prescripciones que reprobasen 
ias abusos y diesen la norma para la composición de nuevos 
misales, dejando libertad ilimitada a las variantes regionales 
y el derecho de los obispos a disponer acerca de ellas, como 
pretendía un sector del concilio, sino que quedó resuelto per 
la presentación dei misal unificado, come deseaban otros. Este 
misal único era un misal romano, es decir, como fundamento 
del nuevo misal se había escogido el Missaie secundum <con- 
suetudinem Romanae Curiae, el de mayor difusión entonces. 
Esta elección no fué del todo espontánea, ya que no solamente 
era dominico el mismo papa Pío V, sino que la orden domi- 
nicana, que disponía de un rito propio bien formado, estaba 
representada en la comisión ya antes de la subida al solio 
pontificio de Pío V *5, 


LAS NUEVAS «RUBRICAE GENERALES> 


183. Por lo que hace al calendario y a cada uno de sus 
formularios, el nuevo misal coincidía en la oración y el evan- 
gelio con el breviario romano, preparado por la misma comi- 
sión y publicado dos años antes, armonización que jamás se 


42 Como es sabido, se permitió solamente la costumbre de las 
treinta misas seguidas en sufragio de difuntos. En nuestros días 
surgió otra serie de cuarenta y cuatro misas con promesas supers- 
ticiosas en Polonia. Fué prohibida por un decreto romano (Acta 
Ap. Sedis, 26 [1934] 233). 

42 JEDIN, 52-54. 

44 JEDIN, 54-66. 

43 JEDIN, 53. 
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había visto hasta entonces en los libros anteriores. Además 
se habían antepuesto al texto del misal las Rubricae genera- 
les Missalis y el Ritus servandus, con normas detalladas sobre 
la elección y la composición de cada formulario y sobre el 
aspecto ritual de la misa, sirviéndose para ello del Ordo mis- 
sae del maestro de ceremonias pontificio Juan Burcardo, de 
Estrasburgo *$, aparecido en 1502 y muy divulgado en aquella 
época. Con esto se había restringido además el empleo de las 
misas votivas *7, De ellas se saivaba únicamente una pequeña 
selección, o sea cierto número de formularios en los que ya no 
había peligro de superstición, y sobre todo aquellos para de- 
terminados días de la semana, con exclusión del domingo. Al 
temor de los abusos por avaricia hay que atribuir seguramen- 
te la supresión de la entrega procesional de ofrendas, pre- 
vista todavía por Burcardo *%. Una innovación de carácter 
práctico fué que en el Commune sanctorum se daban no so- 
lamente una serie de textos para el introito, colectas, etc., sino 
algunos formularios organizados perfectamente *?, 


SUPRESIÓN DE FIESTAS Y SECUENCIAS 


184. Otro punto de vista desde el que la reforma había 
enfocado su misión se notaba en el calendario de las fiestas 
del nuevo misal, que presentaba, sin contar las octavas, cien- 
to cincuenta días libres de fiestas. Como se ve, quedaban su- 
primidas muchísimas fiestas de santos que en la baja Edad 
Media se habían multiplicado desmesuradamente. El criterio 
general seguido en esta eliminación fué el de no admitir más 
fiestas de santos que aquellas que hasta el sigilo xi se cele- 
braban en Roma*"”. De las numerosas fiestas introducidas 
posterlormente, sobre todo por influjo de los franciscanos, se 
conservó sólo una pequeña parte, entre los que se cuentan 
poquísimos santos no italianos *!, El ideal, pues, que guió a la 
comisión en sus trabajos, fué el de la vuelta a la liturgia an- 
tigua de la ciudad de Roma. Con este criterio concuerda ¡a 
severa supresión de las secuencias que pululaban abundante- 


, 


485 Reproducido en LecG, Tracts, 124-174. Otra edición procu- 
rada por F. RAVANAT apareció como suplemento de Eph. Liturg.. 
38 (1924). Cf, K. ScHrop, Die Rubricae generales des Róomascherl 
Messbuches. Eine literar.-historische Notiz: «Der Katholik» 604 
(1884), 1, 314-316. h 

47 Rubr. gen., IV, 3. 

48 Cf. arriba, nota 24. 

49 Un Commune Sanctorum se encuentra ya en una parte de 
los sacramentarios, leccionarios y antifonarios más antiguos. Cf. 
RIGHETTI, 111, 99-101; cf. más arriba 143. 

50 E. FocKE y H. HEINRICHS, Das Kalendarium des Missale Pia- 
num und seine Tendenzen: «Theol. Quartalschrift», 120 (1939) 
383-400 461-469. 

51 Alemania estata representada solamente por Santa Ursu- 
la (1 C., 466). 
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mente en los otros misales, pero entre las que, además de las 
cuatro que se mantenían, había verdaderas joyas poéticas, 
muy aptas para aumentar el esplendor de las fiestas. Pero se 
trataba de introducciones recientes que nunca habían podido 
arraigar en Italia; por otra parte, su falta de ritmo clásico 
chocaba con el severo criterio del gusto renacentista *?. 


CONSULTANDO ANTIGUOS MANUSCRITOS 


185. El que en los círculos competentes dominaba el crite- 
rio de una verdadera «re-forma», es decir, una tendencia al 
descubrimiento de la forma antigua, sepultada bajo la mole 
de las añadiduras posteriores, lo conocemos por el hecho de 
que en el año 1563, cuando el concilio de Trento aun no había 
emprendido la reforma del misal, mandó traer de Roma un 
manuscrito vaticano del sacramentario Gregoriano. No fué 
ésta una tentativa aislada. "También la comisión procuró ins- 
pirarse en las fuentes antiguas. En la bula de presentación 
del 14 de julio de 1570, el papa Pío V atestiguó que los sabios 
de la comisión habían llevado a cabo su obra diligenter col- 
latis omnibus cum vetustis Nostrae Vaticanae Bibliothecae 
aliisque undique conquisitis, emendatis atque incorruptis co- 
dicibus, necnon veterum consultis ac probatorum auctorum 
scripíis, y que habían vuelto el misal ad pristinam sanctorum 
Patrum normam ac ritum. Por otra parte, no les parecía ne- 
cesario recordar expresamente una verdad tan obvia de que 
no se podía desechar por completo toda la evolución inter- 
media que separaba la actualidad de la pristina sanctorum 
Patrum norma, si no perjudicaba el plan fundamental, antes 
lo hacía progresar moderadamente 53. 


LÍMITES DE LA REFORMA 


186. A nadie le puede extrañar que una meta tan alta no 
se alcanzase sino sólo en proporciones modestas. Aunque hu- 
bieran dispuesto de fuentes más abundantes, no se podía es- 
perar de una comisión con personal reducido, congregada para 
un fin práctico, que en un par de años anticipasen los resul- 
tados de la historia litúrgica que habían de dar sus frutos ma- 
duros después de siglos y con el trabajo coordinado de muchos, 
Así, en el ordinario de la misa y en el resto del misal quedó sin 
alterar, y tal vez sin ser sometido siquiera a examen, mucho 


52 Sobre la tentativa de restaurar “una parte de estas secuen- 
clas trata G. Mercatrí, Un tentativo d'introdurre nuove sequenze 
sotío Gregorio XIII: «Rassegna Gregoriana», 6 (1907) 141-145. 

52 Principios semejantes de volver a modelos antiguos influye- 
ron también algunos decenios más tarde en la reforma del ritual; 
véase B. LOWENBERG, Die Erstausgabe des Rituale Romanum de 
1614: ZkTh 66 (1942) 141-147, especialmente 142. 
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de lo que en el período francoalemán se había añadido como 
adorno, sin valor artístico, a las formas austeras de la anti- 
gua liturgia de la ciudad de Roma, que en la época del gótico 
se había incorporado también a los misales secundum usum 
Romanae Curiae 5, 


SUS PRINCIPALES TENDENCIAS 


Sin embargo, es justo reconozcamos que se consiguió lo 
que se podía conseguir con los elementos de investiga- 
ción de aquella época. Además, no vodía menos de im- 
primir su sello a la obra el carácter de la época humanista $, 
La nueva valoración de los Santos Padres se manifñesta en 
que, al lado de las fiestas de los cuatro grandes doctores de la 
Iglesia únicamente conocidos en la Edad Media, se introducen 
ahora las de los Padres griegos. También quedan limadas con 
criterio humanista algunas asperezas del estilo literario $9, 
Por lo demás, todo el trabajo de limpiar de adornos inútiles 
el texto del misal entraba de lleno en las tendencias del hu- 
manismo, con su predilección por la forma limpia y conci- 
sa 57, Este trabajo de limpieza fué llevado a cabo con notable 
energía. Ni siquiera se arredraron ante la eliminación de adi- 
tamentos que al sentido piadoso de muchos podían parecer 
intangibles, como, por ejemplo, la antiquísima intercalación 
mariana en el Gloria in excelsis 58, Finalmente, fué también 
una consecuencia del espíritu humanista, abierto al arte, el 
que el concilio rechazara los ataques contra la polifonía del 
canto litúrgico, con cierta madurez ya para entonces, quedan- 


54 Sin duda que la comisión no quiso remontarse hasta el culto 
de las basílicas romanas, según lo había exigido RADULFO DE RIVO 
(+ 1403) (De canonum observ., c. 225 [MOHBLBERG, II, 124-156]) al 
expresar su disgusto por la propagación del rito de la capilla pa- 
pal por los franciscanos, sobre todo por su oficio. Por lo que se 
refiere al misal, el ordinario de la misa del Micrólogo (cf. más arri- 
ba 139) le parece el mejor modelo. Cf. BAUMSTARK, Missale Roma- 
num, 1485). 

55 CI. A. L. MAYER, Renaissance, Humanismus und Liturgie: 
JL 14 (1938) 123-171. 

58 Examinando, p. ej., los casos en que en las conclusiones de 
«las oraciones había que poner eundem, eodem. En la oración de 
:la comunión Domini 1. C. Fili del ordinario de la capilla papal del 
,año 1290 (ed. BRINKTRINE, «(Eph. Liturg.» [1937] 207) faltaba, ver- 
; bigracia, el eodem, que ahora se intercaló. Cf. también más adelan- 
te 298 12. Sobre algunas diferencias respecto al texto de Burcar- 
do llama la atención JEbIN, 56, nota 87; en el Suscipe s. Tri- 
.nitas se decía: ... memoriam facimus; en el Suscipiat: ... et totius 
Ecclesiae S. s.: en el Memento de los vivos: ...circumastantium; 
.en la oración de la paz: ... pacem meam do vobis, pacem relinguo 
vobíis. 

57 MAYER, 158. 

58 Cf, más adelante 458 59, 


192 TR. 1, P. L—LA MISA A TRAVÉS DE LOS SIGLOS 


A A 5 5 5 5 5 5 1 5 A — A o 1 5 PP PF aa. 


do despejado así el camino para las grandes obras maestras 
de la música eclesiástica 5. 


LA CUESTIÓN DEL «CÁLIZ> 


187. Para una reforma amplia y profunda, en el sentido 
de restauración de la comunicación más íntima entre el cele- 
brante y el pueblo, hubiera sido necesaria en los fieles otra 
mentalidad espiritual. Sobre todo se comprende que no podían 
ceder ante las exigencias desmesuradas del ataque reforma- 
torio, en el que se mezclaban principios heréticos en cosas 
que en su forma tradicional eran sólidas y tenían un sentido 
profundo, sobre todo que los representantes de la herejía se 
habían nezado a participar en el concilio *% Lo urgente en- 
tonces fué trazar líneas claras. En la cuestión del cáliz de los 
legos se quiso hacer una excepción; pero las experiencias no 
habían sido alentadoras. En cambio, los capitulos dogmáticos 
del concilio no se limitaron a la reprobación de los errores, 
sino que se esforzaron por presentar otra vez las grandes ver- 
dades «el sacrificio cristiano en todo su esplendor, hasta lle- 
gar a exnortar a los fieles a que comulgasen cada vez que 
asistiesen a misa, cosa que tanto distaba de la práctica “le 
entonces. 


ROMA SE RESERVA LA INICIATIVA 


188. La innovación que tuvo las consecuencias más tras- 
cendentales fué, sin duda, la disposición expresada en la bula 
de presentación de que este misal debía ser la única norma 
para todas las Iglesias y que no se podía en adelante cambiar 
nada de él. Unicamente las Iglesias que probasen para su 
misal una tradición de dos siglos podían seguir conservándola. 
Esta condición se daba en las órdenes antiguas, que desde el 
siglo XI se habían formado su propía liturgia a base de la fran- 
corromana y dla han conservado hasta nuestros días %!. Pero 
también se dió el mismo caso en algunas diócesis, entre las que 
se hallaban, además de la de Milán y los restos de la liturgia 


59 Las composiciones del flamenco JAcoBO DE KERLE, que se 
cantaban en las bendiciones durante el último período del con- 
cilio, parecen haber influido sobre esta decisión; también se co- 
EN ya entonces las primeras obras de Palestrina (USPRUNG. 
182- R 

66 Con todo, algunas de estas cuestiones fueron examinadas 
en el concilio. Algunos cbispos dieron el consejo de no inquietar 
a los que querían rezar en voz alta el canon (Conc. Tridentinum, 
ed. Soc. Goerres, VIII, 756, lín. 27; 757, lín. 52; 768, lín. 25; “711, 
línea 40). Asimismo, algunos no querían que se condenase el uso 
de la lengua vulgar (1. c., VII, 757, lín. 51; 758, lín. 12; 766, lín. 20; 
768, lín. 25; cf. 780, lín. 3). 

61 Véase más arriba 132-135 137-138. 
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mozárabe, otras como las de Tréveris, Colonia *?, Lieja, Braga 
y Lyón, de la que sólo las dos últimas han conservado su rito 
particular *3, 


LA SAGRADA CONGREGACIÓN DE RITOS 


189. Una unificación tan amplia y tan severa hubiera sido 
imposible antes de la invención de la imprenta. Pero aun en 
la nueva situación fué inevitable que, además de las dificulta- 
des que entraña toda transición, surglesen bastantes proble- 
mas y dudas como consecuencia de las más diversas circuns- 
tancias locales. Para atender a ellas, Sixto V creó, por la cons- 
titución Immensa, del 22 de enero de 1588, la Sagrada Con- 
gregación de Ritos. Su misión es vigilar en todo el área de la 
Iglesia latina para que se guarde cuidadosamente el modo 
prescrito para la celebración de la misa y del resto de la li- 
turgia; ella puede decidir las dudas, otorgar dispensas y pri- 
vilegios y, como siempre quedaba la posibilidad de la intro- 
ducción de nuevas fiestas, preparar los formularios para ellas. 
En cambio, queda fuera de sus atribuciones ordinarias el cam- 
biar las rúbricas o el texto de las oraciones *%, La Congrega- 
ción no debía ser un órgano para la continuación de la refor- 
ma $5, sino más bien un freno para las fuerzas que, tal vez 
dentro de un margen muy limitado, podían aún dar señales 
de alguna dispersión. Su tarea es velar para que el estado f1- 
jado por el misal de Pío V no se altere en parte alguna. Esta 
misión de resolver dudas según la mente de las disposiciones 
antiguas se cumple por medio de los decretos de la Sagrada 
Congregación de Ritos, dados a partir del año 1588 *, de los 
que casi la mitad se refiere a la liturgia de la misa ". Empero, 


62 Cf. el escrito (anónimo) Die Liturgie der Erzdiózese Kóln 
(Colonia 1868). Un misal particular de Colonia apareció todavía 
el año 1756 (1. c., 105). 

63 Cf. J. SCHMID, Weitere Beitráige zur Geschichte des rómi- 
schen Breviers und Missale: «Theol Quartalschrift» (1885) 472ss. 
Pormenores del paso paulatino al misal de Pío V véanse en P. GuÉ- 
RANGER, Institutions liturgiques, 1 (Le Mans 1840) 445-476. 

6% Para más pormenores, M. GATTERER, Annus liturgicus cum In- 
cia in disciplinam lilturgicam, 5.2 ed. (Innsbruck 1935)» 

65 Esto se expresa también en la denominación que da a si mis- 
ma en actas oficiales: Patres sacris tuendis ritibus praepostti. 

66 La colección más antigua, empezada por A. Gardellini el año 
1807, con sus suplementos sumaba hasta «1 año 1887 5.993 núme- 
ros. La Collectio authentica decretorum SRC, publicada en Roma 
en los años 1898-1900, solamente contenía 4.051 números, es decir, 
que en ella se han eliminado casi una tercera parte de la colección 
más antigua como menos apropiadas a la actualidad (GATIERER, 
80-87). A partir de 1909 aparecen los decretos de la Sagrada Con- 
gregación de Ritos también en los Acta Apostolicae Sedis. 

67 Véase el Manuale decretorum SRC de P. MARTINUCCI, 4.2 edi- 
cc AS 1873, que presenta los decretos ordenados según 
materias. 
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poquísimos de estos decretos dan decisiones acerca del rito 
mismo de la misa. Las decisiones más progresivas en esta ma- 
teria se refieren a la reglamentación más minuciosa de algu- 
nas reverencias, a la declaración de que el cáliz después de la 
comunión se debe cubrir de la misma manera que al princi- 
pio, las reglas casuísticas sobre el orden de inclusión en la 
oración A cunctis de los distintos patronos, sobre las personas 
que en el canon pueden mencionarse como antistites. Un nú- 
mero algo mayor de sus decisiones se ocupa de las diversas 
circunstancias exteriores de la misa, las horas permitidas para 
la celebración, la influencia que puede tener el lugar sobre a 
elección del formulario, la applicatio pro populo y la subsana- 
ción de los defectos. Muchos decretos se dedican a cuestiones 
particulares de la misa solemne y de la misa pontifical, a los 
casos particulares que resultan de la categoría distinta de los 
celebrantes, como son, por ejemplo, el orden al ofrecer el hi- 
sopo o el libro de los evangelios para besarlo o al incensar y al 
dar la paz; además, se refieren a las funciones del presbítero 
asistente y de otros ministros, a la regla del coro de la misa 
conventual, al uso del órgano y del canto. Una parte conside- 
rable está dedicada a las diversas clases de misas votivas y 
de difuntos y a la cuestión de cómo se han de compaginar los 
deseos de los que hacen una fundación o encargan misas, con 
las exigencias de la estación del año, y, finalmente, a los cam- 
bios a que está sometido el rito de la misa por razón del año 
litúrgico. Muchísimos decretos se dirigen contra abusos ma- 
nifiestos o repiten a los consultantes escrupulosos la respuesta 
serventur rubricae 1, 


DISPOSICIONES PONTIFICIAS 


190. Si hubo kn algunos casos, desde el siglo xvi, verda- 
deras innovaciones en las rúbricas o en el texto del misal 
de Pío V, fué en virtua de disposiciones pontificias. Tales dis- 
posiciones se dieron een forma de una nueva edición del misal 
bajo Clemente VIIT (1604). Fué entonces cuando se restable- 
ció el texto antiguo de los cantos, que en algunas ediciones se 
había abandonado a favor de la Vulgata, y reglamentó lo de 
la bendición final *. En una segunda edición del misal re- 
hecha, bajo Urbano VIIT (1634), quedó mejorada la redacción 


68 GATTERER defiende con buenas razones que las decisiones pro- 
piamente tales, en cuanto se refieren a circunstancias concretas 
de algunas iglesias (decreta particularia), no tienen sin más carác- 
ter obligatorio para la Iglesia universal (84-86). 

6% Modificaciones más pequeñas se referían a las vestiduras del 
monaguillo, la hora del sermón; cf. más adelante 285 102, 579 1. Más 
pormenores se dan en J. O'CONNELL, A sirteenth century Missal: 
«Ephb. Liturg», 62 (1948) 102-104. Cf. también la bula introductoria, 
reproducida en cada mísal, del 7 de julio de 1604. 
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de las rúbricas y extendida a los pocos himnos del misa] la 
revisión efectuada en los himnos del breviario 7%. Posterior- 
mente no se ha dado otra reforma hasta el año 1920, con mo- 
tivo de la reforma iniciada por Pio X ?*, Por lo demás, pres- 
cindiendo del aumento de fiestas de santos, son pocas las 
decisiones que afectan al ordinario de la misa. Así mandó 
Clemente XIII el prefacio de la Santísima Trinidad para los 
domingos, y León XIII prescribió las oraciones al final de la 
misa privada. 

Por otra parte, a pesar de toda la severidad de las pres-- 
cripciones generales, aigunas rúbricas han caido en desuso. 
En virtud de una costumbre contraria, ya no se enciende al 
Sanctus una vela especial ni se guarda la prescripción de dar 
a beber después de la comunión a los comulgantes el agua de 
la ablución 72. 


BALANCE 


En resumen: hemos de confesar que los cambios introdu- 
cidos de este modo en la liturgia de la misa han sido rea!- 
mente insignificantes. A los mil quinientos años de continua 
evolución, más o menos supervisada por la autoridad supre- 
ma, ha seguido una época de completa inmutabilidad, con lo 
cual, es cierto, se ha eliminado todo peligro de desviación en 
el culto esencial, pero al mismo tiempo ha hecho que la ini- 
ciativa del pueblo cristiano, siempre viva y activa, se desvíe 
por otros cauces, los de las devociones particulares y funcio- 
nes religiosas fuera de la misa, en los que muchas veces en- 
cuentra mayor interés que en el culto esencial, por adaptarse 
mejor a su propio modo de sentir. 


70 Cf. BAUMSTARK, Missale Romanum, 152-154. Acerca de la re- 
visión bajo León XIII (1884), cf. FORTESCUE, The mass, 209. 

711 Los cambios más importantes se encuentran enumerados en 
un capítulo especial, Additiones et variationes in Rubricis Missalis, 
después de las rúbricas generales. Contienen, ante todo, las nuevas 
reglas sobre el empleo de los formularios y de sus partes, que pue- 
den substituirse por otras como consecuencia de la nueva valora- 
ción de las ferias de cuaresma. 

712 Ritus serv., X, 6 9. Más ejemplos en Kramp, Messgebráuche 
der Gláubigen in der Neuzeit: StZ (1926, ID 212 nota 1. Cf. la discu- 
sión de los principios en C. CALLEWAERT, De s. liturgia universim, 
3.2 ed. (Brujas 1933) 139-146. 


196 TR. 1, P. I.—LA MISA A TRAVÉS DE LOS SIGLOS 


<úó-R— ——rzr sm 


13. La misa en el barroco, la Ilustración 
y la Restauración 


ESTABILIZACIÓN 


191. De la reorganización del año 1570, el culto de la Igle- 

sía salió purificado y acrisolado. Pero al prcclamarse el nuevo 

*«misal como norma oblizatoria en todas partes y defenderse 
de las iniciativas regionales !, la misa romana ha entrado en 
un estado de cierta petrificación. A la evolución viva ha su- 
cedido la descripción jurídico-casuística de lo definitivamen- 
te fijado, a lo que ayuda una ciencia especial, la de los rubri- 
cistas. 

Con esto no queremos decir que tal estado de cosas sea una 
catástrofe. Porque ¿qué sería de la liturgia romana si las di- 
versas tendencias conclliadoras hubieran podido buscar libre- 
mente una evolución parecida a la del culío protestante ?. 
o si la época impulsora del barroco hubiera tenido ocasión de 
expresar en el rito de la misa sus concepciones sobre sacra- 
mento, sacrificio y celebración, como, por ejemplo, lo pudo 
hacer todavía la baja Edad Media? 


BARROCO Y LITURGIA 


192. En realidad, el barroco sentía poco interés por las 
formas litúrgicas. Su distanciación de ellas era demasiado 
grande. El barroco y la liturgia tradicional formaban dos 


1 Con todo, siguió todavía por algún tiempo la convicción de que 
se podían crear nuevos formularios, cuando había necesidad de ellos 
en una diócesis o una orden religiosa, sin que fuera necesaria una 
aprobación de Roma. Ejemplos de tales formularios creados por 
propia autoridad o cambiados en el siglo xvir, véanse en BREMOND, 
Histoire littéraire du sentiment religieux, JI, 410 510. De este modo 
nacieron también los formularios más antiguos para las misas del 
Sagrado Corazón y del Corazón Inmaculado de María; cf. N. NIL- 
LES, De rationibus festorum ss. Cordis Jesu el purissimi Cordis Ma- 
riae, 11, 5.2 ed. (Innsbruck 1885) 1-42. 

2 Cf. G. RIETSCHEL, Lehrbuch der Liturgik, 1 (Berlín 1900) 396- 
441; L. FeNDT, Der lutherische Gottesdienst des 16. Jh. (Múnchen 
1923); PP. GRAFF, Geschichte der Auflósung der alten gottesarenstlr- 
chen Forfnen in der evangelischen Kirche Deutschlanas, 1. Bis zum 
Eintritt der Aufklárung, 2.2 ed. (Góttingen 1937). No mucho más 
conservadora fué la actitud de la Iglesia anglicana, que cambió 
las tradiciones antiguas en puntos esenciales en su Book of Common 
Prayer, pero luego, después de estos cambios primitivos, en gran 
parte ha conservado invariables las innovaciones; la síntesis histó- 
rica véase en H. ZerteL, Das anglikanische «Book of Common Pra- 
yer»: «Liturg. Leben», 3 (1936) 177-197. Las diferencias principales 
respecto a la tradición católica se deben a la negación del carácter 
sacrifical de la misa, que llevó a la supresión del canon. Por una 
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mundos distintos *. No fué sólo la nueva concepción de la 
vida, fundamentalmente distinta de la dignidad serena de 
las antiguas oraciones romanas. El mismo pensamiento teoló- 
gico y religioso, dominado por las necesidades de la Contrarre- 
forma, se movía en un clima diferente de la actividad crea- 
dora de la liturgia, sólo posible cuando impera una misma fe 
católica. Ninguno que se represente vivamente la situación 
espiritual de entonces reprochará a la época su poca com- 
prensión de la liturgia. 


LA TEOLOGÍA DEL BARROCO 


193. La controversia con los reformadores obligó a los 
teólogos católicos a considerar a fondo la Eucaristía desde el 
punto de vista de la presencia real, con menoscabo tal vez de 
los demás aspectos, y en este enfoque del problema quedaron 
como aprisionados. Hasta qué punto la defensa del misterio 
eucarístico absorbió la atención de los teólogos aun en los tra- 
tados científicos de liturgia, se puede ver en la edición de los 
antiguos sacramentarios preparada por Muratori *, en la que 
la mayor parte de los estudios introductorios van dedicados 
a la demostración, con textos litúrgicos, del dogma de la pre- 
sencia real Aunque los estudios escolásticos del nuevo sigilo 
de oro dedicaron muchas energías a la descripción detallada 
del carácter sacrifical de la Eucaristía, no encontraron el con- 
tacto vivo con la liturgia. Surgían aquellos estudios al choque 
de la negación protestante del dogma y tenían que orientarse 
a la controversia, que ponía sobre el tapete, ante todo, el pro- 
blema del sacrificio de Cristo que se realiza en la Eucaristía, 
sin perjuicio de la unicidad del sacrificio cristiano; más que 
del sacrificio de la Iglesia, de que tanto hablan las oraciones 
de la misa. El pensamiento de que los fieles debían participar 
en las oraciones del sacerdote y ofrecer el sacrificio en intima 
unión con él, no entraba en las preocupaciones de la época. 
Desde que los reformadores empezaron a negar un sacerdocio 
especial, los católicos tenían que verse en la necesidad de 
subrayar, no lo común y lo que une, sino lo distinto y lo que 
separa al sacerdote del pueblo. Esto explica que en la Com- 
pañía de Jesús, cuyos teólogos tuvieron en buena parte la 
dirección del movimiento espiritual de la época, no se llegara 
a un entusiasmo mayor por la liturgia ni se pensara en apro- 
vecharla para la santificación de las almas. No se insistió ma.- 
yormente en lo de la participación activa een el sacrificio de 


transformación del mismo abogó también el obispo vienés Federico 
Nausea en su informe para el concilio ¿Concilium Triaentinum, 
XII, 4205). 

3 Cf. A. L. MAYER, Liturgie und Barock: JL 15 (1941) 67-154. 

4 L. A. MURATORI, Liturgia Romana vetus (Venecia 1748) 1, 101- 
288. 
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Cristo por medio de los propios sacrificios particulares duran- 
te la misa. Se recomendaba, sí, la comunión frecuente, pero 
sin insistir en la idea del sacrificio. Es verdad que los ejerci- 
cios ignacianos, por su principio de la mayor gloria de Dios 
y el seguimiento de Cristo, estaban esencialmente en perfecta 
armonía con la liturgia; pero las circunstancias de la época 
no permitieron que se manifestase y prosperase tal armonía, 
sino que desviaron la evolución por otros cauces. 


EL ORATORIO DE BÉRULLE 


194. Con todo, no faltan por completo las tendencias a 
aprovecharse de los valores de la liturgia para la vida espí- 
ritual. Avance notable en este sentido lo representa la espi- 
ritualidad del Oratorio francés del cardenal Pedro de Bérul- 
le (+ 1629). Partiendo, como de su base, de la meditación del 
Verbo encarnado y su entrega total a su Padre celestial, prac- 
ticada en todas las situaciones de su vida, se puso desde un 
principio la adoración en el centro de la piedad *. Consciente- 
mente se trabajó por rimar la oración particular con la litur- 
gia pública $ Más aún, ien la escuela de Bérulle, en Con- 
dren (+ 1641) y Olier (+ 1657), Ja participación en el sacrificio 
de Cristo se fué imponiendo más y más como centro de toda 
piedad ”. De ahí que, por lo que toca a la misa, se dedicase más 
atención a la idea de sacrificio de la Iglesia y, con ella, al 
aspecto litúrgico $. De los círculos del Oratorio no sólo salió 
la mejor explicación de la misa por aquella época ?, sino que 
se ocuparon también en instruir al pueblo, cómo debía unirse 
a las acciones y oraciones del sacerdote en el altar !'*. Por 
cierto, tampoco en Alemania faltaron tendencias semejan- 
tes !!, 


is: BREMOND, Histoire littéraire du sentiment religieux, 11, 22ss 
ss. 

$ L. c., 118, con nota 2. 

7 L. C., 359ss 491 ss. 

8 LrrIN, L'idéc du sacrifice de la Messe, 485s 494-496. 

9 P. LEBRUN, Explication littéral, historique et dogmatique des 
priéeres et des cérémonies de la Messe, 4 tomos (París 1716-1726). El 
primer tomo contiene la explicación de las partes de la misa. En los 
demás tomos siguen varios tratados. Lebrun dedica también espe- 
cial atención a la cuestión de la participación de la Iglesia y de los 
fieles en el sacrificio (I, 22-26, de la ed. de 1860). 

10 N. LETOURNEUX, De la meilleure maniere d'entendre la sainte 
Messe (París 1680). El llamado «catecismo de Montpellier» del ora- 
toriano F. A. Poucer (Instructions générales en forme de caté- 
chisme), reimpreso varias veces después del año 1702, que fué pues- 
to en el Indice por sus tendencias jansenistas, contenía iins- 
trucciones detalladas en este sentido. Cf. E. M. Lance, Vergessene 
Liturgiker des 17. Jh.; JL 11 (para 1931) 156-163. Véase también el re- 
lato sobre materias litúrgicas de la obra arriba citada de BREMOND: 
JL 14 (1938) 523-543. 

11 A. G. VoLusIus (Catechismus biblicus [Maguncia 1660)) dedi- 
ca a la explicación del sacrificio de la misa una tercera parte del 
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SE PROHIBE LA TRADUCCIÓN DEL 
ORDINARIO DE LA MISA 


195. Pero tales aspiraciones no encontraron ambiente pro- 
picio. Probablemente por suponer que se trataba de un inten- 
to de introducir la lengua vulgar en la celebración de la misa, 
Alejandro VII condenó en 1661 una traducción del misal ro- 
mano en lengua francesa y prohibió, en general, todas las 
traducciones de los textos de la misa bajo pena de excomu- 
nión 12, Con esto se hizo aún más severo el criterio que había 
dominado durante toda la Edad Media *?, Aun en época pos- 
terior se mantuvo en Roma el principio de que los fieles de 
ningún modo debían servirse de las oraciones latinas del mi- 
sal 1%, pero no se liegó a formular ninguna ley. Hasta en al- 


libro y explica largamente cómo se ha de unir la oración propia 
durante la misa mayor con la del sacerdote. Cf. J. HOFINGER, Ge- 
schichte des Katechismus in Oesterreich von Canisius bis 2ur Ge- 
genwart (Innsbruck 1937) 167s 334. Un precursor de las tendencias 
para conseguir una participación más directa de los fleles en las 
oraciones y el sacrificio de la misa fué ya el maestro de ceremonias 
pontificio JUAN BuURCARDO, en su Ordo míissae, aparecido en el año 
1502 (LEGG, Tracts, 135); cf. más adelante 293 24. 

12 H, VEHLEN, O, S. B., Geschichtliches 2ur Ucberseteung des Mis- 
sale Romanum («Liturgisches Leben», 3 [19361 89-97) 90ss. La em- 
presa en cuestión de José de Voisin es calificada como vesania, La 
prohibición, sin embargo, posteriormente no se consideró en todas 
partes como obligatoria (VEHLEN, 935). Véase una exposición histó- 
rica más detallada en P. BUssaARD, The vernacular Missal in religious 
Education (Wáshington 1937) 10-26; cf. también ELLARD, The mass 
of the futur, 125-132.-—Para España, véase más adelante 206 68. 

13 Cf. arriba, 107. Sin embargo, hacia el final de la Edad Media 
se había operado un cambio notable. VrHLeEN, 89s, cita dos traduc- 
ciones alemanas en manuscritos y una (1526) impresa, y todas sal- 
tan el canon. La explicación de la misa, impresa hacia el año 1480, 
Mesge singen oder lesen, contiene también el canon con las pala- 
bras consagratorias. Dos ediciones posteriores suprimieron solamen- 
te las palabras de la consagración (FRANZ, 6328). Juan Busch el 
reformador de los conventos del norte de Alemania (f+ hacia 1479), 
lamenta que los seglares posean missale cum canone in teutonico; 
dice que él mismo halló el canon en alemán entre las monjas y 
lo quemó (1, c., 632, nota 3). Una traducción francesa del misal de 
París se conoce ya del año 1370 (BariroL, Lecons [1937] p. XIXS). 
Anteriores a Voisin aparecieron en Francia del ordinario de la misa 
varias traducciones, así en 1587, 1607, 1618, 1651 (BREMOND, IX, 1765). 
Por lo demás, también el maestro de ceremonias pontificio Juan 
Burcardo supuso en 1502 que incluso los seglares que no sabían el la- 
tín tenían la posibilidad de conocer el texto de las oraciones sacer- 
dotales de la misa; cf. más adelante 293 24. 

14 Una disposición para los misioneros de China, dada el 15 de 
septiembre de 1759, dice que las oraciones que los fieles rezan du- 
rante la misa en la lengua vulgar no deben ser las mismas que 
se usan por el celebrante o por el diácono, y ni siquiera las del mo- 
naguillo (servente) o del coro (Collectanea S. C. de Prop. Fide, 1 
“Roma 1907] p. 267, n. 422). Cf. X. BÚRKLER, Die Sonn- und Fest- 
tagsfeier in der katholischen Chinamaission [Roma 1942] 96, nota 24. 
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gunos tratados se defendió el principio de que la misa debía 
conservar para los fieles la venerabilidad de su carácter pre- 
cisamente a través del velo de misterio que le cubría *$, Era 
aquélla la concepción antigua del canon a modo de santuario 
en el que únicamente podía entrar el sacerdote, sólo que am- 
pliada ahora y aplicada a toda la misa. Así, la idea de la 
unión de los fieles con el sacerdote en la celebración de la 
misa difícilmente pudo durante el barroco ganar terreno !', 
y en todo caso quedó limitada a la devoción particular de 
cada uno. En la liturgia y en el culto de esta época no se 
reflejan semejantes aspiraciones. 


HERENCIAS DE LA EDAD MEDIA 


196. El carácter religioso del barroco y su liturgia estaba 
más bien influenciado por la herencia recibida de la Edad 
Media, purificada y acrisolada por la reforma tridentina. Des- 
aparecieron los abusos propiamente tales, pero la misa con- 
tinúa siendo un culto en que la parte activa la lleva exclusl- 
vamente el sacerdote y el clero. Los fieles siguen sólo desde 
lejos las ceremonias sagradas. Lo mismo que en la baja Edad 
Media, se fomenta la devoción con explicaciones generales de 
la misa: su valor y sus frutos como representación de la pa- 
sión de Cristo. De este modo, los temas antiguos siguen dando 
la pauta, sólo que ahora, ayudados por la teología tridentina, 
se exponen con más profundidad. Se esclarece la esencia de 
la misa como sacrificio y se desarrollan con predilección los 
cuatro fines sacrificales; se espiritualizan todavía más los fru- 
tos del sacrificio, y en la exposición de la misa como presen- 
tación de la vida y pasión de Cristo no se atan servilmente a 
las ceremonias particulares, sino que la explican ateniéndose 
a las grandes líneas de la celebración 1”. No ha desaparecido 
aún la alegoría de la misa 1%; pero a la luz cegadora del nue- 


15 Cf. BREMOND, IX, 164ss. 

16 Pero que con todo iba ganando terreno, nos prueban unas pa- 
labras de CLAUDE JUDDE, S. 1. (+:1735) (Oeuvres spirituelles, V, 397). 
en las que dice que no quisiera recomendar el método de seguir a) 
sacerdote en la misa desde el principio hasta el final antes de que 
su practica no se haya impuesto generalmente; sin embargo, «la 
Iglesia la tolera; y así, uno puede servirse de él sin escrúpulos». 

17 Esta impresión causa, por ejemplo, la explicación de la misa 
más popular del capuchino MARTIN DE CocHem (+1712), llamada 
Mcdulla missae germanica, das ist Mess-erklárung tiúber Hónig 
súss, editada innumerables veces a partir del año 1697 (en nuestro 
siglo e. o. en Colonia 1902 y Limburgo 1930). En su prefacio declara 
el autor que en su obra ha reunido todo lo que de útil y digno na 
podido encontrar en obras anteriores sobre la misa. 

18 Un estadio notable de evolución ulterior de la forma original 
de Amalario lo tenemos en BELARMINO (Christianae doctrinae latior 
explicatio (1598; Kempten 1711] p. 206-209), en combinación rma- 
nifiesta con su teoría sobre el sacrificio de la misa; Pater noster 
representa la oración de Jesucristo en la cruz; la fracción, la lan- 
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vo idolo del tiempo, con su empirismo y el estudio directo de 
la naturaleza, pierde mucho de su eficacia. Lo alegórico no 
satisface ya al pueblo ni consigue por más tiempo atraer su 
atención; le basta seguir en silencio las ceremonias. Los es- 
fuerzos por la restauración de la vida religiosa en la Con- 
trarneforma obligan a buscar aún otros medios y procedi- 
mientos para facilitar a los fieles la devota participación en 
la misa. Estos medios, según hemos dicho, no podían ser sino 
copia algo corregida de los que había conocido ya la Edad 
Media. Para la comprensión de la necesidad de identificar la 
oración de los fieles con la del sacerdote en la misa, se inter- 
ponian aún demasiados obstáculos. 


DEVOCIONARIOS 


197. Entre estos medios viene en primer término el devo- 
cionario, que, desde que se dispuso de la imprenta, alcanzó! 
rápida difusión, por lo menos entre la gente de alguna for-' 
mación. Pero aun entonces las instrucciones sobre la partici- 
pación en la misa ocupaban todavía un puesto secundario, 
debido a que tales devocionarios se inspiraban en gran parte 
en los libros de horas, con sus oraciones ajenas al pensamien- 
to eucarístico. Al principio, si es que existieran en' “esta época, 
primera, las instrucciones sobre la misa recordaban en su 
forma a los tradicionales comentarios alegóricos *?*, aunque 
un poco más tarde empezaron a traer formularios de oracio- 
nes ?%. Pero estas oraciones seguían generalmente 2! la línea 
de la misa sólo a grandes trazos ??, a no ser que se exceptúe 
la ielevación de la sagrada forma a la consagración. En los «a- 
sos en que reproducían con más o menos fidelidad las oracio- 
nes del misal, siempre quedaba excluido el canon, a tono con 
los principios normativos de la época 2. 


zada; la comunión, su sepultura; el canto de la comunión, su re- 
surrección, etc. 
19 Cí. FRANZ, 709s 719s. 

20 F. Fark, Die deutschen Mess-Auslegungen von der Mitte des 
15. Jh. bis 2um Jahre 1525 (Colonia 1889). Para los siglos XVI-XVITI, 
cf. A. ScurorT, Das Gebetbuch in der Zeit der katholischen Restau- 
ration: ZkTh 61 (1937) 1-28 211-257. 

21 Hay también excepciones. FaLk, 34, describe un devocionario 
con oraciones para el Kyrie, colecta, prefacio, canon, consagración 
y comunión. Dos ejemplos más, 1 c.,, 11 31. 

22 Fark, 27 32 35 358; Cf. 34s. También San PEDRO CaNIstio ofre-: 
ce en su devocionario Rechte und katholische Form ¿u beten, 2.2 ed. 
(Augsburgo 1563) largas oraciones para la preparación, para hacer 
actos de fe, esperanza y caridad, y una oración para la elevación 
de la sagrada forma; luego siguen oraciones a la pasión de Cristo 
(ScuHrorT, 214). En otros devocionarios se encuentran tales oracio- 
nes al lado de una explicación alegórica de la misa (ScHRROT, 237 
243s 248; cf. 221 225 235). En ellas apenas ay referencias a las ora- 
ciones del sacerdote; cf. también 20s. 

23 SCHROTT, 244 248. 
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MISIONES POPULARES Y LITURGIA 


198. Pero tales devocionarios no llegaban a la gran masa 
del pueblo. Por esto despertó verdadero interés la táctica in- 
+troducida por los jesuitas a principios del siglo xvii, cuando 
en sus misiones populares ?*, para sacar de su pasividad es- 
piritual a los que parecían asistir a la misa sólo con el cuer- 
po, los hacían intervenir rezando y cantando en común. Asi, 
en algunos casos, tomando como centro de la función religio- 
sa la misa privada, se empezó a hacerla acompañar con ora- 
ciorres en alta voz. No esperemos, con todo, de tales métodos 
una participación litúrgica en la misa mayor de la que se 
encontraba en los devocionarios. Parece que lo más común 
era rezar el santo rosario ?5, con o sin otros aditamentos. 
Por muy pobre que mos pueda parecer esta participación en 
da misa a la luz de nuestros actuales métodos más evolucio- 
nados, no olvidemos que, al hacer meditar de este modo los 
misterios de nuestra redención, entraba el pueblo fundamen- 
talmente en la significación de la misa como recuerdo de la 
pasión del Señor, y lo hacia de un modo no sólo a su alcance, 
sino que servía para despertar en él el sentido comunitario. 


CANTOS EN LENGUA VULGAR 


199. Más que en las oraciones, se tuvo en cuenta el curso 
de la misa en los cánticos en lengua vulgar, que comenzaron 
a usarse por esta época en Alemania. Los precursores de tales 
cantos en la Edad Media no se atenian al desarrollo de la 
misa, sino que iban tratando el tema en una serie de estro- 
fas sobre la significación de la misa, como recuerdo de la 
pasión y como sacrificio, entreverándolo con oraciones 28, No 


24 Los relatos hablan de una devotio matutina, que, p. ej. en 
Hadamar, empezaba media hora antes de la misa, cuyos cantos y 
oraciones se prolongaban durante la misa. Sobre un culto semejante 
May también noticias en Coblenza. B. Dumr, Geschichte der Jesui- 
ten in den Lándern deutscher Zunge, IV, 1 (Ratisbona 1928) 70 73. 

25 La introducción del rezo del santo rosario durante la misa 
consta: de las misiones populares que a partir del principio del si- 
lelo. xvi se tuvieron por el Tirol (F. HatrLER, Missionsbilder Qus 
(Térol [Innsbruck 1899] 63 66 70). 'Asimismo, se ha hecho constar 
que, como íruto de la gran misión en Elberfeld del año 1764, se re- 
zaban en la primera misa las oraciones de la mañana y el santo 
rosario con otras oraciones y cantos; A. ScHULLeER, Die Elberfelder 
Jesuitenmission und ihre Katechismusaramen («Bonner Zeitschrift 
f. Theologie u. Seelsorge» [1927] 134-154) 141. Cf. un relato de Ras- 
tatt del año 1718 (DUHRr, IV, 2, p. 261). Véase el libro próximo a apa- 
refer, en traducción española, DR. FR. M. WinLam: La historia y la 
escuela de oración del santo rosario (Herder-Barcelona). 

26 Cf. Franz, 685-688, acerca de dos ejemplos de tales cantos, de 
fines del siglo xtr el primero, con 43 versos, y el segundo, un poco 
anterior, con 94 versos. No es del todo seguro que se trate de can- 
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mucho después apareció la costumbre de cantar al Credo y al 
sermón, intercalando en las secuencias estrofas en lengua 
alemana 27. El fomento del canto eclesiástico alemán por par- 
te de los reformadores influyó también sobre los católicos. 
San Pedro Canisio abogó repetidas veces con entusiasmo por 


el canto popular en la iglesia ?*, En el siglo xvi nos encontra- 
mos con un canto al sermón y, cuando casi desaparece la se- 
cuencia, con otro cántico en lengua vulgar al gradual ??, como 
también al ofertorio y a la comunión $ o después del Sanctus 
o de la consagración **. Parece que se trata de costumbres 
anteriores a la reforma, aunque volvieron a surgir con nuevo 
vigor y una mayor difusión ?2, 

El Cantual de Maguncia, de 1605, contiene un plan fijo 
para los cantos en lengua alemana en las iglesias donde no 
existe tradición de cantos latinos. Partiendo de una observa- 
ción característica para aquella época, de que muchos segla- 
res gustaban más de cantar ien la misa que de contemplar, 
según antigua costuimbie, la pasión del Señor mediante sus 
devocionarios y rosarios, y dada la falta de cantores para el 
canto gregoriano, el Cantugl propone un plan para el canto 
popular durante la misa. Según él, pueden introducirse cán- 
ticos alemanes incluso en las misas solemnes, en substitución 
de los cantos del Propio, es decir, en vez del gradual, oferto- 
rio y, asimismo, después del Agnus Dei y, cuando hay muchos 


tos para el culto. Cf. también R. STROPPEL, Liturgie und geistliche 
Dichtung zwischen 1050 und 1300 (Francfort 1927) 104s. 

27 Cf. más adelante 558s 587 44 605 67. 

28 Parece que San Pedro Canisio se refiere al canto alemán an- 
tes del sermón. Exhorta a los fieles a que canten; el 1 de enero 
de 1562 les hace cantar antes del sermón el canto «Der Tag, der ist 
so freudenreich» (B. Petri Canisii epistolae et acta, ed. BRAUNS- 
BERGER, 111, 650-652; cf. IV, 8895; V, 569). En una carta del 2 de 
octubre de 1586 habla del canto alemán en la iglesia como de una 
causa pia et Ecclesiae salutaris (1 c., V, 327). 

29 Según el sínodo de Breslau de 1592 (HARTZHEIM, VIII, 395), se 
ha de cantar, en los sitios en que no hay costumbre de cantar en 
latín, un canto en alemán en lugar del gradual y después de la con- 
sagración. : 

30 Así en Juan LEISENTRITT, Getistliche Lieder und Psalmen 
(Bautzen 1567) prólogo (reproducido en W. BAUMKER, Das katholi- 
sche deutsche Kirchenlied, I, [Friburgo 1886] 189). 

31 Cf. la nota 29. 

32 Pues llama la atención el que Lutero en su formula missae 
et communionis, del año 1523 (ed. LIErZzMANN:; Klcinc Texte, 36 [Ber- 
lín 19361 p. 22), hable de la posibilidad de que en su misa (todavía 
latina) podían intercalarse cantos en lengua vulgar iuxta Gradua- 
lia, item iuxta Sanctus et Agnus Dei, pudiendo seguir, según ex- 
plica, estos cantos al canto en latín o también reemplazarlo. Efec- 
tivamente, sínodos alemanes del siglo xv, entre ellos el de Schwe- 
rin (1492) (a veces interpretado en otro sentido), condenan las ten- 
tativas frecuentes de intercalar durante la misa mayor cantos en 
lengua vulgar; cf. W. BAUMKER, Zur Geschichte der Tonkunst (Fri- 
burgo 1881) 128s; J. Janssen, Geschichte des Uueutschen Volkes, T, 
20.2 ed. (Friburgo 1913) 289 291 (con la nota 3) 298. 


204 TR. í, P. I—LA MISA A TRAVÉS DE LOS SIGLOS 


o 


comulgantes, durante su comunión. También se podría cantar 
después de la consagración una canción eucarística. Además 
da el Cantual instrucciones para los cantos alemanes de las 
misas rezadas. En este caso, el canto ha de interrumpirse so- 
lamente al evangelio, a la elevación y a la bendición final *2, 
Desde entonces se reprodujeron en diversas ocasiones estas 
normas *4, 

Aunque esto sirvió, efectivamente, para dar los primeros 
pasos en hacer extensiva a los fieles la participación en la 
misa, pero se mantenía visiblemente en límites muy modes- 
tos. La liturgia de la misa seguía a los ojos de los fieles como 
algo inaccesible de un orden superior, tan inmutable como 
misterioso, en cuyo centro resplandecía el Santísimo Sacra- 
mento, piedra preciosa que para su engaste exigía y aun hacia 
necesario todo lo demás. 


LA COMUNIÓN FUERA DE LA MISA 


200. La misa, principalmente la solemne, se consideraba 
en el barroco como un elemento independiente en el mundo 
cultual. El sermón se tenía antes de la misa, porque dentro 
de ella desequilibraría las proporciones por su extensión y 
porque ya mo se ceñia al evangelio. Y si duraba varias horas 
(tenía perfecto derecho a ello), se tenía por la tarde. Desde 
la baja Edad Media, el púlpito se había ido alejando del pres- 
biterio y había entrado en la nave de la iglesia; el sermón se 
había separado de la celebración eucarística. Y lo mismo vale 
de la coraunión. Se hizo regla general dar la comunión des- 
pués de la misa, y ni siquiera después de la misa mayor, sino 
2 causa de la ley del ayuno, después de una. de las primeras 
misas. Se advertía una mayor frecuencia en las comuniones, 
pero era una práctica piadosa independiente de la misa, cuyo 
sentido no se interpretaba como la participación en el sacri- 
ficio, sino como la recepción de la visita del Señor, siempre 
presente entre nosotros en el Sacramento. 


SIGLO DE CORO DE LA PCLIFONÍA 


201. Aun desde el punto de vista de la música eclesiástica 
se consideró la misa como pieza aparte, y sobre ella el arie 
musical extendía sus creaciones como un manto de brocado. 
Animada por la actitud indulgente del concilio de Trento, 
pudo alcanzar la música un nivel elevadísimo en sus produc- 
ciorves. Los siglos XVII y XVIM se caracterizan por la abun- 
danciía de nuevas formas musicales, sobre todo porque, al am- 


33 Texto reproducido en W. BAUMKER, Das katholische deutsche 
Kirchenlied, 1 (Priburgo 1886) 198-200. 
34 URSPRUNG, Die katholische Kirchenmusik, 225. 


paro del órgano, fué surgiendo un acompañamiento instru- 
mental más rico cada vez, y porque con frecuencia ya no se 
contentaba con un solo coro polifónico, sino que combinaba 
en sus composiciones varios coros que se sobreponían y se 
entrecruzaban 35. Ella dió expresión triunfal a la conciencia 
de victoria de la época postridentina, la última coyuntura 
tal vez de la Historia en la que el pensamiento católico se 
sintió con fuerzas para incorporar a las manifestaciones ecle- 
siásticas toda la riqueza de la cultura. 


SECULARIZACIÓN DE LA POLITONÍA 


Es curioso que los sitios donde se cultivaba la música ecle- 
siástica en su máximo esplendor fuesen las cortes, grandes y 
pequeñas, de los príncipes alemanes $5, Nos explicamos, por 
otra parte, el que la música eclesiástica, por ir pasando pro- 
eresivamente a manos de seglares, se olvidase más de una 
vez de que su función tenía que subordinarse a las exigen- 
cias del culto. La extensión que se daba a las interpretacio- 
nes musicales desbordaba con frecuencia el proceso litúrgico, 
y como ya no se entendía la liturgia y, por otra parte, pre- 
valecian criterios puramente estéticos, el culto eclesiástico se 
vió no sólo inundado, sino hasta oprimido por el dominio 
omnipotente del arte, hasta dar la impresión de ser el culto 
«conciertos sacros so pretexto de la liturgla» 37. Difícilmente 
quería sujetarse la música a la letra de los textos. La liber- 
tad que se daba en los cantos de la consagración para elegir 
una letra, se quiso aplicar a otros pasajes de la misa ?3, tra- 
tando de substituir el propio del tiempo por tales cantos **. 
Al contrario, el celebrante quería pasar al ofertorio aun sin 
haber terminado el coro de cantar «el Credo *“, lo mismo que 


5 L, c., 204s. En la consagración de la catedral de Salzburgo 
(1628) se cantó la misa de Benevoli, en la que intervinieron dos co- 
ros de a ocho voces con sus orquestas respectivas, en total 53 voces 
(1. c., 20). Cf. también (1 c., 256-257) el cuadro Un concierto en la 
catedral de Salzburgo, en que los coros y orquestas están distribuí- 
das en cuatro tribunas. 

36 L. c., 220. Hasta la actualidad son las iglesias de las cortes 
y capillas de los palacios las que sobresalen por su cultura musical; 
p. ej., Viena, Munich, Dresde. 

37 Y, c., 219: «Kirchenkonzerte mit liturgischer Prásenz». 

38 Tal tentativa fué rechazada para las iglesias de Roma por 
Alejandro VIT el año 1657 (URSPRUNG, 219). 

39 L. c., 219. 

40 Todavía antes de la reforma del misal, San Francisco de 
Borja propuso esta solución en la primera congregación general de 
la Compañía de Jesús, del año 1558, como regla general para las 
misas cantadas, celebradas en la orden ¿Monumenta hist. S. I., 
Ss. Franciscus Borgia, 111 [Madrid 19081 346s; cf, 356). Este proce- 
dimiento se empleó también en muchos sitios después de la re- 
forma del misal. En Francia debió estar muy generalizado por el 
año 1880 puesto que lo impugnó fuertemente LETOURNEUX (cf. la 
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limitar el canto del prefacio y del Pater noster a las pala- 
bras iniciales, para dejar explayarse libremente al coro y al 
órgano 1, De este modo la música se fué separando e inde- 
pendizando del conjunto litúrgico, lo que se manifiesta has- 
ta cierto modo aun en el sitio que ahora ocupa el coro, una 
tribuna lejos del presbiterio, como quien dice en el límite 
frontero de la iglesia y el mundo *?, 


LAS IGLESIAS BARROCAS 


202. Teniendo en cuenta esta evolución del canto ecle- 
siástico, se explica uno que realmente se lograra «oír !a 
misa»; más aún, el que en ocasiones solemnes la audición 
del canto polifónico, si uno se dejaba llevar por él, relegara 
todas las demás impresiones a segundo plano. Esto, sin em- 
bargo, no quiere decir que en la liturgia de la misa sólo gozara 
el oido y de ningún modo la vista. No. Es verdad que no se 
da la importancia que a fines de la Edad Media, al querer 
contemplar la sagrada forma en el momento de la consagra- 
ción 43, En el espiritu de la época no entra tanto la contem- 
plación de lo sagrado como de lo bello en el arte y en +*l 
mundo. El recinto de la iglesia se ha convertido algo en un 
gran salón de actos. Las paredes brillan de mármol y oro; 
en las pinturas del techo, con el estucado, parecen abrirse 
a la vista los rompientes de la gloria de los cielos; el pres- 
biterio apenas si está separado de la nave de la iglesia, antes 
forma con ella, amparado por la cúpula, una unidad de or- 
den superior. En el fondo se anega la mirada en el retablo 
ingente del altar mayor, en el que los trípticos góticos se 
han convertido en arquitectura. Lo que triunfa en el reta- 


e. 


noti 10): JL 14 (1938) 537, La Sagrada Congregación de Ri 
tos rechazó las mismas tentativas en sus respuestas: a Benevento 
el 13 de septiembre de 1670; a Besancon, el 3 de abril de 1677: a 
Génova, el 17 de diciembre de 1695 (MARTINUCCI, Manuale decreto- 
rum SRC, an. 631 “00 709, Con todo, más revolucionaria se pre- 
sentó la música eclesiástica en la época de su primer florecimiento. 
Un sínodo de Colonia del 1536 tuvo que inculcar que en la misa 
cantada no se podían suprimir la epístola, el símbolo, prefacio y 
Pater noster, ni acortarse por la música (can. 12; HartzHrim, VI, 
e as también el sínodo de Tréveris (1549) can. 9 (HARTZHEIM, 

41 LEBRUN (1, 337), que había encontrado este abuso el año 1714 
en su viaje por Alemania, prueba que lo condenó ya el concilio de 
Basilea (1431). 

42 Esta separación parece haberse verificada en el siglo xv 
((URSPRUNG, 2195). Para el sitio anterior a esta época, cf. los cuadros 
(1. C., p. 208-9 215). Por lo demás, URSPRUNG, 220, con razón hace 
constar que en el ordinario de la misa se trataba en el fondo de 
cantos de la comunidad, que se los había apropiado por algún tiem- 
po el coro de los clérigos. 

43 DUMOUTET, 72-74 102-104. 
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blo es tal vez el cuadro del altar, tal vez el sagrario, que se 
incluye ahora en el plan de conjunto. En cambio, el altar 
propiamente dicho, es decir, la mesa, no se le considera ar- 
quitectónicamente según su importancia y verdadera digni- 
dad, sino que queda rebajado de categoría, de modo pare- 
cido a como lo ha sido, por la polifonía barroca, la acción 
litúrgica **, El interior de la iglesia está convertido en un 
risueño salón de actos. Podriamos decir que ni siquiera faltan 
los palcos y las galerías. La liturgia se ve como un espectácu- 
lo que se contempla y se escucha. Aunque ya no son las di- 
versas partes de la misa, como representación de la pasión 
de Cristo a estilo de la Edad Media, las que le dan el carác- 
ter dramático, sino la totalidad como obra de arte. Con todo, 


la adoración del Señor in la consagración sigue el centro 
contemplativo. 


GHLORIFICACIÓN DEL SACRAMENTO 


Más aún, la veneración y la glorificación del Sacra- 
mento, blanco de los ataques irrespetuosos de los re- 
formadores, se considera hasta tal punto el eje de la misa, 
que no se acierta a verla desde otro punto de vista. El cate- 
cismo de J. M. Kettler, aparecido el 1734 en Wirzburgo, ex- 
plica la misa como una de las cinco maneras de adorar a 
Cristo en el Sacramento 1%. Por esto no puede extrañar el 
que las devociones eucarísticas, sobre todo las Cuarenta Ho- 
ras y las grandes procesiones, casi superen a la misa en es- 
plendor y en el fervor con que participa en ellas el pueblo, 
y que en algunas regiones la ¡exposición del Santísimo en la 
misa se convierta a menudo en un elemento más que refuer- 
za €el carácter festivo de las solemnidades *%. Su mayor exal- 
tación artística y a la vez la mejor prueba de la enorme vi- 


44 MAYER, Liturgie und Barock: JL 15 (1941) 14255; BRAUN, Der 
christliche Altar, 1I, 288s, Cf. también la explicación del barroco 
en H. LÚTZELER (Die christliche Kunst des Abendlandes [Bonn 
19321), que repetidas veces trata de sus relaciones con la liturgia 
(152s 16058). 

45 J. HOFINGER, Geschichte des Katechismus in Oesterreich von 
Canisius bis zur Gegenwart (Innsbruck 1937) 168. También MARTÍN 
DE CCocHem, en los dos capítulos de su explicación de la misa, que 
pretenden dar una iniciación a la asistencia piadosa a la misa, trata 
casi únicamente de la consagración. Hasta la consagración, los fie- 
les debían rezar sus oraciones ordinarias de la mañana, y luego 
«adorzar humildemente al Corderito divino y ofrecerlo con toda se- 
riedad a su Padre celestial» (3.2 ed. [Colonia 1724] 439). Pero tam- 
dl exhorta a fijar su atención en el Confiteor y el Sanctus 

1 C., 433). 

46 El hecho resulta claro de la oposición que hubo contra esta 

costumbre en la Ilustración; cf. más adelante, 205. 
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talidad y popularidad de esta devoción la tenemos, por esta 
misma época en los autos sacramentales de la poesía es- 
pañola t”. 


PRIMEROS ESTUDIOS LITÚRGICOS 


203. Pero aun entonces no se les ocultaba a muchos que 
esta manera de celebrar la misa en la época postridentina 
no correspondía totalmente a tan alto misterio ni a la for- 
ma exterior que se le había dado en Roma, y sobre cuya pu- 
reza con tanto celo se velaba. La aparición de los reforma- 
dores no sólo había dado lugar a una nueva teología contro- 
versista, sino que al mismo tiempo había obligado a los ca- 
tólicos a entregarse más a fondo al estudio de los Santos 
Padres y de la vida de la Iglesia primitiva. Juntamente con 
los escritos de los Santos Padres se descubrieron de nuevo 
los antiguos textos litúrgicos, los sacramentarios, los Ordi- 
nes, y con ellos la visión de un culto en que participaba en 
alto grado todo el pueblo como comunidad cristiana 18, Esta 
visión se escogió fácilmente por modelo. Su conocimiento, 
idealizado por la fantasía, sugirió la tentación de dar, por 
propia iniciativa, los pasos para volver al estado primitivo. 
A estas tentaciones se oponian tantcs menos obstáculos 
cuanto más relajadas se veian las vinculaciones con la di- 
rección suprema de la Iglesia, o por diferencias dogmáticas, 
como en los círculos jansenistas; o por pretensiones exage- 
radas de privilegios, como en el galicanismo; o por una con- 
cepción del cristianismo que rebajaba los valores sobrenatu- 
rales en favor de los naturales, como en la Ilustración. Así 


47 También en Alemania alcanzó cierta altura el auto sacra- 
mental durante la época del barroco; véase R. HINDRINGER, Fron- 
leichnamsspiele: L'ThK 4 (1932) 216; A. DORRER, Bozner Biúrgerspie- 
le, 1 (Leipzig 1941) 107-239. 

48 De las publicaciones litúrgicas de la época mencionamos so- 
lamente algunás que aun hoy son de interés para el estudio de la 
liturgia de la misa, y de las que nos habremos de ocupar aún más 
veces (el título completo véase en la lista de los autores); la edi- 
ción de los Ordines Romani y de explicaciones de la liturgia, me- 
dievales de M. HrrrorP (1568); las obras de tres benedictinos de 
la congregación de los Maurinos: la edición con muchas notas de 
uno de los sacramentarios gregorianos, por H. MÉNaRD (1642); la 
colección de los Ordines Romani con comentario, de J, MARBILLON 
(1687-89); los textos reunidos de muchos manuscritos y acompa- 
fñiados de tratados en la obra. grande de E. MARTÉNE (a partir del 
año 1700); además, la edición de sacramentarios romanos y galica- 
nos de L. A. MURATORI (1748) y la colección de fuentes antiguas li- 
túrgicas, de bibliotecas alemanas, del abad-príncipe M. GERBERT 
(1779). A estas obras se suman los primeros intentos de una expli- 
cación histórica de la misa romana, entre los que descuellan las 
obras del cardenal J. Bona (1671), de CL. De VERT (después de 1707, 
de P. LeEBRUN (después de 1716) y. del docto papa BENEDICTO XIV 
(1748). Más datos bibliográficos, en EISENHOFER, 1, 134-141. 
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surgleron diversos intentos de reforma que, aun en lo que 
tenian de sano y aprovechable, quedaban desvirtuados por 
el espiritu de independencia con que procedían y por la mez- 
cla con principios muy dudosos. Por este camino, los ímpe- 
tus de reforma estaban condenados de antemano al fracaso, 


LITURGIAS NEOGALICANAS 


204. No era buen síntoma el que uno de los primeros 
defensores de la tesis de que no se debía privar al pueblo del 
consuelo de unir sus voces a las de toda la Iglesia fuese pre- 
cisamente Paschasio Quesnel *? Apenas iniciada su actua- 
ción, comenzaron en Francia a hacer propaganda en favor 
de la recitación en voz alta del canon, contra lo que en 1698 
se levantó por primera vez una prohibición episcopal $. En 
la reimpresión del misal de Meaux, el año 1709, en el canon 
y en otros pasajes apareció una R impresa en rojo delante 
del Amen, lo cual quería decir que el pueblo debía responder 
a Cada oración. Ello suponía que su recitación era en voz 
alta. Esta innovación, pequeña, pero no por esto menos dig- 
na de atención $1, motivó un largo debate. La ominosa R 
tuvo que desaparecer otra vez. En el año 1736, un misal de 
"Troyes daba para el canon la rúbrica: submissa voce; era 
un modo de mantener la reivindicación en forma atenuada. 
Según el mismo misal, debía suprimirse el Confiteor con sus 
oraciones antes de dar la comunión durante la misa, por 
haberse rezado ya al principio de ella. Tampoco debía obli- 
gársele al sacerdote a repetir en voz baja las partes musica- 
les y las lecciones que se cantaban en voz alta. Otras inno- 
vaciones en este misal, así como en otro que salió en París 
el año 1684, fué la substitución de los textos de cantos no 
bíblicos por palabras de la Sagrada Escritura. Las primeras 
disposiciones tuvieron que retirarse por un decreto guberna- 
mental que consiguió el arzobispo de Sens en el año 1738 *?, 
mientras que siguieron publicándose los misales que habían 


49 En sus Réflexrions morales (a partir de 1691; en otra forma 
ya antes); cf. la proposición 86 de los condenados el año 1713 (DenN- 
ZINGER-UMBERG, Enchiridion, n. 1.436); Eripere simplici populo hoc 
solatium iungendi vocem suam voci totius Ecclesiae, est UuSus Ccon- 
trarius praxi apostolicae et intentioni Del. 
dede. PR. GUÉRANGER, Institutions liturgiques, 11 (Le Mans 1841), 

S. 

51 L. C., 181ss. De la defensa de la oración en silencio se encar- 
g£ó LeBRUN (cf. arriba, nota 9), que dedicó a esta cuestión la mitad 
del tomo IV de su explicación de la misa (IV, 226-520), Creia 
poder pobar la costumbre de la oración en voz baja ya para la 
Iglesia de los primeros siglos. 

52 (GUÉRANGER, 188ss. 
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introducido variantes en los textos del propio, que al fin fue- 
ron aceptados por más de cincuenta diócesis, siguiendo a 
Paris $3, 


LA ILUSTRACIÓN 


205. Algo más tarde, pero con más pretensiones, se ma.- 
nifestó en otros países ¡il descontento por las reformas tra- 
dicionales del culto. Sobre todo en Alemania, donde las ma- 
nifestaciones del barroco habían imperado de lieno en la vida 
eclesiástica; al agotarse esas fuerzas, la misma vida «eclesiás- 
tica reaccionó con violencia. Tal movimiento prendió en la 
Dustración, que pretendía liberarse de tcdo exceso sentimen- 
tal y, principalmente, de las recargadas formas barrocas, 
para volver a la «elegante sencillez». Del mismo modo que 
el arte de la Ópera buscaba sus modelos en la antigiedad y 
desembocaba en el clasicismo, los innovadores ponían por 
modelo para la vida eclesiástica las formas de la Iglesia an- 
tigua, llegando así a una especie de clasicismo eclesiástico, 
con un entusiasmo sorprendente pour las formas litúrgicas 
del cristianismo primitivo, y en algunos casos las pusieren 
en práctica, dando un salto atrás de mil años con desprecio 
soberano de todas las leyes de evolución. Pero ¡estaban tan 
lejos del verdadero espiritu de aquella época! 5, 


POSTULADOS DE REFORMA 


Algunos extremistas entre aquellos liturgistas de la Ilustra- 
ción quisieron convertir el culto divino en una función edu- 
cativa del pueblo, con fines docentes y moralizadures, pero 
desconocían por completo la esencia de la liturgia 5%, Otros, 
en cambio, se limitaban a podar las adherencias inútiles «e 
la liturgia para hacer sobresalir los rasgos de la misa como 
Íunción religiosa comunitaria. La comunidad toda debía re- 
unirse en la parroquia, y en ella se debía celebrar solamen- 
te una misa al mismo tiempo. Después del evangelio se ten- 
dría la predicación, y a continuación de la comunión del 
sacerdote, la de los fieles. Convenía desterrar de la misa los 


53 L. C., 365585. Mayores eran los cambios que se permitían en el 
breviario; véase F. CABRGL, Liturgies néo-gallicanes: «Liturgia» 
Aid 1935) 864-870. La Santa Sede no tomó posición ante estos 

echos. 

54 A. L. MavYer, Liturgie, Aufkldrung und Klassizismus: JL 9 
(1929) 67-127; B. THIEL, Die Liturgik der Aufklárungszeit. Ihre 
Grundlagen und die Ziele ihrer Vertreter (Breslau 12925). Una sin- 
tesis detallada con numerosos ejemplos en W. TRAPP, Vorgeschich te 
und Ursprung der liturgischen Bewegung (Ratisbona 1940) 14-139. 

55 "PrAPP, 19-68. Entre ellos hacía un papel impcrtante el canó- 
nigo de Eichstátt, Winter; véase A. VIERBACH, Die liturgischen 
Anschauungen des V. 4. Winter (Munich 1929). 
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instrumentos músicos, o, al menos, restringir su uso a las 
solemnidades mayores; el pueblo mismo debía acompañar 
el santo sacrificio con sus cantos en lengua vulgar siempre 
que fuera posible, o, si no, con rezos comunes que cornes- 
pondieran a las oraciones del sacerdote. Se censuraba el rezo 
en común del rosario durante la misa. Tales recomendacio- 
nes se repiten con monótona insistencia en la literatura teo- 
lógico-pastoral de la época 5, Desde luego no se puede negar 
espíritu eclesiástico a tales intenciones 5”. Otras ideas que 
se manlfestaban con frecuencia eran la intensificación de 
la comunión frecuente $3 la reducción del número de los al- 
tanes 5%, la orientación del altar hacia el pueblo $% y una ma- 
yor sobriedad en el uso de la exposición del Santísimo *!. 
Fueron también objeto de planes de reforma la procesión de 
las ofrendas $2, el ósculo de la paz*3 y la concelebración $1, 


a) 


a] 


56 Véanse las pruebas en Trarr, 85-189, donde bajo el título Die 
gemássigte, mehr positiv eingestellte Aufkldrung, además de nume- 
Yrosos autores, se examinan también las disposiciones referentes de 
las diócesis de Maguncia, Constanza y Rottemburgo. En forma más 
tajante vuelve la mayor parte de estos postulados en los represen- 
tantes extremistas de la Ilustración (1. c., 21ss: VIERBACH, 102-151). 
Acerca de reformas puestas en práctica, véase VIERBACH, 32-44. 
Para las ideas pastorales de la época, cf. E. HEGEL, Liturgie und 
Seelsorge in der Zeit der Aufklárung: «Theologile und Glaube», 35 
(1943) 103-1078. 

57 Un interés auténticamente pastoral se manifiesta en una pu- 
blicación aparecida en 1812, que insiste en que es necesario darle 
a la liturgia toda su eficacia sobre la vida religiosa, ya que por la 
secularización se han perdido tantos otros medios (TRAPP, 117). 

$8 Trarp, 90 157s 166ss. 

59 L. c., 102 134. Como todos los demás puntos de reforma, tam- 
bién éste se incluyó en el programa del sínodo de Pistoia, del 
año 1786, como postulado de que en cada iglesia no debiera haber 
más que un solo altar. Esta proposición se calificó de temeraria en 
la bula Auctorem fidei, de Pío VI. Así también otras proposiciones 
más avanzadas (reivindicación de la lengua vulgar en toda la misa, 
condenación de los estipendios y de las misas particulares) (DEN- 
ZINGER-UMBERG, Enchiridion, nn. 1528 1530ss 1566). Cf. R. PILKINGTON 
(La liturgia nel Sinodo Ricciano di Pistota: «Eph. Liturg.», 43 
[1929] 310-424), donde con razón se insiste en que no todo lo que 
pretendió el sínodo fué malo y que, especialmente por lo que se 
refiere a la liturgia, hay «delle cose buone» (410). Algo semejante 
hay que decir del programa (menos avanzado) que propuso un re- 
presentante de la diócesis de Tréveris en el mismo año 1786 en el 
congreso de Ems; véase MaYeEr, Liturgie, Aufklárung und Klassi- 
zismus, 102s 111s. 

60 '"TRAPP, 122s 162s 219; cf. 25; VIERBACH, 149. 

61 'TraPP, 90 98 103 131 136 158. 

e2 L. c., 126. 

93 L, C., 122 222. 

vt L. c., 126s 185, 
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PARTICIPACIÓN DE LOS FIELES 


206. De todos estos deseos reformatorios se saca que so- 
bre todo el punto de la participación de los fieles estaba cn 
crisis. Los fieles debían asistir a la misa, pero además seguir 
su desarrollo. Todos estos propósitos eran tan antiguos como 
la dualidad existente entre la lengua vulgar y la litúrgica. 
La solución que se había impuesto durante muchos siglos, 
es decir, la interpretación alegórica, ya no se discutía, ni si- 
quiera se aludía a ella 15, Panmporco veíza como solución opor- 
tuna acompañar la misa con música de gran concierto ni 
rozar en c<lla el rosario en común, práctica que, al parecer, 
se había propagado mucho en las misas de diario *f. Había 
que buscar muevos caminos. Se proponía como remedio la 
instrucción a fondo de los fieles *?. Debían difundirse devo- 
cionarios en los que se presentaran las oraciones de la Igle- 
sia en una traducción fiel“ A base de estos devocionarios 
debían fomentarse la oración y el canto común. Pero al] fin 
tuvieron que reconocer que la principal dificultad para una 
aproximación mayor entre la liturgia y tel pueblo residía en 
la diversidad de la lengua. Se vivia, además, en una época 
en que el latín hacía tiempo había dejado de ser la lengua 
usada entre la clase culta, dejando también de ser la lengua 
de la literatura cientifica. Esto explica el que insistan una 
y otra vez én el deseo de que se use la lengua vulgar, sobre 
todo en las partes en que el sacerdote se dirigía al pueblo, 
y se citaba en confirmación repetidas veces 1 Cor 14,16s. A 
pesar de todo, los más moderados no dejaban de reconocer 
el valor del latín, como ni desconocían las limitadas ventajas 
que podía traer el cambio de lengua %%. Más todavía, pre- 


65 Cf., sin embargo, arriba la nota 18. 

68 Cf. TRAPP, 24s 115 134 147 157 178; VIERBACH, 75 109. 

67 'TrapPP, 90 92 160s 164. 

63 L. c., 92 119s 146 159s. Este postulado se cumplió, a su modo, 
en el Christkatholisches Gesang- und Andachtsbuch, de Constan- 
za 1812 (TRAPP, 148). Una traducción completa de la misa ofreció, 
al contrario de anteriores devocionarios, J. M. SarLer, Vollstándi- 
yes Lese- und Betbuch, 1 (Munich 1783) 1-69 —En España tenemos de 
aquella época el Año 'christiano de España por el Dr. D. JOAQUÍN 
LORENZO VILLANUEVA (Madrid 1791-99), que en 12 tomos explica el 
Propio de los santos y en otros seis el Propio del tiempo. Al final 
de cada tomo trae la traducción' del ordinario «de la misa, supri- 
miendo únicamente las palabras de la consagración (MN. del T. ) 

69 'TRAPP, 106 119 161. Sailer, que pone de relieve lo seria que es 
esta cuestión, señala también las condiciones para que pueda dar- 
se tal paso a la lengua vulgar. Entre otras faltas que deben enmen- 
darse antes, enumera la incoherencia que hay a veces entre los tex- 
tos de la Sagrada : Escritura que se emplean (1. c., 214-216). De un 
modo parecido, también K,. ScHWwARZEL (l. c., 108). 
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venían a los más audaces contra las iniciativas independien- 
tes, debiendo dejar la solución definitiva a las autoridades 
eclesiásticas *0, 


EL CANTO EN LENGUA VUl.GAR 


207. Si otros puntos del programa de los liturgistas de 
la Mustración no han dejado huella en el culto divino de ¿a 
época .posterior, su labor en el terreno del canto eclesiástico 
ha conseguido un éxito duradero. Ya hemos visto que no fal- 
tó en siglos anteriores la costumbre de acompañar la misa 
con cantos; pero ahora se empezó a fomentar de modo cons- 
ciente y sistemático el canto del pueblo en la iglesia, lo 'que 
llevó a la formación de un conjunto de cantos en lengua 
vulgar siguiendo las diversas partes de la misa: la llamada 
misa alemana en cánticos. Se substituyeron por cantos en 
lengua alemana no sólo los del propio, sino también los del 
ordinario, que se había conservado sin marchitar en el pue- 
blo con su texto en latín y sus antiguas melodías gregoria- 
nas ?1. El libro de cantos de la diócesis de Paderborn, del 
año 1726, los contiene ya en lengua alemana para el Gloria, 
Sanctus y Agnus Dei; el de Spira, de 1770, una misa canta- 
da en alemán que substítuye todas las partes del ordinario 
por cantos en dicha lengua 72. El ejemplo más conocido de 
esta época es la misa Hier liegt vor deiner Majestát, que 
con su primera melodía apareció en el libro de cantos rell- 
glosos de Landshut «n el año 1777 y que algo más tarde 


70 El episcopalismo de la época se maniflesta en que con esta 
observación se refieren sólo a las disposiciones de las cancillerías 
episcopales y sínodos provinciales (véase 'TRAPP, 106 108s 130). Pos- 
teriormente hicieron propaganda en favor del alemán como lengua 
litúrgica e. 0. F. A. STAUDENMAIER (l. C., 248), y con cierta tenacidad, 
J. B. HIRSCHER (218 222s 2255). 

711 W. BAUMKER, Das katholische deutsche, Kirchentiea, 111 (Fri- 

burgo 1891) 13ss; IV (1911) 13. El que todavía en el siglo xvi las 
melodías gregorianas se usaban en el pueblo, lo demuestra la gue- 
rra que le hacian algunos representantes de la Ilustración; por 
ejemplo, el editor del Mainzer Gesangbuches, del 1787, al que pa- 
rece el eregoriano tan poco propio de la misa como el rezo del ro- 
sario (TRraAPP, 178; Cf. 1 o., 59). La resistencia que entonces opuso 
el pueblo contra la introducción de la misa mayor alemana, lle- 
"vada a cabo con medidas verdaderamente draconianas, sobre todo 
en la diócesis de Maguncia, se debió en gran parte al cariño que 
tenía al canto gregoriano; Cf. el relato de los acontecimientos de 
W. Hon, en «Anzeiger f. d. kath. Geistlichkeit», 44 (1925), n. 8; 
cf. TL 6 (1926) 425. Según él, el canto gregoriano se suprimió en la 
diócesis de Maguncia sólo en 1837. 

72 URSPRUNG, 225. Entre ambas fechas está la publicación de las 
misas cantadas alemanas en Lobklingende Harfe (1130), por el mi- 
sionero rural [ANTONIO KONIASS, S. L (1. C., 225 227). 
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fué puesta en música por Michael Haydn (+ 1806), y aun hoy 
se canta con esta melodía ?3. 


VALORACIÓN 


208. Los primeros intentos de introducir en la liturgia 
el canto en lengua vulgar se habían hecho hacía siglos en 
las misas cantadas, intercalando estrofas alemanas entre las 
latinas de las secuencias. En el siglo xvirr tampoco tuvieron 
reparos en introducir cantos en lengua alemana en las mis- 
mas misas solemnes. Esto se advierte con toda claridad en los 
prólogos de algunos libros de cantos ”*, Debileron de ser la 
causa de tal solución las circunstancias que se daban muchas 
veces en los coros de los pueblos, y que ni siguiera hoy han 
sido superadas. El canto polifónico, nacido en las iglesias de 
las cortes y las grandes ciudades, se había puesto de moda, 
a tal punto que se introdujo hasta en las aldeas, a pesar 
de los escasos medios de que se disponía. Realmente había 
que dar la preferencia para tales casos al canto sencillo en 
lengua vulgar, sobre todo porque las prescripciones eclesiás- 
ticas para esta clase de cantos no puntualizaban mucho en 
lo que tocaba a la lengua en que se debían cantar, ni los 
libros litúrgicos decidían la cuestión ”5. Así se estilaba por 
entonces en la misa solemne alemana, y, cuando se prohibió 
más tarde, por tratarse de una costumbre arraigadísima en 
algunas diócesis del norte de Alemania, no se pudo deste- 
rrar del todo, y aun hoy día sigue en uso 7*. Sólo posterior- 

73 URSPRUNG, 259s. Está traducida al castellano por el P. 1. Prie- 
to, $. I., y se canta, p. ej., en el Colegio de Villafranca de los Barros. 

74 El libro de cantos religiosos, publicado en 1773 bajo el abad 
príncipe Gerbert de St. Blasien, pretende suplantar con sus cantos 
alemanes el canto latino, que poco aprovecha a los campesinos. De 
un modo parecido, el Katholisches Gesangbuch, de Ianacio FRANZ 
(1778), quería oponerse en las aldeas y las pequeñas ciudades a la 
música figurada (TRrAPP, 176s). En Maguncia y Paderborn pedían 
los decretos episcopales la substitución del gregoriano por el canto 
alemán (URSPRUNG, 257). Más testimonios, en 'TRAPP, 88 136 147 156. 

75 El libro de cantos de la diócesis de Paderborn del año 1726 
cita un decreto del concilio vbrovincial de Roma del año 1725, 
bajo Benedicto XIII, que ordena que se cante en la misa mayor in- 
mediatamente después del sermón cantos de catecismo en lengua 
vulgar (URSPRUNG, 225). A Rímini el año 1839 se le pronibió 
cantar durante la misa en lengua vulgar (GARDELLINI, n. 1129). 
También el 22 de marzo de 1861 a Valencia (Decreta auth, SRC, 
n. 3113). Un obispo canadiense fué exhortado el 1 de diciembre 
de 1870 a quitar el uso sensim sine sensu (Decreta auth. SRC. 
n. 3230). Un decreto general se dió el 22 de mayo de 1894 prohibien- 
do en la misa cantada mezclar cantos en lengua vulgar (Decre- 
ta auth. SRC, n. 3827). En el mismo sentido, los decretos particula- 
res (1. C., 3880 3994) y, finalmente, el Motu proprio de Pío X del 
22 de noviembre de 1903, n. 7 (. c., n. 4121, 77). 

76 Su tolerancia en (Alemania fué finalmente confirmada por la 
Santa Sede en una carta del cardenal secretario de Estado del 
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mente se ha trasladado esta forma alemana de la misa can- 
tada a la misa rezada (del sacerdote). Y así, la misa con 
cánticos alemanes, que hoy es la forma común, causa la im- 
presión de un diálogo al que falta la respuesta. En ella 
no sólo no tienen cabida las oraciones, pero ni tampoco las 
lecciones, al menos la epístola, el prefacio y el Pater noster, 
que desde luego no son partes secundarias de la misa. El 
que en tales misas cantadas en lengua vulgar no entren las 
partes variables se explica por haber aplicado a la misa re- 
zada lo que era propio de la solemne. No obstante, con este 
tipo de misa con cámticos alemanes se encontró una mane- 
ra digna de celebrar la misa y a la vez popularísima, que 
no chocaba, por otra parte, con las prescripciones vigentes, 
dejando como dejaban completa libertad en el modo de 
acompañar la misa privada con oraciones y cantos. Fué una 
forma que no sólo ponía al alcance del pueblo lo que hacía 
el sacerdote, sino que convertía además al mismo pueblo 
en elemento activo, aunque a cierta distancia, cobrando con- 
ciencia, por el canto común, del sentido comunitario. No es 
de extrañar que estas misas con cánticos en lengua vulgar 
fuesen adquiriendo poco a poco gran popularidad en mu- 
chas diócesis. Y si esto no se logró antes, se debió, en parte, 
a los procedimientos un poco violentos con que se habian 
introducido en algunos sitios. En parte también, a la floje- 
dad del contenido, muy propio de las creaciones de la Ilus- 
tración ??. 


RESTAURACIÓN CATÓLICA 


209. Las deficiencias y fallos de la IDustración, que mu- 
cho más que en la liturgia se manifestaban en otros campos, 
dieron ocasión a una reacción fuerte, una vuelta a la afir- 
mación rotunda del dogma y de lo sobrenatural, y al respe- 
to debido a la constitución jerárquica de la Iglesia y de la 
tradición. Estamos ya en la época de la Restauración cató- 
lica *8. Los excesos del celo reformista cedieron su puesto a 
la veneración respetuosa del orden antiguo. También en ¿a 
misa. Con todo lo bueno, pero también con sus faltas. Así 
lo había visto la generación anterior a la Ilustración. Aun- 
que ahora no consentían críticas 7? Hasta los deseos sanos 


E de AS de 1943; véase Wiener Diózesanblatt, 83 (1944), n. 5- 
, P. 115. 

77 Cf. URSPRUNG, 258s. 

78 A. L. MAYER, Liturgie, Romantik und Restauration: JL 10 
(1930) 77-141. Del Romanticismo opina Mayer que, debido a la in. 
dependencia de sus sentimientos, no comprendía la liturgia (1045) ; 
con todo, elementos del romanticismo han influido sobre la restau: 
ración; p. ej., su predilección por la Edad Media. 

79 Cf. lo que hace constar M. v. Diepenbrock ante los ataques 
de Hirscher (TRAPP, 270). 
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de reforma que un siglo más ,tarde hizo suyos la Iglesia se 
tuvieron por sospechosos «en aquel período, por el mero he- 
cho de haber sido formulados antes por la lIiustración. 
Hay que reconocer que el movimiento de la Restauración, 
por su aprecio de la liturgia tradicional, puso los fundamen- 
tos imprescindibles para la reanudación sensata y más fruc- 
tuosa de las tendencias de la época anterior. Se ensalza la 
belleza de las oraciones latinas, la dignidad de las ceremo- 
nias, la armonia de todo el conjunto litúrgico. Vuelve el en- 
tusiasmo por las melodías gregorianas y por el estilo de ¡a 
música vocal de Palestrina, inspirada en el gregoriano ?*”. 


MOVIMIENTO CECILIANO 


Fué en el canto y la música eclesiástica donde la Restau- 
ración dejó nuevamente sus huellas más profundas. El gus- 
to de la nueva época se apartó de aquellas obras del final 
del barroco, que en la liturgia buscaban únicamente una 
ocasión para desplegar el esplendor de una música demasia- 
do profana, de ningún modo en armonía con la seriedad de 
los textos litúrgicos y la grandeza de sus misterios. Se abogó 
por la restauración del texto integro de los camtos sagrados 
en latín y se condenó su mezcla con textos en lengua vulgar 
en la misa cantada, que en muchos sitios se volvió a su for- 
ma primitiva. El «movimiento cecillano» (de las asociacio- 
nes de Santa Cecilia para ¡el fomento del canto eclesiástico, 
que formaban la base de este movimiento)» propagó tales 
principios y ganó para ellos amplísimos sectores de la po- 
blación católica alemana. Incluso consiguió que muchas pa- 
rroqulas rurales dejasen sus cantos alemanes y volviesen «21 
canto latín $1, 


CONTRA LA PARTICIPACIÓN DEL PUEBLO 


210. Pero este movimiento fué también partidario de 
excluir al pueblo de la participación en la misa, asignándo- 
le conscientemente el papel de espectador en la acción sa- 
grada; además rechazó por principio cualquier intento de 
explicación de la liturgia 3?, La liturgia de la misa se con- 


80 URSPRUNG, 280. 

81 URSPRUNG, 277ss; O. ROUSSEAU, Histoire du mouvement li- 
turgique (París 1945) 151-166. En otros sitios, como, p. ei., en el 
concilio provincial de Colonia del año 1860, con excepción de las 
grandes solemnidades, se prescribe el gregoriano (“TRAPP, 330). 

82 Tal es el punto de vista que defiende claramente H. Bone en 
el prólogo de su libro de cantos Cantate (Maguncia 1847): «El tem- 
pio católico tendría y conservaria toda su grandeza sublime, aun- 
que nunca se reuniera en él comunidad alguna para dla adoración 
del Altísimo, porque el principio vivificante del templo católico no 
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sideraba por los representantes de esta tendencia como un 
elemento fijo e inalterable para todos los tiempos, que no 
solamente excluía toda consideración para con los fieles, sino 
también todo acercamiento de los mismos a ella. Comenzó- 
se, en cambio, a ponderar la liturgia como una obra de arte 
perfectísima, como una creación maravillosa del Espíritu 
Santo, en tales tonos, que casi hacian olvidar que, durante 
todos los siglos, manos humanas al servicio de un maestro 
superior, tanteando y no siempre con tino, habían interve- 
nido en esta obra, para en la medida de sus débiles fuerzas 
hacer de lo que nunca podía llegar a su perfección, todo lo 
útil posible en orden a su misión $3, 


AÑORANZAS DE SIGLOS PASADOS 


Reconocemos en tal actitud las manifestaciones de una 
época cansada, que no es capaz ya de resolver los problemas 
de la cultura espiritual con propio criterio y tiene que recu- 
rrir a modelos prefabricados, que se consideran como un 
canon rígido. Es la época que en el clasicismo sigue las hue- 
llas de los antiguos clásicos: en su arquitectura eclesiástica 
tiene por ideal el gótico; en su pintura (la escuela de los 
Nazarenos), a Rafael y Perugino; en la música eclesiástica, 
a Palestrina. Es la época en que nuestras iglesias se llenan 
de imitaciones y en que la liturgia, grandiosa sin duda en 
sus líneas generales, se reduce a una fachada externa, con 
menos majestad.de contenido. 


GUÉRANGER 


211. La cultura espiritual que forma el fondo de esta 
fase evolutiva, se manifiesta por los fenómenos paralelos en 
Francia. En la persona del abad Próspero Guéranger, fun- 


es la comunidad, sino el sagrario y el sacrificio del sacerdote». Dis- 
tingue dos aspectos del culto: «primero, el sacerdotal, que, aunque 
es también para la comunidad, sin embargo, por encima de toda 
participación del pueblo, se reserva su propia función y situación, 
eterna y sagrada; segundo, el popular, que se manifiesta en la re- 
unión de la comunidad en cantos y rezos públicos». En contra de 
tendencias anteriores, que califica de «comunismo cultual», obser- 
va que por las traducciones a la lengua alemana se intentó bajar 
demasiado lo eclesiástico y sacerdotal a lo vulgar (TraPP, 271-273). 

83 Cf. la síntesis de 'TRAPP, 319-324. Llama la atención la tenden- 
cia a comparar la liturgia como obra perfecta en sí con otros pro- 
ductos del espíritu humano con el fin de evidenciar su superiori- 
dad. Según J. B. RENNINGER (1 1892), posee la Iglesia en las oracio- 
nes de los libros litúrgicos un tesoro «que bastaría por Sí solo para 
probar su origen divino» (320, nota 244). Según F'. HETTINGER 
(+ 1890», el contenido de los libros litúrgicos, amte todo el misal, 
ES por su forma au lo más perfecto que posee la literatu- 
ra» (323). 
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dador de Solesmes (1833) y renovador de los ideales monás- 
ticos, surge un adversario irreconciliable contra las llamadas 
liturgias neogalicanas, es decir, de los cambios arbitrarios 
introducidos en 'el breviario y el misal romano. Exige una 
vuelta incondicional a los libros de la liturgia romana 
pura $t y la impone, finalmente, en toda la línea, hasta tal 
punto que muchas diócesis dejaron incluso sus antiquísimos 
ritos propios. Hacia el 1860 se había vuelto otra vez en 
casi todas partes al misal y breviario romano íntegro 83, 


'TRADICIONALISMO FILOSÓFICO 


También detrás de este movimiento se advierte el espi- 
ritu de la restauración católica. Pero este contraataque 
contra la divinización de la razón, exaltada por la genera- 
ción precedente, tomó en un grupo importante la forma del 
tradicionalismo filosófico, es decir, que el hombre no puede 
alcanzar los conocimientos superiores con los esfuerzos de 
la propia razón, sino únicamente oyendo a la tradición y, 
cen último término, a la revelación primitiva. La tradición 
y la autoridad adquieren una importancia excesiva frente 
a cualquier idea o iniciativa propias. Esta actitud mental se 
había mostrado ya en José de Maistre. Al mismo espiritu 
pagó su tributo también el joven Guéranger. Lo aprendió 
en el círculo de Lamennalds y bajo su magisterio. Es verdad 
que, después de la condenación de Lamennais, Guéranger 
se separó de su amigo, pero continuó luego su lucha irre- 
conciliable contra los ritos particulares de las diócesis fran- 
cesas con «el mismo espíritu con que la había empezado des- 
de el órgano literario de Lamennais*f Guéranger estaba 
imbuído totalmente por el espíritu de la tradición, entre- 
gado a una veneración ciega de la liturgia tradicional y 
reacio a toda reflexión crítica. A pesar de su gran obra so- 
bre el año litúrgico, no fué partidario de una explicación 
completa al pueblo de los textos y ceremonias litúrgicas; an- 
tes la liturgia debía quedar cubierta por el velo de lo miste- 
rioso para el pueblo cristiano $”. 


814 P, GUÉRANGER, Institutions liturgiques, 3 tomos (Le Mans-Pa- 
rís 1840-1851). El segundo tomo está dedicado especialmente a la 
polémica. Los demás escritos polémicos fueron reunidos después de 
ROSE (1875) en el tomo IV de la segunda edición (1878- 

85 F. CABROL, Guéranger: DACL, 6, 1875-1879; ROUSSEAU, 1-43. 

88 E. SÉVRIN, Dom Guéranger et Lamennais (París 1933); véase 
la recensión (con más literatura) de A. SCHNÚTGEN: JIL (1935) 442- 


444. 
87 GUÉRANGER, Institutions, TIT, 210ss; cf. II, 230 245. 
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14. La misa desde Pio X 


MÉRITOS DE GUÉRANGER 


2129. A pesar de las sombras que obscurecen la figura de 
un Próspero Guéranger, de él y de su escuela arrancan los 
impulsos más importantes para el gran acercamiento de la 
liturgia al pueblo y para la amplia reforma del culto que hoy 
presenciamos. La meditación respetuosa y cariñosa de lo 
tradicional, gracias a la riqueza escondida en la liturgia, al 
fin y al cabo ha resultado beneficiosa. Ella nos ha descubierto 
los medios y procedimientos que facilitaban, aunque sea sólo 
provisionalmente, el salvar el abismo milenario entre la li- 
turgia y el pueblo sin acudir a la alegoría, pero tampoco a 
cambios radicales. 


RESTAURACIÓN DEL GREGORIANO 


En primer lugar, la interpretación, en los nuevos centros 
del monaquismo, del opus Dei, y penetrada de espíritu de 
adoración, se convirtió en espectáculo, en el mejor sentido 
de la palabra, y atrajo sobre sí con interés creciente las mi- 
radas. Las obras de arte del convento de Beuron le sirvieron 
de magnífica plataforma. Además, el canto gregoriano, cuya 
forma, desorientada por tantas ediciones, carecía de unifor- 
midad, puesto que ni siquiera en Roma existía una pauta 
fija *, fué sometido en Solesmes a un estudio critico a fondo, 
restaurando en su pureza la forma primitiva basada en los 
manuscritos más antiguos. Estos estudios encontraron «el más 
cordial apoyo en Pío X, que ya desde el principio de su ca- 
rrera había participado en el movimiento benedictino por 
la renovación del gregoriano ?, y, una vez pontífice, puso el 
fruto de los trabajos de Solesmes como base de su celo para 
la renovación del gregoriano y de las nuevas ediciones au- 
ténticas de los libros gregorianos (editio vaticana) *. En 1905 
se editaron los cantos del ordinario de la misa y en 1907 el 
Graduale completo. Ya en el primer año de su pontificado, el 
22 de noviembre de 1903, apareció el Motu proprio sobre la 


1 La Editio Medicea del Graduale romano impresa 1614-15, mo 
fué declarada auténtica hasta Pío IX, y esto sólo en forma de un 
privilegio para treinta años, que se concedió para la edición de 
Pustet (URSPRUNG 279 286). 

2 URSPRUNG, 283 286. 

3 Una breve síntesis de la historia y el resultado de aquellos es- 
tudios véanse en M. SABLAYROLLES, Le chant grégorien («Liturgia» 
[París 1935] 440-478) 446ss. 
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música eclesiástica *, que ensalzaba la dignidad del canto 
gregoriano y animaba al pueblo a la participación en él; pero 
al mismo tiempo dió también las normas que habían de 
orientar el canto polifónico en su función dignificadora del 
culto litúrgico. 


EL DECRETO DE Pío X SOBRE LA 
COMUNIÓN FRECUENTE 


213. Durante el pontificado de Pío X empezaron tam- 
bién a dar sus frutos en bencíicio de la liturgia los trabajos 
que el siglo x1x había preparado en pro de una mayor esti- 
mación y comprensión «de los tesoros que contenía la tradi- 
ción eclesiástica. No en baide se había hecho nueva luz sobre 
la Iglesia de las catacumbas y tras un estudio concienzudo 
de los Santos Padres se había conseguido familiarizar a círcu- 
los más amplios con su riqueza. No en vano la renovación de 
la escolástica había estimulado la fe en los dogmas y los sa- 
cramentos. A partir de la mitad del siglo pasado se fueron 
multiplicando las voces que abogaban, cada vez con más 
insistencia, por una vuelía a la práctica de la comunión a 
estilo de la antigua Iglesia, haciendo ver lo natural que era 
que la esencia de la participación en la misa fuera la co- 
munión $. Por este camino, los ánimos ya estaban, hasta cier- 
to punto, preparados para el decreío sobre la comunión fre- 
cuente y aun diaria, que se publicó el año 1905' y que fué 
de mucha mayor trascendencia que las medidas reformistas 
de la liturgia adoptadas por el mismo Papa, marcando el 
principio de una nueva etapa en la historia de la liturgia. 

A primera vista parece que el decreto tiene que ver poc:) 
con la liturgia. Es cierto que en sus primeras palabras (Su- 
cra Tridentina synodus) recuerda el deseo del concilio tri. 
dentino de que los fieles durante la misa no comulguen sólo 
espiritualmente, sino también sacramentalmente; pero en 
todo el resto, el decreto ya no menciona las relaciones entre 
misa y comunión, sino que se ciñe a ponderar el valor de la 
comunión diaria y fijar sus condiciones, Al repasar los atr- 
tículos de las revistas religiosas que por esta fecha hacían 
propaganda de la comunión frecuente, no encontramos men- 
ción alguna de sus relaciormes con la renovación litúrgica. Y 
se comprende. Desde hacía generaciones era costumbre con- 
siderar la comunión como un ejercicio piadoso independiente 
de la misa, y en todas partes, en las parroquias lo mismo que 
en los conventos, empezaron a dar diariamente la comunión, 
antes y después de la misa. Al cabo de algunos años cayeron 


4 Insertado también entre los Decreta auth. SRC, 4121. 
5 'TRAPP, 297-306. 
6 Acta S. Sedis, 38 (1905-06) 400-406. 
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en la cuenta de que este movimiento de la comunión fre- 
cuente, para darle consistencia, necesitaban relacionarlo 
otra vez estrechamente con la misa, mediante la cual for- 
maba orgánicamente parte del culto y de la vida cristiana í. 


COMUNIÓN Y MOVIMIENTO LITÚRGICO 


214. Así fué cómo unos diez años posteriormente a la 
publicación del decreto, el movimiento de la comunión tfre- 
cuente vino a encontrarse con el movimiento litúrgico. Se 
había esforzado el movimiento litúrgico por hacer wver con 
claridad que ninguna preparación mejor para la comunión 
que el entregarse a Dios en la liturgia de la misa; que el 
coronamiento del sacrificio era indudablemente el convite 
sacrifical, al cue Dios nos invita y al que contribuyen a pre- 
pararnos todas las oraciones de la misa, y que, finalmente, 
este cunvite es a la vez el convite de la comunidad cristiana. 
La Euraristía comienza a resplandecer con una nueva. luz. 
Vuelve a la conciencia cristiana su antiguo simbolismo más 
completo; el mero culto de adoración, situado en su verda- 
dero puesto por el decreto $, pierde su preponderancia ?, Al 
cabo de otro decenio penetran estas verdades en la vida pa- 
rroquial; también en «ella la comunión ocupa otra vez su 
puesto lógico dentro de la liturgia. Con esto se había dado 
un gran paso en la historia del culto, y no fué el único. 


BREVE HISTORIA DEL MOVIMIENTO LITÚRGICO 


215. El movimiento litúrgico, que, sobre todo en sus pri- 
meros comienzos, era prácticamente un movimiento por la 
misa, contribuyó a un acercamiento más decidido al misterio 


7 El autor habla del amhiente de su país. En España, donde la 
devoción al Sagrado Corazón es mucho más povular, no se puede 
desconocer que ha sido esta devoción y no el movimiento litúrgico 
la que ha mantenido vigoroso el ejercicio de la comunión frecuen- 
te. En España comprendemos por esto mucho mejor por qué el 
papa Pío XII, en su encíclica Mystici corporis como tercer miem- 
bro de la trilogía de movimientos religiosos que han conducido a 
una contemplación más profunda del misterio de Cristo, pusiera, 
al lado del movimiento litúrgico y de la frecuente comunión la 
devoción al Sagrado Corazón, que, según el papa, habrán de fundir- 
se en un único movimiento universal de renovación (Acta An. Se- 
dis, a. 39 [1943], p. 193, proemio). Cf. la obra dedicada a la ex- 
planación de esta idea: Treoporo BAUMANN, S. L, El misterio de 
Cristo en el sacrificio de la misa (Madrid. 1946), —(N, del T.) 

8 Haciendo la cbrervación de que la Eucaristía tiene por fin la 
santificación de los fieles, non autem praecipue, ut Domini honori 
ac venerationi consulatur (Acta S. Sedís, 38 [1905-06] 40%). 

9 La transición se estudia en el libro de J. Kramer, S. L, Eucha- 
ristia (Friburgo 1924; 2.2 ed. 1926), 
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del altar. Hacia 1909 apareció casi repentinamente en Bél- 
gica un movimiento bien definido que abarcaba amplios sec- 
tores, pasando rápidamente a Alemania y otros paises. Aquel 
movimiento llevaba la idea de abrir nuevo camino hacia la 
participación activa de los fieles en la misa '”. Un movimien- 
to más entre los de los últimos decenios habia tenido que su- 
perar bastantes obstáculos. Lo primero que tenía que decidir- 
se era la cuestión, tal vez nunca formulada con claridad, de 
sia distanciación entre el pueblo y el sacerdote, observada 
durante más de un milenio, habín que consagrarla definitiva- 
mente o no. Expresión la más fuerte a favor de la intangi- 
bilidad de este problema fué el prohibir la traducción del 
misal. Es verdad que se había empezado a prescindir de tal 
prohibición, pero en 1357 fué renovada por Pio IX, aplicada 
a la traducción del ordinario. Pronto se vió que no se urgía 
en serio su cumplimiento !'*. Con todo, no se dejó de cum- 
plir decididamente hasta fines del siglo, cuando, con ocasión 
de la revisión del Indice por León XIII en 1897, no se tuvo 
en cuenta aquella prohibición !?. A partir de esta fecha, la 
difusión del misal romano en lengua vulgar fué un hecho 
creciente de día en dia !?. Cada vez eran más amplios los 
sectores del pueblo que seguían las oraciones de la misa jun- 


o Sobre sus principios, cf. ROUSSEAU, 217-229; TRAPP, 262-267; 
A. MANSER, Liturgische Bewegung: UYINK 6 (1934) 615-617. Cf. tam- 
bién el tomo IX de Cours et Conférences (Lovaina 1931) con el 
tema «Le mouvement liturgique dans les différents pays». 

11 VEHLEN: «Liturg. Leben» (1936) 955; cf. 182s. 

12 VEHLEN, 96. El misal de Schott (el misal con traducción ale- 
mana más usado) pone sólo a partir del año 1900 la traducción del 
canon. Las palabras de la consagración faltan en la séptima edi- 
ción, del año 1901. 

13 Del Messbuch der hl. Kirche, de ANSELM ScHorT, O. S. B,, 
que se publicó por vez primera en 1884, hasta el año 1906 se 
fhiabían difundido en 10 ediciones 100.000 ejemplares; en 1939 había 
Negado a 45 ediciones, con 1.650.000 ejemplares. Le habian precedido 
en Alemania las traducciones de CH. MOUFANG (desde el año 1851; 
19 ed. en 1905) y der*G. M. PACHTLER S. 1. (desde 1854; 9.2 edición 
en 1890) (Trapr, 363). El récord, sin embargo, lo ha batido última- 
mente el misal norteamericano, de J. A. STEDMAN, My Sunday Mis- 
sal, que entre 1939-1945 se difundió en 15.000.000 de ejemplares 
(ELLARD, 129).—Según datos que he podido obtener de las más cono- 
cidas editoriales españolas, los misaies vendidos en España desde 
el año 1939 son : 280.826, en siete ediciones (primera, octubre del 40; 
última, fines del 1950), del Misal completo tatlino-español, por 
el P. VALENTÍN SÁNCHEZ-RUIZ, S. 1.; 20.000 del misal editado por la 
Pía Sociedad de San Pablo; «varios centenares de miles» de mi- 
sales los dei P. VICENTE MOLINA, y siete ediciones, más una segunda 
tirada entre los años 1924 y 1949, del Misal cotidiano, del P. ALFON- 
so GUBIANAS, O. S. B., además de dos ediciones (1922 y 1949) del 
Misal de los fieles (castellano-latín), del mismo autor. Pero tampoco 
faltan ediciones anteriores; asi la del Novisimo Misal Devociona- 
rio, compuesto y arreglado conforme el Breviario y Misal romano- 
español, por D. PEDRO REGALADO RUIZ, 4 tomos (Madrid 1880), con el 
canon entero en castellano.—(N. del T.) 
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tamente con el sacerdote. Asi se rompieron de modo decisivo 
las barreras que habian separado al pueblo del sacerdote 
Los fieles oraban en la misa con las mismas palabras que el 
sacerdote en el altar. 


LA MISA DIALOGADA 


216. Y comenzó a sentirse el deseo de hacer en común 
lo que muchos hacian en particular. Era un modo de afectar 
el estilo tradicional del culto valiéndose de los cambios in- 
troducidos por el movimiento litúrgico. Surgió, pues, el he- 
cho de las llamadas misas dialogadas o, como dicen en Ale- 
mania, misas de comunidad. Hacían el siguiente raciocrínic: 
si el uso del misal debía ser algo más que una simple lectura 
del texto (como ocurre in las óperas y oratorios), es decir, si 
los fieles querían cumplir interiormente ante Dios con lo que 
expresan las oraciones, entonces había que dar una expre- 
sión verbal a esta participación activa, sobre todo que las 
rúbricas del misal suponían en los circunstantes ese modo 
de participación para algunos momentos «kJlel sacrificio *! 
Donde primero se dió este paso fué en los círculos universi- 
tarios y luego en las asociaciones de la juventud cstólica. 
Sólo más tarde pasó también al culto parroquial. Al princi- 
pio faltaban todavía normas concretas de orientación !*. 
Para evitar un desparramamiento desordenado strgieron en 
diversos sitios de Alemania proyectos narticuiarzs de unl- 
ficación *%, Hasta que, finalmente, en 1929, se llezxó% a un tex- 
to unificado alemán del ordinario, que es el que guía desde 
entonces a casi todas las publicaciones. 


SU NORMA: LA MISA CANTADA 


217. Paulatinamente se fueron tamblén aclarando los 
principios a los que habían de acomodarse las misas dialo- 
gadas. Es un hecho notable en la historia de la liturgia que 


14 Rif. serv., TIL, 9; IV, 2; VII, 7. 

15 Este estadio de evolución sigue, pues, al anterior, en el que, 
sobre todo en las misas para niños, se rezaban en común algunas 
oraciones. En el año 1883 propuso V. THALHOFER que los fieles res- 
pondiesen al sacerdote. En el libro de-cantos eclesiásticos de la dió- 
cesis de Kóniggrátz Altar (1897) se expresaba el deseo de rezar en 
alemán algunos textos litúrgicos además del canto: el Confiteor y 
O E las oraciones de ofertorio, etc. (T'RAPP 293 331: cf. 163ss 

SS). 

16 Entre los primeros intentos hay que enumerar: R. GUARDI- 
NI, Gemeinschaftliche Andacht zur Feier der hl. Messe (1920); 
J. KrRampP, Missa (1924). Mayor difusión alcanzó la Klosterneuburger 
Chormesse, de Pius PARscH, y la redacción de la misa dialogada del 
Kirchengebet (ed. por L. WoLKeR para las organizaciones juveniles 
católicas), que alcanzó una tirada de más de cinco millones. 
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la misa privada a principios del siglo xx alcanzara tal vuelo 
sobre las otras formas más solemnes, que se la tomó, sin más, 
por base para la misa dialogada, sin reparar en que, por la 
monótona recitación de todas las oraciones del sacerdote en 
voz baja, desaparecían los apoyos para una misa dialogada, 
queremos decir el rico juego alternante y participado entre 
las diversas funciones de sacerdote, lector, coro y pueblo. Por 
eso se fué pronto cayendo en la cuenta de que la que debía 
dar la norma era la misa cantada; es decir, que el pueblo 
debía intervenir con su diálogo de respuestas y oraciones 
sólo en aquellas partes que eran propias de las intervencio- 
nes del coro, mientras que los antiguos cantos de la Schola, 
las lecciones y, finalmente, las oraciones rezadas en voz alta 
por el sacerdobe, se debían rezar en lengua vulgar por un guía 
o dos, el lector y «el que recitaba las oraciones, haciendo 
como de traductor1”7. En Alemania se puede decir.que se 
llegó al fin de la etapa cuando en 1940 la Conferencia de los 
obispos se reservó el resolver sobre los problemas del mo- 
vimiento litúrgico, y con esto también de la misa dialoga- 
da 1%, dando poco después una aclaración a las normas sobre 
estas misas, que luego se publicaron por las diócesis, si bien 
dejando clerta amplitud en su aplicación. 


MISA CANTADA Y REZADA 


218. Por la incorporación de algunas partes de la antl- 
gua misa alemana con cánticos, la llamada «misa cantada 
y rezada» (Betsingmesse) es hoy la forma más típica de la 
mísa dialogada 1? Después del congreso de los católicos ale- 
manes en Viena, el año 1933, donde la experiencia dió tan 
buenos resultados en la gran misa solemne, se impuso con 
rapidez; y cómo a la vez resulta muy litúrgica, popular y 
solemne, no sólo substituye actualmente a la antigua misa 
alemana con cánticos en lengua vulgar, sino que también es 
la que se estila como misa mayor en los domingos ?2', 


17 Cf. J. GÚLDEN, Grundsátze und Grundformen der Gemein 
schaftsmesse in der Pfarrgemeinde: «Volksliturgie und: Seelsorge» 
(Kolmar 1942) 98-122. 

18 La misa dialogada venía ya recumendada el año 1936 por las 
«normas episcopales para la cura de almas de la juventud», edita- 
das por la Conferencia de los obispos alemanes de Fulda (VI, 1); 
cf. Volksliturgie und Seelsorge, 151. En Bélgica esta manera de la 
intervención del pueblo en la misa fué aprobada por el concilio 
provincial de Malinas de 1920, sobre todo para institutos de ense- 
fñanza y comunidades religiosas (G. LEFEVRE [cf. más adelante no- 
ta 211 189). 

19 GÚLDEN, 122. 

20 En la diócesis de Salzburgo, para las parroquias con más de 
un sacerdote se dió la norma de que esta misa se tuviera un do- 
mingo al mes como misa parroquial (Verordnungsblatt der Erzdió- 
zese Salzburg [1937] n. 11. 


14. La MISA PESDE Pío X. 217-219— 223 


Evolución semejante se dió por el mismo tiempo en los 
países de lengua francesa ?!. En otros todavía queda algo 
por andar. 


VALORACIÓN 


219. En todos estos cambios, que realmente no se pueden 
calificar de minúsculos, no se ha tocado para nada ni una 
sola letra del misal romano. No se alteró ninguna palabra, 
ninguna rúbrica 2?. Esto tiene su explicación, pues no se tra- 
taba, en. ningún caso, de las intervenciones del sacerdote, 
para las que seguían rigiendo las normas dadas en la missa 
lecta, sino sólo de la actuación de los fieles durante la misa, 
y hasta entonces no se habían dado normas positivas para 
ello. Aquí encontramos la razón de no manifestarse reparos 
por parte de la alta dirección de la Iglesia ?*, toda vez que 
las formas nuevas encajaban con las normas generales que 
los papas habían ido dando sobre la participación activa de 
los fieles 21, Se había conseguido algo muy importante: se 
había recuperado para la liturgia romana, aunque en forma 
muy imperfecta, una característica que parecía exclusiva de 


21 B. DE CHAVANNES, La messe dialoguée et ses realisations: «La 
Vie Spirituelle», 58 (1939) 307-317; G. FErEBvRE, La question de la 
messe dialcguée: «Cours et Conférences» 11 (Lovaina 1933) 153-196 
(todo este tomo XI está dedicado al tema de la participación activa 
de los fieles en el culto). La particularidad de la misa dialogada 
francesa consiste en que, partiendo de la misa cantada en canto 
gregoriano, se contenta con hacer recitar al pueblo estos textos sin 
traducidos al francés (véase LEFEBVRE, 1515 1955) Una forma más 
solemne con preparación simbólica del altar y de las ofrendas se 
ha formado en los círculos de la Jcunesse Ouvriere Catholique (li- 
bro de texto para la asamblea del 21 de junio de 1942). 

22 El que, al determinar la intensidad de la voz en los textos 
que se han de decir clara voce, se tengan en cuenta las circunstan- 
cias en que se celebra, se ajusta perfectamente a las Rubricae ge- 
nerales (XVI, 2). 

23 Las respuestas dadas por todo el pueblo fueron declaradas lí- 
citas per se por la Sagrada Congregación de Ritos, aunque en for- 
ma algo reservada (Decreta auth. SRC, n. 4375). Para la interpre- 
tación de este decreto véase Eph, Liturg., 47 (1933) 181-184, 390-393. 
Según una carta del cardenal-secretario de Estado con fecha 24 de 
diciembre de 1943, se deja al arbitrio del obispo el permitir la misa 
dialogada y la misa dialogada cantada alemana (cf. Wiener Dió- 
zesanblatt, 82 [19441 n. 5-8, p. 11). Cf. W. Lurz, Ritus und Rubri- 
ken der hl. Messe, 2.+ ed. (Wúrzburgo 1941) 229-234. 

24 Pío X, Motu proprio del 22 de noviembre de 1903: Los fieles 
se reúnen en el templo ad eundem spiritum ex primo eoque ne- 
cessario fonte hauriendum, hoc est ex actuosa cum sacrosanctis 
muysteriis publicis sollemnibusque Ecclesidue precibus communicatio- 
ne (Decreta auth. SRC, n. 4121). Véase el mismo pensamiento en 
Pío XI, constitución del 20 de diciembre de 1928 (Acta Ap. Sedis, 21 
[1929] 35); y otra vez mencionando concretamente las formas de 
la participación, en Pío XII, encíclica Mediator Dei, del 20 de no- 
viembre de 1947 (Acta Ap. Sedis, 39 [1947] 521-595, especialmen- 
te 554ss 560 5895). 
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las liturgias orientales, con sus rezos alternados entre diá- 
cono y pueblo ?5. La antigua incomunicación entre el pueblo 
y el altar se había superado en gran parte. Los fieles van 
siguiendo en la misa dialogada, con verdadero conocimiento 
de causa, el desarrollo de la misa, y se dan cuenta perfecta, 
lo mismo en la misa privada que en la cantada, de la acción 
del sacerdote. 


NECESIDAD URGENTE DE ESTA EVOLUCIÓN 


El punto de esta evolución había llegado exactamen- 
te a su hora. Con la creciente subida del nivel de cul- 
tura, aun en las masas, y la consiguiente conciencia de 
emancipación, hubiera sido contraproducente continuar te- 
niéndolas a obscuras en el conocimiento y participación de 
la misa. Pero lo que tiene todavia más importancia es que 
los fieles, al dialogar con el sacerdote y actuar en sus Ora- 
ciones, al participar en el sacrificio y la comunión, se slen- 
ten más penetrados directamente de su dignidad como cris- 
tianos y miembros de la Iglesia, es decir, que son miembros 
vivos de la gran comunidad que Dios atrajo por Cristo a sí 
por designio inescrutable de su gracia. En principio, el fruto 
inmediato de esta innovación ha sido fomentar la cura de 
almas de un modo total aplicando las fuerzas vitales. No es 
difícil medir el alcance e importancia que esto trae para el 
fortalecimiento personal de la fe y de la vida cristiana, así 
como para la cohesión interior de la Iglesia en una época 
en que casi se han derrumbado todos los apoyos exteriores. 


SIN SOLUCIÓN DEFINITIVA 


220. La misa dialogada consigue su fin poniendo una a 
modo de superestructura a la forma fija de la missa lecta. 
Esto significa que para que se logre plenamente, ha de 
contentarse con que el celebrante, en la parte auditiva de la 
misa, exceptuado el saludo e invitación (Dominus vobiscum. 
y principio del prefacio), no intervenga en lo que hace la 
comunidad. Por esto la misa solemne con su canto sacerdo- 
tal tiene que seguir ocupando su primer puesto. Y así el 
problema sobre la mejor forma de celebración se reduce a 
contar con la acción propia del sacerdote. El ideal que Pío V 


25 En vista de los textos extensos de las liturgias orientales para 
la participación del pueblo, que, sin embargo, no se cifñien tanto a 
las oraciones del sacerdote como en la misa dialogada, se puede 
dudar de si se debe considerar como ideal el acompañar en todo al 
sacerdote en sus oraciones, como se hace actualmente por medio 
de locutor. Tal vez sería mejor crear textos nuevos para el pueblo, 
aunque con esto se volvería al estado anterior, al aque no se le nue- 
de negar sus grandes ventajas. 
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anhelaba, de devolver a la misa las líneas claras y la pureza 
que poseía en la época de los Santos Padres (ad pristinam 
sanctorum Patrum normam ac ritum), será siempre la as- 
piración de la Iglesia. No quiere decir esto que se deban o 
se puedan restaurar simplemente, sin más, las formas anti- 
guas, como ni la arquitectura de los últimos decenios copió 
servilmente el estilo de las basílicas primitivas. Lo que se 
quiere indicar es que hay que hacer resplandecer en la ce- 
lebración de los misterios cristianos con la misma brillantez 
de entonces toda la riqueza vital de la Iglesia, y que sus 
hijos sientan la alegría juvenil de poseer las riquezas de la 
gracia. 


EL PROBLEMA DE LA LENGUA 


221. La razón de la monumentalidad y grandeza de la 
misa romana reside en su venerable antigúedad. Sube nada 
menos que a la Iglesia de los mártires y recuerda su univer- 
salismo cuando merced a la lengua latina conversaba con 
todos los pueblos. Difícilmente encontraríamos otra mani- 
festación suya donde brillara más como apostólica y católi- 
ca. Pero en esta doble ventaja de la misa romana radican 
también sus limitaciones. La lengua latina se hace cada día 
más extraña aun para la clase culta. ¿Sería posible una ate- 
nuación siquiera en lo periférico de la misa? 2. Práctica- 
mente, el latín, aun dentro de la Iglesia católica, ya no es 
la única lengua litúrgica, aun prescindiendo de los rituales 
de las diócesis, en los que la lengua vulgar se emplea con 
profusión. La misa católica se celebra no sólo en las antiguas 
lenguas del Oriente y de los pueblos eslavos, sino aun en las 
modernas ?”. No faltan en la misa romana indicios de la mis- 
ma tendencia: en las comunidades glagolíticas se utiliza el 
eslavo desde muy antiguo ??. Al florecer a principio del si- 
glo xvi la misión china, se trató muy en serio de si no 
habría que adoptar el chino como lengua litúrgica; pues al 
contrario de la misión entre los germanos en los albores de 


26 Una discusión moderada de la cuestión del empleo de la len- 
gua vulgar en las lecciones, véase en E. DOLDERER, Die Volksspra- 
che in der Liturgie: «Theol. Quartalschrift», 127 (1947) 89-146. 

27 La misa bizantina se celebra, por ejemplo, también entre los 
rumanos unidos, en rumano. 'Cf. la síntesis de W. pe Vries, Die li- 
turgischen Sprachen der katholischen Kirche: StZ 138 (1940-41, D 
O y el capítulo De linguis liturgicis en Raes, Introductio, 207- 


28 Véase arriba, 108, con la nota 34. El 21 de mayo de 1920 per- 
mitió Benedicto XV para algunos santuarios del área checoeslova- 
ca decir la misa en lengua eslava antigua (véase «Bibel u. Litur- 
gie» 10 [1935-36] 113s y J. ZABEL, Die Messfeier in der Dorfkirche 
[Viena 1947] 124). 


Y 
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la Edad Media, en China se trataba de un pueblo que poseía 
realmente su propia lengua literaria ??, 


EL PESO DE LOS SIGLOS 


222, El problema de la lengua latina es uno de los pro- 
blemas que resultan de sus largos siglos de existencia. En la 
exposición anterior hemos visto cómo sobre la base primitiva 
de la liturgia romana las sucesivas culturas han ido super- 
poniendo sus estratos. Y no ha sido siempre un crecimiento 
orgánico, armónicamente progresivo, Al detallar pormeno- 
res, veremos cómo sus elementos se han trastrocado a veces, 
mezclado y reducido, de modo que de la expresión originaria 
de la idea no se han salvado sino restos. Casos hay en los 
que incluso se nos ha vuelto extraña la misma idea. 


223. Así, en la forma actual de la misa romana podría- 
mos señalar elementos y ritos ininteligibles al simple obser- 
vador y que sólo se pueden comprender pasablemente al cabo 
de una fatigosa explicación histórica. Esto no deja de ser 
una molestia cuando no se trata de ritos secundarios que 
pudieran pasar inadvertidos *%. Por otra parte, no se debe 
sacrificar ligeramente nada de lo que una herencia venera- 
ble de siglos nos ha transmitido. Como también es lógico 
que, en la época del misal unificado para toda la cristian- 
dad, no es posible reformar en el acto todo lo que a las claras 
necesitaría reforma, cosa tal vez posible en la época de los 
manuscritos. Hay que esperar pacientemente. 


29 Cf. 108. El permiso para usar el chino en la liturgia se dió 
por ¡Paulo V en 1615; pero no llegó a los que lo habian solicitado, 
y Cuando en 1631 se renovó la solicitud, añadiendo la traducción 
del misal al chino, ya no se concedió (BENEDICTO XIV, De s. sacri- 
ficio missae, II, 2, 13 [SCHNEIDER, 85]; A. VAETH, Das Bild der 
Weltiirche [Hannover 1932] 96-98). Otros casos de concesiones ro- 
manas a las lenguas nacionales se dan en una memoria, multipli- 
cada como manuscrito, de C. KOROLEWSKIJ (1928), que trata sobre 
la cuestión de si se podía conceder el uso de la lengua estoniana 
en la liturgia. Una noticia de que Pio XI había decidido la cues- 
tión en sentido positivo la da H. CHIRarT en Etudes de liturgie pas- 
toral (París 1944) 227. 

30 Cf. P. Simón, Das Menschliche in der Kirche, 2.2 ed. (Frihur- 
go 1936) 52s. No es inexacto lo que escribió H. MaYerR (Religionspada- 
gogische Reformbewegung [Paderborn 1922] 141): «Antiguamente, 
la liturgia fué explicación de.la religión, una especie de sermón y 
catequesis. Hoy estamos en la situación desagradable de tener que 
buscar una explicación pobre para algo que debería ser explica- 
ción; más aún, hacer ambiente para algo que por sí mismo debería 
entusiasmar y conmover». 
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LA JUVENTUD DE LA IGLESIA 


224. Con todo, la Iglesia, siempre en perenne vibración, 
no se arredrará ante grandes empresas. Cuando Pío X 
en 1911 emprendió con decisión la reforma del salterio del 
breviario, hizo la observación de que daba solamente el pri- 
mer paso con la reforma del breviario y del misal *!. La rei- 
vindicación de las misas dominicales y de las ferias de cua- 
resma, decretada al mismo tiempo, pertenecia todavía al 
plan que se había propuesto la reforma tridentina, de insis- 
tir en lo esencial y cercenar las demasías secundarias *?, A 
la misma tendencia hay que atribuir el que en tiempos pos- 
teriores a Pío X por primera vez, y después de casi mil años, 
se crearan prefacios nuevos para toda la Iglesia, o sea redac- 
ciones modernas de la antigua «acción de gracias», que vuel- 
ven nuevamente sobre los temas centrales de la Eucaristía; 
por ejemplo, el corazón traspasado del Redentor *3 y su rea- 
leza eterna. Cambios tan radicales en los últimos años, como 
son el permiso de la misa vespertina y la modificación de 
la ley del ayuno eucarístico, son pruebas de reformas au- 
daces, cuando la hora debida. Finalmente, la revalorización 
de los principios litúrgicos, iniciada ¡en gran escala por la 
encíclica de Pio XIT Mediator Dei, del 20 de noviembre 
de 1947, ha sentado la base sólida y necesaria para toda 
renovación en el terreno de las formas exteriores del culto. 


31 Bula Divino afflatu, del 1 de noviembre de 1911 (reproducida 
en los misales y la mayor parte de las ediciones del breviario) : 
nemo non videl..., primum nos fecisse gradum ad Romani Breviarit 
et Missalis emendationem. A 

32 La codificación rubricista de estos y semejantes cambios so- 
lamente se hizo en la nueva edición del misal el año 1920, bajo Be- 
nedicto XV. Y esto cuando no habían faltado poco antes tenden- 
cias a enriquecer el ordinario con añadiduras no pequeñas. Bajo 
León XIII, a consecuencia de un postulado francés, faltó poco para 
que se incluyera en el Confiteor, Suscipe s. Trinitas, Communican- 
tes y Liberanos el nombre de San José (E. SPRINGER, Pastor bo- 
nus, 34 [1921-22] 205). ; 

33 Véase TeEeoDORO BAUMANN, El misterio de Cristo, 233-240. 


PARTE II 


LA MISA EN SUS ASPECTOS 
PRINCIPALES 


1. Los nombres de la misa 


225. Ninguno de los nombres que «en el decurso de los sl- 
glos se han dado al sacrificio eucarístico nos definen su 
esencia. Más aún; ni nos indican siquiera con seguridad la 
característica que en los diversos siglos se consideró como la 
más entrañable. Eso sí, tienen la ventaja de señalarnos aque- 
llos aspectos de la misa en que se iba fijando con preferen- 
cia la piedad popular, ya sean interpretaciones superíiciales, 
ya adivinaciones de su ser más íntimo. Así, estos nombres 
tienen la ventaja, por lo menos, de apuntar algunas carac- 
teristicas esenciales. 


«FRACCIÓN DEL PAN>, «CENA DOMINICAL» 


Los nombres más antiguos se inspiran en ciertos porme- 
nores del rito. Los ¡[Hechos de los Apóstoles hablan de la 
«fracción del pan», aludiendo a aquella ceremonia con la 
cual el que presidía daba comienzo a la cena, según antigua 
costumbre, a imitación del mismo Señor 1, Al hablar de la 
«fracción del pan», sin embargo, no pensaron, seguramente, 
tanto en la comida material que acompañaba la celebración 
eucarística como en el mismo pan sacramental: «El pan que 
partimos, ¿no es participación del cuerpo del Señor?» ?, Esto 
se hace aún más probable si tenemos en cuenta que, como 
es muy verosímil, la consagración se unía con el rito de la 
fracción del pan. El mismo San Pablo llamó la celebración 
«cena del Señor», xuptaxov beimvo» (1 Cor 11, 20), haciendo re- 
saltar con esto aún más su carácter de cena. 


1 Véase más arriba, 3-7. 
2 1 Cor 10,16; cf. Acta lohannis, 110 (QuaAsTEN, MOn., 341); 
Acta Thomae, c. 27 (1. c., 343). 
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«EUCARISTÍA» 


226. A partir del siglo 1 oímos hablar de la «Eucaristía», 
es decir, se pone más de relleve la palabra que, unida desde 
el principio con la cena, le daba un sentido más espiritual. 
Edyaprotía significaba en primer término acción de gracias, 
rito que, a ejemplo del Señor, acompañaba a la acción sa- 
grada. Lo mismo los escritores católicos que los círculos 
enósticos, a los que se deben los Hechos apócrifos de los Após- 
toles, usaban esta palabra *. Con ella querían expresar, se- 
gún los Padres del siglo 11, la intención con que se celebraba 
el sacrificio cucurístico, a saber, el hacer llegar hasta el tro- 
no de Dios el agradecimiento de los redimidos *. En la Didajé 
incluye la palabra edyapiptia $ probablemente el sentido de 
los dones sagrados; San Justino los señala directa y clara- 
mente $. Con esta significación entra, gracias a Tertuliano ? y 
San Cipriano, en el uso general de la Iglesia, conservándola 
hasta nuestros días. 


¿OBLATIO»>, <SACRIFICIUM> 


227. La celebración eucarística se llamó «sacrificio», con- 
forme vimos, ya desde muy antiguo. Esta denominación llegó 
a imponerse en algunos sitios. En el área del rito latino nos 
encontramos con las palabras oblatio y sacrificium por los 
ya mencionados Padres africanos. El nombre que en Africa 
se impuso como el más corriente, parece que fué la palabra 
sacrificium. San Cipriano! y San Agustín:* la usaban co- 
rrientemente para señalar la celebración de la misa. En los 
libros penitenciales vemos hasta qué punto se había impuesto 
la palabra sacrificium en la Iglesia de principios de la Edad 
Media, pues todos los delitos contra las formas sagradas «e 
califican como delitos contra el sacrificium ?*”. 


3 C£., p. ej., Acta Thomae, c. 27, 49s 158 (QUASTEN, Mon., 343-345). 
4 Cf. más arriba, 17-24. 


5 Did., 9, 5 (DANIEL Ruiz BuEnNo, 86). 

e Filón llama e0yap:svia también el convite que pertenece al 
sacrificio de acción de gracias. Th. SCHERMANN, Eoyopistio. und ELya- 
pistetv : «Prrilologus» (1910) 391. 

7 DEKKERS, Tertullianus, 49, en donde se hace patente que Ter- 
tuliano no conocía aún una expresión fija para designar la celebra- 
ción. Por lo que se refiere a San Cipriano, véase FORTESCUE, The 
mass, 44 

8 Véanse los ejemplos en FORTESCUE, 398. 

e Véase el índice PL, 46, 579ss. 

10 Poenitentiale Vallicellanum, 1 (s. vim n. 121: si quis non cus- 
todierit sacrificium; cf. n. 123-125 (H. J. Scumitz, Die Bussbicher 
und die Bussdisziplin der Kirche [Maguncia 1883] 334s; cf. 1. c., 286s 
y 425s, etc.) Parece que la expresión proviene de los libros peniten- 
ciales escoceses: Poenitentiale Cummeanti, c. 13, 5-23 (1. c., 641-643). 
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En otras regiones de la Iglesia latina prevaleció la pala- 
bra oblatio. Cuando habla la peregrina Eteria de las celebra- 
ciones de misas a que asistió en su peregrinación por Pales- 
tina, usa siempre las palabras oblatio y offerre *!*. Oblatio si- 
gue siendo la expresión más corriente para la misa hasta el 
siglo vr !?, mientras que offerre (sin complemento) continua- 
ba usándose aún posteriormente para expresar la actuación 
del celebrante 1%, Aun hoy dice el obispo en la consagración 
sacerdotal: sacerdotem oportet offerre. 


NOMBRES ORIENTALES 


228. En el Oriente griego, la correspondiente Tpocpopá es- 
tuvo en uso sólo transitoriamente **, La tan parecida dvagopó 
quería aludir generalmente sólo a la parte central de la misa 
y sus oraciones *5. En cambio, entre los sirios, lo mismo orien- 
tales que occidentales, prevaleció la palabra kurbono (ofren- 
da) !:* como nombre el más común para llamar la misa 1”. Los 
armenios usan también con «el mismo fin una palabra que 
significa oblación *3, 


No nos debe extrañar que al lado de tales nombres, que 
expresan lo esencial, encontremos otros que, según una ley 


Según me ha comunicado el profesor W. Havers, refiriéndose a 
R. ATKINSON (The passions and the homilies from Leabhar Breac 
[Dublín 1887] 6360), existe esta expresión también en el irlandés 
antiguo: sacarbaic. Asimismo es corriente en Inglaterra, en la baja 
Edad Media; véase el misal de Sarum (MARTENE, 1, 4, XXXV [I. 
667 A]: calicem cum patena et sacricio. La palabra se usó también 
en Alemania. En la explicación rimada de la misa del siglo xrr, edi- 
tada por A, LEITrZMANN (en «Kleine Texte», 54, p. 19, lín. 22), refi- 
riéndose a la elevación menor, se dice que el sacerdote daz sacrifi- 
cium úuf heuet. 

11 AETHFRIAE, Peregrinatio; véase el índice en la edición de Ge- 
yer (CSEL 39, 408). 

12 H. KELLNER, Wo und seit wann wurde Missa siehende Bezeic;1- 
nung fir das Messopfer? («IMeol. Quartalschrift» [1901] 429-433) 
439. En el irlandés medio, la palabra oifrenn, que se ha formado de 
offerendum, ha llegado a ser el nombre más común para la misa. 
Pero también se usaba otra expresión, de origen celta, idpart, que 
significaba lo mismo. El verbo correspondiente significa «llevar» 
(profesor Havers). 

13 Ejemplos en BATIFFOL, Lecons, 174ss, 

14 Sinodo de Laodicea, can. 58 CMANSs1, IT, 574). 

15 Así principalmente en los ritos no bizantinos, pero traducido 
a las lenguas correspondientes vulgares. Este uso en el sentido más 
estrecho de davagopá corresponde a su significación primitiva, pues 
mientras rpocpeps significa traer, dvagépew Quiere decir colocar enci- 
ma (del altar) (BRIGHTMAN, 569 5945). Cf. A. BAUMSTARK, Anaphora. 
RAC 1, 418-427, 

16 Cf. Mc 7,11: xopfay, 6 sotiv Ompov. 

17 BRIGHTMAN, 579; HANHISSENS, II, 22. 
|. 18 BRIGHTMAN, 580: pataray. 
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muy general de las lenguas cultuales, expresan solamente 
con cierta reserva la acción sagrada; como si dijéramos se- 
ñalándola de lejos. Existen varios nombres de éstos. 


«KUROBHO>, «SACRUM> 


229. Los sirios occidentales usan, junto a la palabra ya 
mencionada, otra que de la acción de oblación expresa uni- 
lateralmente el acercamiento respetuoso a Dios: kurobho. Na 
se usa, por cierto, para la misa entera, sino preferentemente 
para la parte central, la anáfora y sus diversas oraciones ??, 

lin obros sitios se llama da misa sencillamente «lo sagra- 
do», sacrum, como decimos nosotros en el latín moderno. Así, 
por ejemplo, en una parte de las lenguas semíticas que usan 
derivaciones de la palabra kadosh, sagrado. Los abisinios 
llaman la misa keddase 2%; los árabes, kuddas o takdis ?!. En- 
tre los nestorianos usan preferentemgnte la palabra kuddas- 
ha para significar el elemento oracional de la misa 22, 


«DOMINICUM> 


A la misma categoría pertenece la palabra griega áytagpós 
que expresa algo más concretamente la acción sagrada o, por 
mejor decir, santificante. Esta palabra, que proviene, sin duda, 
de Alejandría, ha entrado en el lenguaje de los coptos, donde 
viene a ser el nombre más común de la misa hasta el día 
de hoy *. Hay otra palabra que se fija en la persona, manan- 
tial de donde brota toda la acción santificante de la misa, a 
saber, Nuestro Señor Jesucristo. De ahí el nombre de domini- 
cum, muy corriente en el norte de Africa y en Roma durante 
los siglos 11 y 111 2*, En la persecución diocleciana declaran los 
mártires de Abitinia: sine dominico non possumus... Inter- 
mitti dominicum non potest 25. La formación de esta palabra, 


19 BRIGHTMAN, 579; véase, sin embargo, también la carta de 
Jacobo de Edesa (+ 708), que pone kurobho = kurbono (1. c., 490, 
lín. 25). Por lo demás, ambos nombres etimológicamente están re- 
lacionados entre sí; kurbono es otra forma de la misma raíz kerabh, 
acercarse: aquello con que uno se acerca, el don. 

20 BRIGHIMAN, 579. 


21 BRIGHTMAN, 580. 

22 A, J. MacLEaN, East Syrian daily offices (Londres 1894) 295. 

23 HANSSENS, II, 22. En el Eucologio de Serapión se usa dytaouós 
para la alabanza en el Sanctus (13, 10) y para la bendición de la 
pila bautismal (19 tít.; Funk, 11, 174 180). Se expresa, por lo tanto, 
con esta palabra lo mismo el «llamar santo», o sea la adoración 
de Dios, que el «hacer santo», o sea la bendición. Está aún por in- 
vestigar cuáles fueron las ideas decisivas para que se llamase la 
mísa con este nombre. 

24 BATIFFOL, Lecons, 1715. | 

25 Acta Saturnini, etc., c. 108 (RuInarRT, Acta Martyrum [Ratis- 
bona 1859] 41885); cf. TERTULIANO, De fuga, c. 14: PL 2, 141 A: do- 
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que define la misa como acto religioso en honor de Cristo, 
tiene su paralelismo en la otra que señala el domingo como 
día del Señor (dominica, domingo, XUpLAxY ) y el edificio 
destinado al culto cristiano como casa del Señor, casa de 
Cristo xuptaxov (Kirche, church), y trae su origen de la misma 
época. 


«LITURGIA» 


230. En otros casos, el nombre de la misa se debe a la 
circunstancia de que es un servicio que los designados por la 
Iglesia prestan a la comunidad. Este es, como se sabe, el sen- 
tido de la palabra Aettovpy/a **, que en el lenguaje eclesiástico 
significaba al principio la totalidad de la actuación oficial del 
clero, luego solamente las funciones religiosas, y entre los 
griegos, a partir del siglo rx, sencillamente la misa 2”. 

Esta misma palabra griega se usa también entre los esla- 
vos y rumanos, que, a pesar de que pertenecen al rito bizan- 
tino, no se sirven del griego como de lengua litúrgica. 

Semejantes formaciones ofrece también el alemán, donde 
la misa mayor se llama Amt (cargo, oficio) o Hochamt, tér- 
mino al que corresponde en el latín de la baja Edad Media 
la palabra summum officium ?8, 


«ACTIO> 


En los últimos períodos de la antigúedad cristiana se fué 
extendiendo por las regiones de habla latina otro nombre, 
actio, y el verbo correspondiente, agere. En los escritos de 
San Ambrosio, el celebrar la misa se llama indistintamente 
ayere y offerre ??, con lo cual se quiere expresar lel desarrollo 
de la acción sagrada *% Concuerda con esta idea el que en 


o 


niíntca sollemnia. Cf. también la expresión de San Pablo: domíinica 
coena (1 Cor 11,29). 

26 E. RAITZ V. FRENIZ, Der Weg des Wortes «Liturgie» in der 
Geschichte: «Eph. Liturg.», 33 (1941) 74-80; H. STRaTHMANN=R. ME- 
YER, hertovpyéw USW.: «Theol. Worterbuch z. N. T.», 4 (1938) 221-238. 

27 HANSSENS, IT, 33-39; ¡'EISENHOFER, l. 5. 

28 J. GREVING, Johann Ecks Pfarrbuch, 79. Cf. más adelante, 271. 

29 Fl. J. DOELGER, Antike und Christentum, 1 (1929) 54-65. SAN GE- 
LASIO 1 (Eb. 14, 6 [THIEL, 3651) llama a la misa actio sacra, 

30 DÓLGER (Sol salutis, 295-299) cree que esta palabra se ha to- 
mado de la lengua cultual pagana, porque el ayudante de los sacer- 
dotes paganos, antes de matar la víctima, debía preguntar: Agone? 
Con todo, difícilmente se puede suponer tal influencia directa so- 
bre el lenguaje sagrado cristiano. Se trata sencillamente del agere 
por antonomasia, conforme se usaba esta palabra al lado de facere 
y operari desde siempre en el lenguaje sacral para expresar la ac- 
ción sagrada; cf. O. CaseEL, Actio in liturgischer Verwendung: JL 1 
(1921) 34-39; ID., Actio: 'RAC 1, 825. Como complemento se le podía 
añadir la palabra missas, como lo vemos, p. ej., en VÍCTOR DE VITA 
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2delante la palabra actio se reservó para significar con más 
precisión la parte propiamente sacrifical de la misa, el canon. 
que se llama canon actionis ?*!, Para la misa se usaba también 


ia palabra agenda, y la celebración se llamaba a veces agere 
1gendam ??, 


«SINAXIS> 


231. Mientras estas denominaciones surgen al fijarse so- 
are todo en la actuación del ministro oficiante, la antigúedad 
>=ristinna conoció también otros nombres que giran alrededor 
de la iden del pueblo cristlano como asamblea en torno a un 
evntro: el misterio de la Eucaristía. Verdad es que una pa- 
labra latina de este tipo, collecta, estuvo sólo transitoriamen- 
te en uso 3? La liturgia cristiana la iba a emplear pronto en 
otro sentido. Caso distinto es el del sinónimo griego cúvatte, 
que a partir del siglo 1v se emplea por bastante tiempo como 
el nombre preferido en la liturgia griega **, hasta que le 
eclipsó el de Astroupyla. Sobrevive, en cambio, en el latín más 
moderno como sinónimo de Eucaristía: sacra sinaxis 35. Tam- 
vién entre los sirios se había formado un nombre semejante ?s. 


«MISSA»> — DESPEDIDA 


232. No es difícil comprender por qué a la celebración de 
la Eucaristía, que San Agustín ensalzó como signum unitatis, 
se la llamara así por el hecho de juntarse en común para su 
celebración. Difícil, sin embargo, por no decir imposihle, nos 
resulta el que haya prevalecido el nombre que indica una ac- 
:ión contraria: la de separarse o dispersarse. Este parece el 


— 


Historia persec. Afric., 11, 213 : CSEL 7, 25 39; cf. e. o. el Leoniano 
(MURATORI, 1, 401; FeLTOE, 101): actio mysterit; Lib. pont. (Du- 
SHESNE, 1, 239): actío sacrificii, Muy poco probable, sin embargo, es 
su origen de gratias agere, que propone BarirroL (Lecons, 170). 

31 Por esto los textos especiales de algunas fiestas del Commu- 
nicantes llevan la nota de que se han de intercalar infra actionem. 
Este título está hoy sin razón sobre el texto ordinario del Commu- 
nicantes en el misal romano. 

22 Du CANGE-FAVRE, Glossarium, 1, 138. 

33 Esta palabra se encuentra varias veces en las actas de los már- 
tires de Abisinia (Acta Saturnini, etc.) al lado de dominicum, unas 
veces en un sentido más amplio, otras veces como sinónimo; p. el., 
C. 12 (RUINART, 419), donde a la pregunta del procónsul: Si in col- 
lecta fuisti, el relato observa: Quasi christianus sine aominico esse 
possil. Cf. EISENHOFER, 11, 4s. 

34 HANSSENS, II, 24-33; véanse: (1. C., p. 24s) también ejemplos 
para el uso, en este mismo sentido, de la palabra suvaywyñ, que se ha 
derivado de la misma raíz. 

35 Parece que el uso de esta palabra se introdujo por los huma- 
nistas. Durante la Edad Media se usaba únicamente en el sentido 
más amplio de reunión religiosa (Du CANGE-FAvRE, VII, 688). 

26 BRIGHTMAN. 581: cenushyo. 
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caso de la palabra que en latín y en todas las lenguas moder- 
nas del Occidente ha reemplazado a todos los demás nom- 
bres: missa, misa. Hoy no puede ponerse en duda tel que ésta 
sea la significación primitiva de la palabra missa = missio 
= dimissio. En el latín de fines de la Edad Antigua significaba 
despedida al terminar una audiencia o reunión *”. En este sen- 
tido se vino a usar en el lenguaje de la liturgia cristiana 
para indicar por medio del Tte, missa est el final de la asam- 
blea. Con esta significación se presenta la palabra hacia fines 
del siglo Iv. 


¿«MISSA»> — BENDICIÓN 


Hay que indicar, con todo, que este final, sea del sacrificio 
eucarístico, sea de cualquier otra función litúrgica, no con- 
sistía solamente en el anuncio frío, como lo parece indicar la 
fórmula Ite, missa est, sino que expresaba muy frecuente- 
mente toda una liturgia religioso-ecleslástica de despedida, 
por la que la Iglesia, abrazándose una vez más con sus hijos, 
les daba para el camino su última bendición. Tal fué ya la 
costumbre en los primeros tiempos. Según las ordenaciones 
eclesiásticas de San Hipólito, se despedía ya en su tiempo a 
los catecúmenos de cada instrucción imponiéndoles las ma- 
nos, y ésta fué la costumbre durante siglos, dentro y fuera de 
la misa. Costumbre que se ha conservado en otra forma hasta 
el día de hoy. No nos debe extrañar; entronca en la misma 


37 AVITO DE VIENA, Ep. 1: PL 59, 199: in ecclestis palatitsque sive 
praetoriis missa fieri pronuntiatur, cum populus ab observatione di- 
mittitur. Para la crítica del texto, véase DOLGER, Antike u. Christen- 
tum, 6 (1940) 87s. Para lo siguiente Cf. JUNGMANN, Gewordene Litur- 
gie, 34-52 (Zur Bedeutungsgeschichte des Wortes missa). Entre las 
explicaciones imposibles hay que contar también la hipótesis de 
O. M. KAUFMANN (Handbuch der altehristlichen Epigraphik [FPri- 
burgo 1917] 221), según la cual missa debe derivarse de mesa, que 
en las inscripciones está en lugar de mensa, mesa del altar, Una úl- 
tima explicación ha propuesto F. Bómer (Ahnenkult und Ahnen- 
glaube im alten Rom [Leipzig 19431 128ss), quien sin tener noticias 
por cierto de mi explicación, demuestra que mittere in ferias, o sen- 
cillamente mittere, era un término sacrifical del culto romano de 
los difuntos con la significación originaria de enviar para los difun- 
tos un don a su sepulcro, lo cual dió ocasión para que se llamase el 
plato de las ofrendas missa patella. Sobre estos datos construye 
Bómer su tesis de que missa, en su sentido cristiano, debe derivarse 
de mittere, como término técnico del culto de los difuntos (132, no- 
ta 1). Con todo, tal relación con el culto de los difuntos es impro- 
bable. La misa no «se envía detrás del Cristo muerto», y menos aún 
detrás del mártir difunto, sino que es el sacrificio ofrecido a Dios en 
conmemoración de Cristo resucitado, que ha vencido a la muerte. 
Las relaciones entre el altar cristiano y el sepulcro de los mártires 
no llegan a hacerse ordinarias antes del principio de la Edad Media, 
y por lo que se refiere a Roma, no antes del siglo vir o y11I, mientras 
e a missa aparece en Roma ya en el siglo v. Of. más ade- 
ante, : 
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esencia de la Iglesia, que, como Iglesia santa, ha de ser para 
sus miembros manantial perenne de gracia y bendición. Así 
es como la palabra missa, que de por sí no dice más que fin de 
una función religiosa, ampliaba su significación y abarcaba 
también en muchas ocasiones la ceremonia de la bendición 
final *8: missa llegó a ser el término técnico de la bendición 
final y simplemente sinónimo de bendición. 


«MISSA> = FUNCIÓN RELIGIOSA 


233. Ensanchando más tarde su sentido, se acostumbró a 
Mamar missa a la totalidad de cada función religiosa que ter- 
minaba con una bendición, a semejanza de nuestra costum- 
bre actual de llamar bendición a todas las devociones de la 
tarde que se cierran con la bendición del Santísimo. Tal slg- 
nificación se encuentra ya hacia el año 400. Se habla de mis- 
sa nocturna y de missae vespertinae y matutinae, entre las 
cuales entra también la celebración eucarística. Favoreció a 
esta evolución de significado el que la misma posición. corpo- 
ral de inclinación profunda, estando de pie, que se usaba al 
recibir la bendición del obispo, que éste impartía extendiendo 
los brazos, era la que se prescribía también durante las partes 
esenciales de las demás funciones religiosas, a saber, mientras 
rezaba el celebrante la solemne oración sacerdotal y, sobre 
todo, durante el canon. 

La oración del sacerdote tenía siempre carácter de missa, 
pues atraía la bendición de Dios y las gracias celestiales so- 
bre todos aquellos que durante ella se inclinaban con reveren- 
cia, y, desde luego, tenía especial eficacia cuando, por la pa- 
labra del sacerdote, se hacía presente el mismo cuerpo y san- 
ere de Cristo. De este modo pronto se llegó a emplear esta 
palabra con preferencia, aunque no con exclusividad, para de- 
signar la celebración de la Eucaristía. 


<«MISSA)> — MISA 


A partir de la mitad del siglo v aparecen ejemplos de la 
significación apuntada casi simultáneamente en las partes 
más distintas de los países de habla latina. El más antiguo 


38 Véase, ante todo, AETHERIAE, Peregrinatio, €. 24, 2 6: CSEL 39, 
71s. El mismo sentido tiene la palabra missa también en San Am- 
BROSIO (EP. 20, 4s: PL 16, 1037). Después de haber despedido al final 
de las lecciones a los catecúmenos, San Ambrosio pasó a explicar el 
símbolo a los candidatos para el bautismo (competentes). Fué en- 
tonces cuando se le dió la noticia del asalto: Ego tamen mansi in 
munere, missam facere cepi. Dum offero... Missa significa en este 
conjunto la despedida de los competentes, que se hacía con una 
bendición. Estos debían despedirse antes de la oblatio, lo mismo 
que los demás catecúmenos antes de la traditio symboli; cf. más 
adelante, 618 33, 
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lo encontramos en una decretal del papa León Magno del 
año 445, en que éste condena en determinadas circunstancias 
la costumbre de tener los domingos una sola misa, si unius 
tantum missae more servato sacrificium offerre non possint, 
nisi qui prima diei parte convenerint $, 


234. Cuando se empezó a tomar la palabra en este senti- 
do, se usaba, por cierto, casi siempre en plural, missae, o en 
una ampliación, missarum sollemnia *%; pero solamente como 
excepción con un epíteto, como, por :ejemplo, sanctae mis- 
sae*!, Aun hoy día falta tal epíteto en el lenguaje oficial de 
la Iglesia; se dice sencillamente: fit missa, celebratur missa... 
La palabra misma sugería en aquel tiempo por si misma tanta 
fuerza y esplendor interno, que no necesitaba adorno exte- 
rior t?, En su origen debió de tener un sentido tan pleno como 
la palabra griego-copta dytas.óc, que significa celebración 
litúrgica, santificadora del mundo. 


2. Sentido de la celebración eucarística 
Misa e Iglesia 


235. Al echar ahora una vista de conjunto sobre todo lo 
que nos ha descubierto la historia de los nombres sobre la ce- 
lebración de la misa, no encontramos que añadir más que 
detalles para completar su sentido íntimo. La misa es una 
función religiosa en la que se reúne la Iglesia para llevar a 
cabo el acto primario y principal de su misión, una función 
religiosa consagrada al Señor y consistente en una acción de 
gratigs, una oblación; más aún, en un sacrificio ofrecido a 
Dios que atrae bendiciones sobre aquellos que para este fin 
se hañ congregado. 


RAZÓN Y PARTICULARIDAD DE ESTE CAPÍTULO 


Ya antes, al recorrer en la primera parte la historia, nos 
han salido al paso otros rasgos esenciales por los que hemos 


39 San LEÓN MAGNO, ED. 9, 2; (PL 54, 627. Las demás referencias 
véanse JUNGMANN, 1. c., 40-42. 

40 Es la expresión ¡ue usa con preferencia San Gregorio Magno. 
Véanse, p. ej., las lecciónes del breviario en la fiesta de Navidad. La 
expresión era muy corriente al principio de la Edad Media; cf, 
p. ej. más adelante 259 7. Refleja la conciencia de que la misá debe 
«celebrarse» y el hecho de que entonces la misa solemne era lo ofdi- 
nario. 

41 Así una vez en CASIODORO, EXIPOos. in ps. 25: PL 70, 185 B. 

42 Por lo demás, se usan también los otros nombres sin epíteto, 
con excepción de los del rito bizantino, donde se habla generalmente 
de la «liturgia divina». 


240 TR. 1, P. IL—LA MISA EN SUS ASPECTOS PRINCIPALES 


podido descubrir los diversos aspectos que se han ido desta- 
cando en «el correr de los siglos. 

Si bien todas estas investigaciones nos han servido para 
orientarnos, no nos pueden bastar por sí solas. Expongamos 
lo que la Iglesia misma ha declarado formalmente acerca del 
sentido y esencia de la celebración eucarística, ya sea en la 
forma de una sencilla explicación catequística, o más solem- 
nemente en profundas discusiones teológicas. Tal modo de 
proceder no puede estar fuera del marco de un libro que, 
como el nuestro, se propone en primer lugar la exposición de 
la variedad muúitiple de las formas exteriores de la misa; tan- 
to más que no se trata solamente de hacer historia de esta 
multiplicidad, sino también de sorprenderla en su crecimien- 
to y evolución con un estudio más íntimo de su esencia. Urge 
penetrar primeramente en esta su esencia. Advirtamos, con 
todo, que no puede ser nuestro propósito trasladar, ni siquiera 
en resumen, el tratado dogmático sobre dicha materia tal 
como se presenta en el conjunto científico y teológico de las 
verdades de nuestra fe; en concreto, en la teología de los sa- 
cramentos. Para dar con las soluciones apetecidas hemos de 
intentar el planteamiento de los problemas desde un punto 
de vista más amplio, teniendo en cuenta la vida religiosa toda 
y el cuadro litúrgico completo. 

Una vez orientados en los hechos litúrgicos fijados hasta 
ahora, tenemos que avanzar partiendo de los mismos al campo 
propiamente teológico. 


EL RECUERDO DEL SEÑOR 


236. Los hechos nos dicen que no podemos desde un prin- 
cipio limitarnos a sólo el concepto de sacrificio; en un esque- 
ma tan estrecho no encontraríamos margen para rasgos de 
importancia. Hemos de tomar por base de nuestra investiga- 
ción un concepto más amplio, sacándolo de aquellos hechos 
que se nos han presentado hasta ahora. El mismo Señor nos 
lo indica al insinuarnos, después de la primera consagración, 
el sentido de su institución: «Haced esto en recuerdo mío». 

La misa es una función religiosa dedicada al recuerdo de 
Cristo; es el dominicum. Y, para más abundancia, no se trata 
sencillamente del recuerdo de su persona, sino del de su obra, 
según lo del Apóstol: «Cuantas veces comáis este pan y bebáls 
este cáliz, anunciaréis la muerte del Señor hasta que El ven- 
ga» (1 Cor 11,26). 


VÍCTIMA Y SUMO SACERDOTE 


237. Nuestro estudio, pues, tiene que fundamentarse en 
el misterio de la pasión y muerte del Señor, llamado a ser 
representado de un modo continuo por medio de su institu- 
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ción. Este misterio, sin embargo, no puede vaciarse en un 
solo concepto. Valiéndose de este misterio, selló el Señor con 
su sangre el testimonio de la verdad (Jn 18,37), del reino de 
Dios, cumplido en su persona, «dando testimonio de la verdad 
con tan noble confesión» (1 Tim 6,13). En él, con obediencia 
heroica que resistió hasta la muerte de la cruz (Flp 2,8), cum- 
plió la voluntad del Padre, contra el cual Adán se había le- 
vantado con terca inobediencia. Por decisión de su voluntad 
libérrima, al entregarse en manos de sus enemigos, dócil y 
sin hacer uso de su poder taumatúrgico, dió su vida «como 
rescate por muchos» (Mc 10,45). Sostuvo la lucha contra *l 
enemigo invisible, que por el pecado mantenía presa a toda 
*a humanidad, y como el más fuerte lo venció (Lc 11,22), de- 
rrotando al príncipe de este mundo (Jn 12,31). Caminó al 
frente de toda la humanidad y, pasando por su pasión y 
muerte, entró en su gloría (Lc 24,26), Ofreció en el Espíritu 
Santo, como sumo sacerdote, el sacrificio perfecto; entró me- 
diante su propia sangre, una vez para siempre, en el sancta- 
sanctórum, sellando con su muerte la nueva y eterna alian- 
za (Hebr 6,11 ss). El mismo se hizo nuestro Cordero pascual, 
cuya sangre nos trae la liberación de la tierra de esclavitud 
y cuya inmolación da jubilosamente principio a la solemnidad 
de la Pascua (1 Cor 5,7 s); es el cordero que fué sacrificado y 
ahora vive y para el cual su esposa se atavía (Apoc 5,6 ss; 
19,7 ss). Con todas estas imágenes y comparaciones, los libros 
del Nuevo Testamento intentan describir la gran obra, por 
la que Jesucristo puso los fundamentos de la nueva huma- 
nidad. 


REPRESENTACIÓN DE LA PASIÓN Y VICTORIA 


De esta plenitud de contenido, que encierra la muerte re- 
dentora de Jesucristo, participa también de algún modo a 
institución de la última cena. Se reproduce en ella de un 
modo misterioso la pasión, que al mismo tiempo es testimo- 
nio, obediencia, expiación, combate, victoria y sacrificio in- 
maculado. Pasión que se hace presente bajo las especies de 
pan y vino, elementos de una comida sencilla, que se convier- 
ten, por la palabra santificadora del sacerdote, en el cuerpo 
y la sangre de Cristo, manjar para todos los eomensales, Aho- 
ra bien, ¿cuál es el sentido más propio de esta representación 
real que se realiza diariamente en innumerables lugares? 
¿Está en la representación como tal? 

Cuando el Señor en la cruz exclamó: Consummatum est, 
sólo unos pocos hombres lo oyeron, y menos fueron todavía 
los que entrevieron que por esta palabra se inauguraba una 
nueva era para el género humano, abriéndose por esta muer- 
te las puertas de la vida eterna, por las que desde ahora en. 
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adelante podrían penetrar todas las generaciones, Responde 
a una exigencia humana muy natural el que por medio de 
una institución de Cristo se perpetuara. este grandioso acon- 
tecimiento para todas las generaciones venideras, con el fin 
de que ellas pudieran ser testigos aun en lejanos siglos y entre 
los pueblos más apartados, que levantarían santamente emo- 
cionados su mirada hacia El. 


/ 


INTERPRETACIÓN MEDIEVAL DE LA MISA 


238. Efectivamente, la Edad Media cultivó con especial 
cariño este aspecto del misterio eucarístico. La celebración 
del sacerdote en el altar es, ante todo, recuerdo de la pasión. 
La pasión del Señor se ve representada en la fracción del 
pan, en su distribución a los fieles, en la acción de darles el 
cáliz, vertiéndose la sangre del Señor en la boca de los fie- 
les 1. Y arrancando de este natural simbolismo, se llega, sobre 
todo a partir del siglo rx, a la interpretación alegórica. de to- 
das las ceremonias de la misa en el sentido de una escenl- 
ficación completa de la pasión del Señor: en la acción de re- 
tirarse los clérigos asistentes, al comenzar el prefacio, se quie- 
re reconocer la fuga de los apóstoles; se ve al Señor padecer 
en la cruz con los brazos extendidos (del sacerdote), se inter- 
preta su resurrección en la mezcla de las especies de pan y 
vino; más aún, se encuentra representada en la misa la vida 
entera de Cristo con toda la historia de nuestra salvación. La 
acción sagrada se convierte en teatro, en el cual están entre- 
lazadas misteriosamente representación y realidad. Esta in- 
terpretación de la misa como drama persiste aún hoy en el 
pueblo, y a ello alude la expresión «oír la misa» ?. 

Aun contando con las deficiencias que puedan hallarse en 
esta concepción de la misa, hay que reconocer que a través 


1 M. LEPIN, L'idée du sacrifice de la messe d'apres les théologiens 
depuis lVorigine jusqu'a nos jours (París 1926) 87-90 112-129. 

2 De un modo semejante en las demás lenguas modernas. La 
expresión to hear tho mes se encuentra ya en Layfolks Massbook, 
del siglo xrrr, ed. SiMmoNs, 6. Decretum Gratiani, III, 1, 64 (FrIED- 
BERG, I, 1312): missas totas audire; cf. 1 c., 62 (1311), aunque hay 
discrepancias entre los distintos manuscritos. En REGINO (De synod. 
causis, TI, 5, 64: PL 132, 285), una de las preguntas es si los pastores 
los domingos vienen a la iglesia y oyen misa (missas audiant). La 
explicación de la misa Dominus vobiscum, de los tiempos de los ca- 
rolingios (PL 138, 1167), interpreta la oración del sacerdote para 
los circumadstantes de aquellos que ad audiendam missam vene- 
runt, después de la cual reza también para aquellos qui obla- 
_tiones suas offerunt. Los albaneses dicen incluso «mirar la misa». 
En cambio, la expresión «asistir a misa» es mucho más antigua; 
cf. TERTULIANO, De or., c. 19 (CSEL 20, 192): de stationum diebus 
non putant plerique sacrificiorum orationi0us mtervemenaum. Ter- 
tuliano recomienda esta praxis, en la que sin comulgar se puede 
llevar consigo a casa el cuerpo del Señor. Cf. ELrERS, Die Kircheno- 
ranung Hippolyts, 293. 
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de tales interpretaciones medievales aparece un rasgo £sen- 
cial de la institución de Jesucristo, a saber, el de ser una 
función religiosa en memoria de Jesucristo, una acción sa- 
grada, que reaviva, en medio de la comunidad, los hechos de 
la historia de nuestra salvación: un misterio 3. 


BANQUETE Y SACRIFICIO 


239. Otra particularidad de la institución de Cristo que 
resaltó desde el principio y encontró en los primeros tiempos 
perfecta expresión litúrgica, es su carácter de comida sagra- 
da. La Eucaristía es una cena conmemorativa que el Señor 
había instituido para que los hombres recordasen sus obras. 
Hay preparada una mesa: la mesa del Señor. Conviene saber 
que los cristianos trataban de evitar, durante mucho tiempo, 
expresiones como altar, pertenecientes al lenguaje cultual 
precristiano; pero aun hoy se usan la sencillas expresiones de 
mensa, áyla tpáreLa. Alrededor de esta mesa se congrega la 
zomunidad de los fieles para una reunión sagrada. En ella el 
Señor mismo será su alimento, dándoles su cuerpo y sangre 
bajo las especies de pan y vino, como comida y bebida espl- 
ritual (cf. 1 Cor 10,3 8). 

De este modo, más que recuerdo frío, la institución euca- 
rística «es un medio que renueva continuamente la unión de 
los fieles con su Señor. Lo proclama de continuo su misma 
forma de cena. Por esto, fijándose con preferencia en el pro- 
ceso exterior, se ha podido calificar aun en nuestros días 12 
cena como forma constitutiva de la celebración eucarística 1. 
Ya las fuentes bíblicas, sin embargo, caracterizan esta cena 
como cena sacrifical. Así, por ejemplo, ven los corintios la 
mesa del Señor preparada en la iglesia, puesta frente a fren- 
te de las mesas de los demonios, en las cuales se comía la car- 
ne sacrificada a los dioses paganos *. La Iglesia primitiva, aun 
en sus ágapes, tenía conciencia de que en la celebración de la 
Eucaristía había un sacrificio puro, que ha de ser ofrecido 
en todas partes f. La idea del sacrificio y su ofrecimiento he- 
cho a Dios que se realiza en la Eucaristía, aparece luego en 
muchos pasajes de los Santos Padres y ha tenido una influen- 
cia decisiva en todos los textos de los muchos ritos que cono- 
cemos. La piedad de la Edad Media, que realzó tanto el ne- 


. * Con esto aun no se dice nada sobre la naturaleza del miste- 
rio; cf. el uso de la palabra «misterio» en W. GO00SSENS, Les origi- 
nes de LI'Eucharistie, 246s. Tal modo de hablar es rechazado por 
O. CASEL, JL, 11 (para 1931) 271. 

4 R. GUARDINI, Besinnung vor der Feier der heiligen Messe, YI 

(Maguncia 1939) 73ss. Of. más arriba, 18 04, 

5 1 Cor 10,14-22. Cf. la explicación de este lugar en GOOosseENS, 
202-208. 
6 Díd., 14, 23 (Dani Ruiz BUENO, 91). 
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cuerdo de la pasión de Cristo en la-misa, nunca pudo perder 
de vista la idea sacrifical. Al contrario, al final de esa Edad, 
las contribuciones para el culto, exigidas a los fieles u ofreci- 
das por ellos a fin de conseguir gracias espirituales «para los 
vivos y difuntos», aumentaron de tal manera, que no sola- 
mente la seudorreforma lo tomó como uno de sus mejores 
pretextos para su rebelión eontra la Iglesia, sino que también 
la misma jerarquía católica encontró más que suficiente ma- 
teria en estas costumbres para adoptar medidas severas con- 
tra los abusos. 


SACRIFICIO DE CRISTO 


240. Por eso el concilio de Trento se detuvo con especial 
insistencia en este aspecto del misterio eucarístico. Insistió 
en que la misa no es únicamente cena, ni sólo una función 
conmemorativa de un sacrificio realizado en otro tiempo, sino 
que es por sí mismo sacrificio verdadero, que contiene fuerza 
propia, expiatoria e impetratoria 7. Cristo lo ofreció en su úl- 
tima cena, mandando a sus apóstoles y sucesores que lo ofre- 
cieran como El lo habia hecho. Más aún, El mismo es quien 
lo sigue ofreciendo en la Iglesia, sirviéndose del ministerio 
sacerdotal. De este modo dejó a su amada esposa, la Iglesia, 
un sacrificio visible *, La misa es, por lo tanto, un sacrificio 
ofrecido, sí, por Cristo, pero también y al mismo tiempo por 
los que recibieron su encargo; es el sacrificio de Cristo y el 
sacrificio de la Iglesia. 


...Y SACRIFICIO DE LA IGLESIA 


Esta es la razón de por qué aun en un estudio preferente- 
mente litúrgico no podemos relegar a un segundo término la 
parte que la Iglesia tiene en el sacrificio. 

Es verdad que en las controversias teológicas de la época 
de la Reforma y en la teología. posterior, a pesar de haberse 
puesto la idea del sacrificio en el centro de la atención, no se 
habla apenas del sacrificio de la Iglesia; la razón es que se 
trataba entonces de defender una verdad aún más importan- 
te y general, la del carácter de la misa como verdadero sacri- 
ficio y —especialmente contra Calvino-—que la fe en la misa 
como verdadero sacrificio no estaba en contradicción con el 


7 Sess. XXiIr, can. 1 (DENZINGER-UMBERG, N. 948): S. q. d. in missa 
non offerri Deo verum et proprium. sacrificium aut quod oferri non 
sit aliud puam nobis Christum ad manducanaum dari a. S.; can. 3 
(1. c., n. 950): S. q. d. missae sacrificium tantum esse laudis et gra- 
tiarum actionis aut nudam commemorationem sacrificii in cruce 
peracti, non autem propitiatorium... a. s. 

8 L. c.,C, 1 2 (DENZINGER-UMBERG, nn. 938 940). 
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unico sacrificio de Cristo, que hace resaltar la Carta a los He- 
breos. Urgía asegurar primeramente la verdad de la misa 
como sacrificio de Cristo. 


EL TESTIMONIO DE LOS TEXTOS LITÚRGICOS 


241. Pero desde el momento en que el interés apologético 
contra los innovadores del siglo xvi pasa a segundo plano y 
los teólogos vuelven a' interesarse por el sentido intimo de la 
misa y su papel en el organismo vivo de la Iglesia, el aspecto 
de la misa como sacrificio de la Iglesia recobra automática- 
mente toda su importancia debida; más aún, salta al primer 
plano de la atención. Las liturgias hablan un lenguaje bien 
claro por lo que hace a este punto. ¡Basta fijarse, aun sólo su- 
perficialmente, en el texto de la misa romana o de otras li- 
turgias, para descubrir que en ellas no hay otro pensamiento 
tan resueltamente expresado como este de la Iglesia, o sea el 
pueblo de Dios, la comunidad reunida que ofrece a Dios el 
sacrificio. Uno de los textos más venerables de nuestra liturgia 
llama a la acción sagrada del altar oblatio servitutis nostrae, 
sed et cunctae familiae tuae, y poco después de la consagra- 
ción, en el mismo punto culminante de la acción sagrada, 
dice: nos famuli tut, sed et plebs tua sancta offerimus prae- 
clarae maiestati tuae..., calificando la oblación como hostia 
pura y santa, pan santo de la vida eterna y cáliz de perpetua 
salud. Lo mismo vemos expresado cuando el sacerdote. 
con otra oración formulada mil años más tarde que las 
del canon, habla de meum ac vestrum sacrificium, ro- 
gando que sea acepto a Dios. El que la misa sea también 
sacrificio de Cristo, se da por supuesto en el ordo missae ro- 
mano, aunque no se exprese directamente en ningún sitio. 

Con más claridad aún se expresa esta verdad de que la 
misa es sacrificio de la Iglesia en la anáfora de San Hipólito: 
Et petimus ut mittas Spiritum tuum Sanctum in oblationem 
sanctae Ecclesiae $ bis, 

Existe cierto contraste real entre este modo de expresarse 
la liturgia y aquel a que estamos acostumbrados desde nues- 
tra niñez por la predicación, catequesis y literatura religio- 
sa. Preferimos hablar solamente de Cristo, que renueva in- 
cruentamente su pasión y muerte sobre nuestros altares; de 
la renovación de su sacrificio de la cruz, del sacrificio por el 
cual se ofrece El a su Padre celestial, y, generalmente sólo 
con fórmulas vagas, también del sacrificio de la Iglesia; de 
ahí que aun textos de teología recurren sin más reflexión a 
la presencia de Cristo en la sagrada hostia para solucionar 
el problema del. momento en que se realiza la oblación de 
Cristo en la misa. 


: 8 bis Cf. más arriba, 30, Véase, además, la explicación de la ora- 
ción Supra quae en el tratado 11, especialmente 11, 308-310, 
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Fx TESTIMONIO DEL MAGISTERIO ORDINARIO 


242. Pero si miramos, aun sólo superficialmente, el modo 
como se expresan los Santos Padres sobre este particular, nos 
llamará la atención la naturalidad con que hablan del sacri- 
ficio de la Iglesia en los mismos términos que del sacrificio de 
Cristo, y la espontaneidad con que insisten en que nosotros, 
o sea la Iglesia, el sacerdote, ofrecemos la pasión del Señor, 
más aún, a El mismo?. Algo semejante habría que decir de 
la Edad Media precoscolástica, que expresa sólo raras veces la 
doctrina tradicional con palabras propias, pero que hace re- 
saltar con especial claridad que el sacerdote en el altar es el 
que, en lugar de Cristo, ofrece el cuerpo del Señor 1% y que en 
esto es coadiutor Redemptoris **, vicarius etus *?, y, al mismo 
tiempo, que la Iglesia, por el ministerio del sacerdote, ofrece 


% SAN IRENEO (Adv. haer., IV, 17s; sobre todo, IV, 18, 4 [al. IV. 
31, 3; HARveY, II, 2031): hanc oblationem Ecclesia sola puram offert 
fabricatori. San CIPRIANO (EP. 63, 17: CSEL 3, 7M): passio est enim 
Domini sacrificium quod offerimus. San Atanasio (Ep. heort., 2, 9: 
PG 26 1365): «Nosotros no ofrecemos un cordero material, sino e! 
verdadero, que ya está sacrificado. Nuestro Señor Jesucristo». SAN 
Crisóstomo (In Hebr., hom. 17, 3: PG 63, 131): «Nuestro sacerdote es 
aquel que ofreció el sacrificio purificador; este mismo sacrificio ofre- 
cemos también ahora..., y ningún otro». Passio Andreae (s. vw (Acta 
ap. apocr., ed. Lirsrus-BONNET, Il, 1, p. 135): Omnipotenti Deo... im.- 
maculatum agnum cotidie in altare crucis, sacrifico. SAN AGusti- 
(EP. 98, 9: CSEL 34, 531): Nonne semel oblatus est Christus in Sevpsu 
et tamen in sacramento non solum per omnes paschae sollemnitute., 
sed omni die populis immolatur? San CIRILO DE JERUSALÉN (Cat. 
myst., V, 10 [QUASTEN, Mon., 1031): «Al ofrendar a Dios nuestras 
oraciones por los difuntos, no hacemos una corona, sino ofrecemos 
a Cristo, inmolado por nuestros pecados». Según 'TEODORETO (In 
ps. 109: PG 80, 1773), Cristo no entra en acción, sino que «la Iglesia 
ofrece los misterios del cuerpo y de la sangre». 

10 REMIGIO DE AUXERRE (+ 908) (In ep. ad Hebr., 8: PL, 117,874C: 
LEPIN, 139): Dum enim nos offerimus sacramenta corporis elus, ipsr 
offert. Psrubo-ALCUINO (Ss. Ix O X) (Confessio fidei, IV, 1: PL 101. 
1087; LEPIN, 139): quamvis corporeis oculis ibi ad altare Domini vi- 
deam sacerdotem panem et vinum offerentem, tamen intuttu fidei 
et puro lumine cordis inspicio illum summum sacerdotem verumque 
pontificem Dominum lesum Christum offerentem seipsum. Huco Dz 
AMIÉNS (+ 1164) (Contra haer., 1, 2: PL 192, 1276; LEPIN, 140): 
Quapropter manus illae, manus ad hoc sacratae, quibus Christi cor- 
pus et sanguis in altari sacro habet confici, manus utique sunt 
Christi... Consecratus itaque sacerdos stat vice Christi coram patre 
summo. Este mismo pensamiento de que detrás de la acción del 
sacerdote visible está la de Cristo, Sumo Sacerdote invisible, la 
pone de relieve PAasquasio RADBERTO (De corpore et sanguine Do- 
mini, 12, 2: PL 120, 1312). 

a COMESTOR (+ 1178), Sermo 47: PL 198, 1837 C; LE- 
PIN, E 

12 ESTEBAN DE BAUGÉ (+ 1136), De sacramento alt., c. 9: PL 172, 
1280; LkEPIN, 140.' 
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el sacrificio 1?. También los teólogos de los principios de la 
escolástica 14 y los grandes maestros del período áureo hablan 
el mismo lenguaje 15, sin que, por cierto, se enreden en dis- 
eusiones sobre este punto. Solamente Duns Escoto subraya 
con notable insistencia el sacrificio de la Iglesia. La razón por 
la cual Dios acepta el sacrificio, no es porque comprende a 
Cristo, sino porque es ofrecido por la Iglesia *f, De igual for- 
ma insisten los teólogos de fines de la Edad Media en la ac- 
ción de la Iglesia, hasta el extremo de que la actuación sacer- 
, dotal de Cristo quede incluso un poco en la penumbra *”. 


LA DOCTRINA DEL CONCILIO TRIDENTINO 


243. Aun el mismo concilio de Trento, ya lo advertimos, 
cuando dice que Nuestro Señor Jesucristo quiso «dejar a su 
amada esposa, la Iglesia, un sacrificio visible, conforme lo 
pide la naturaleza humana» 18, lo interpreta como la verda.- 
dera intención que tuvo Cristo en la última cena. La Iglesia 
debe disponer de este sacrificio para satisfacer con él las exi- 
gencias de la naturaleza humana de honrar a Dios con un 
verdadero sacrificio, El hacer constar esta verdad es básico 


13 LEPIN, 141. Teólogos del principio del escolasticismo se sienten 
inclinados a opinar que un sacerdote excomulgado'o manifiesta- 
mente herético no puede consagrar válidamente, porque ya no pue- 
de pronunciar el offerimus del canon en nombre de la Iglesia (LE- 
PIN, 141, nota 3). También Pedro Lombardo comparte esta opinión 
(LEPIN, 157). De un modo semejante, San Cipriano había opinado 
ya que los sacerdotes separados de la comunidad de la Iglesia no 
poseían el poder de consagrar (CC. Rucn, La messe d'apres les Peres: 
DTHC 10, 9395). Santo Tomás (Summa theol., TI, q. 83) distingue : 
pierden su eficacia las oraciones que se dicen en nombre de la lIgle- 
sia, pero no las palabras de la consagración, que obran en virtud 
del poder consagratorio indeleble y en nombre de Cristo. ADRIA- 
NO VI (+ 1523) (In IV Sent., Í. 28 [Lrrin, 2301) opina que el poder 
(no suspendido por el estado de pecado mortal) de ofrecer el sa- 
crificio siempre se ejerce en nombre de la Iglesia, y precisamente 
por esto, ex parte Ecclesiae conmittentis, tiene su eficacia. 

14 LePIN, 148ss. 

15 LrpPIN, 180 210s. Una excepción hace San ALBERTO MAGNO (De 
s. Euch. V, 3): solus Filius es sacerdos huius hostiae. 

16 Duns Escoro, Quaestiones quodlibet., 20, 22 (LEPIN, 231). Es- 
coto niega incluso que Cristo ofrezca immediate el sacrificio, por- 
que de lo contrario la celebración de la misa tendría el mismo valor 
que su sagrada pasión, y lo prueba con la Carta a los Hebreos. Por- 
que es esencialmente la Iglesia la que ofrece el sacrificio, siempre 
es necesario que alguien responda al sacerdote in persona totius 
Ecclesiae (Duns Escoto, In IV Sent., 13, 2 [LEPIN, 238]). 

17 A. GAUDEL, La messe, 111: D'TIhC 10, 1082s. 

18 ¡Sess. xXII, Can. 1] (DENZINGER-UMBERG, N. 938). Cf. 1. c.: no- 
vum instituit pascha se ipsum ab Ecclesia... immolanaum. Con esto 
queda patente que la palabra del concilio idem offerens no excluye 
la cooperación de la Iglesia, que de ningún modo representa un su- 
jeto independiente de Cristo. Además, en el lugar citado, por la ex- 
presión offerendi ratio diversa queda suficiente margen para la am- 
pliación del sujeto: Cristo ofrece juntamente con su Iglesia. 
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para una consideración teológica que quiera hacer justicia a 
la realidad litúrgica. A nosotros nos sirve de guía, indicándo- 
nos la dirección que han de tomar nuestras investigaciones. 
Queremos saber hasta qué punto la institución de Cristo se 
ha de entender como sacrificio de la Iglesia; qué relaciones 
guarda con su totalidad vital, cuáles han sido los principios 
que han orientado su actual forma litúrgica **. 

¿Cómo se realiza, al fin, más en concreto este sacrificio que 
tiene que ofrecer la Iglesia? Se realiza uniéndose la Iglesia 
de tal forma al sacrificio de su Señor y Maestro, que el sacri- 
ficio de Cristo sea al mismo tiempo también el suyo propio, 
Por esto se hace presente ante todo en la misa, de forma mis- 
teriosa, el único sacrificio de Cristo ofrecido encima del Cal- 
vario, que redimió al mundo. Esta unicidad del sacrificio de 
Cristo consta certísimamente por la Carta a los Hebreos ?20, 


TEORÍAS SOBRE LA ESENCIA DEL SACRIFICIO 
EUCARÍSTICO 


244. ¿Cómo ha de entenderse, sin embargo, la presencia 
del sacrificio de Cristo? Sin duda, debe haber algo más que 
la mera representación, por semejanza, del sacrificio de en- 
tonces, según lo interpretan muchos fijándose en el memoria 
passionis, y que sería sacrifical en virtud de la acción que 
hace presentes por separado el cuerpo y la sangre de Cristo. 
Hay, sin duda, un sacrificio en el altar, pero un sacrificio en 
parte idéntico al de la cruz; «el concilio de Trento dice de él: 
«Está presente la misma víctima, está presente el que ahora 
lo ofrece por ministerio del sacerdote y que entonces se ofre- 
ció a sí mismo en la cruz. Diferente es tan sólo la forma de 
ofrecerse» 21, Aquí empiezan los intentos especulativos de los 
teólogos para una penetración más profunda. Desde el si- 
glo xvi no han cesado de presentarnos soluciones nuevas. 


19 En los últimos decenios, M. DE La TAILLE, S. 1 (Mysterium fi- 
dei [París 19217), ha insistido en la idea del sacrificio de la Iglesia. 
De las tres secciones de su obra, la primera trata De sacrificio Do- 
minico; la segunda, De sacrificio ecclesiastico. Según De la Taille. 
la misa es otro sacrificio distinto del del Calvario, exclusivamente 
por ser sacrificio de la Iglesia. Ella hace suyo el sacrificio que el Se- 
ñor realizó en la cruz, ofreciéndolo por su encargo y en su vir- 
tua (299). La crítica de la teoría del sacrificio de la misa propuesta 
por De la Taille, véase en LerPIN, 659-720, y en los manuales de dog- 
mática, y, sobre todo, en la obra definitiva del P. MANUEL ALON- 
so, S. 1., El Sacrificio Eucarístico de la última cena del Señor (Ma- 
drid 1929-30). 

20 Hebr 9,24-10,18, 

21 Can. 2 (DENZINGER-UMBERG, n. 940), 
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CONMEMORACIÓN OBJETIVA POR LA 
ACCIÓN DEL MISTERIO 


La más sencilla parece ser la que se ha propuesto por vez 
primera en nuestros días, y que interpreta la memoria pas- 
sionis en el sentido de una conmemoración objetiva, no sola- 
mente intencional, en que se hace presente la acción de Cristo 
por medio de la «acción del misterio»: bajo el velo del rito se 
hace presente en la celebración eucarística no sólo la persona 
de Cristo, sino también su única acción redentora *?. Los he- 
chos pretéritos de la pasión y la resurrección entrarían de 
nuevo en el tiempo presente, no según su desarrollo histórico, 
sino in sacramento. De este modo representa al mismo tiem- 
po la oblación, que es idéntica a la de entonces. Tal interpre- 
tación no se encuentra en la tradición cristiana; solamente 
se puede intentar deducirla de «ella ?* por medio de un silo- 
gismo que tiene que apoyarse en premisas que, consideradas 
en sí, son bien inciertas 2*, Según esta teoría, la consagración 
se limitaría a dar una nueva presencia a la acción sacrifical 
de Cristo. La diversidad de la oblación se reduciría, por con- 
siguiente, a un grado mínimo, o sea a un grado en el cual 
apenas fuera posible hablar de una nueva ratio offerendi, 
quedando muy en duda si aun podríamos llamar la Eucaristía 
nuestfo sacrificio y si nuestra relación con el sacrificio de 
Cristo pasaría de ser una relación puramente exterior 25, 


LA CONSAGRACIÓN, OBLACIÓN DISTINTA 


245. En cambio, las teorías anteriores consideran general- 
mente el acto de la consagración como aquella nueva y «dis- 
tinta» oblación de que habla el concilio. Por medio de la con- 
sagración se coloca ante el acatamiento del ¡Padre celestial, 
en este momento y lugar determinado, el mismo cuerpo ofre- 
cido en la cruz y la misma sangre derramada en el Calvario. 


22 O, CaseL defiende su tesis en numerosas publicaciones. Véan- 
se, sobre todo, Das Mysteriengedáachtnis der Messliturgie: JL 6 (1926) 
113-204, y su última publicación sobre este tema: Glaube, Gnosis 
und Mysterium: JL 15 (1941) 155-305. 

23 G. SOHNGEN, Symbol und Wirklichkeit im Kultmysterium, 
2.+ ed. (Bonn 1940) 132-135. TH. KLauseR (Abendlándische Liturgie- 
geschichte: «Eleutheria. Bonner Theol. Blátter fir krieesgefange- 
ne Studenten» [Bonn 1944] 11) opina que esta concepción del mis- 
terio, prescindiendo de su explicación más detallada, efectivamente 
se encuentra en algunos Padres de la Iglesia oriental, pero que nun- 
ca fué opinión general en la Iglesia. 

24 C£., p. ej., J. FoHLeE-M. GHIERENS, Lehrbuch der Dogmatik, Y1T 
(Paderborn 1937) 361-363. 

25 Cf. A. STOLZ, O. S. B., Manuale theologiae dogmaticae, VI 
(Friburgo 1943) 173-175. El estado actual de la cuestión ofrece 'TH. 
ers Die Kontroverse liber die Muysterientehre (Warendorf 
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Aquí, en este nuevo ofrecimiento que hace Cristo por medio 
del sacerdote—ministerio sacerdotum, dice el Tridentino—. 
tiene lugar la oblación, por la cual el Sumo Sacerdote, según 
el testimonio de la tradición cristiana, se ofrece a sí mismo 
en cada misa. Esta nueva oblación es por sí misma necesaria- 
mente un sacrificio, aunque no tal, que tuviera fuerza salva- 
dora independiente, puesto que no es más que la prolonga- 
ción cultual del único sacrificio del Calvario, que exclusiva- 


mente opera la redención y al que se refiere la Carta a los 
Hebreos ?8, 


ESENCIA DE ACTO SACRIFICAL: DESTRUCCIÓN 


246. La dificultad parece estar en que esta nueva presen- 
tación de la ofrenda ante el acatamiento de Dios, si bien es 
un acto de oblación (offerre), no llega a ser un acto de ver- 
dadero sacrificio (sacrificari). Mientras la teología pretri- 
dentina no se preocupaba mucho de esta distinción, conside- 
rando que en la oblatio de la misa quedaría asegurado sufi- 
clentemente su carácter de verdadero sacrificio 27, más tarde, 
por las dificultades de los adversarios, los teólogos se ven en 
la necesidad de demostrar también la existencia de un acto 
sacrifical propiamente dicho dentro de la misa. Y teniendo 
en cuenta ante todo la estructura de los sacrificios del Anti- 
guo Testamento, creen muchos que la destrucción pertenece 
a la esencia de cada acción sacrifical, o sea el dar muerte a la 
víctima, si se trata de un ser viviente (teoría de destrucción). 
lo mismo que Cristo llevó a cabo su sacrificio redentor en la 
cruz por medio de su muerte. Las teorías sobre la esencia de" 
sacrificio de la misa, surgidas después del Tridentino, se de- 
dican, pues, casi todas a encontrar en la misa esta acción sa- 
crifical destructora ?8, sin que se haya llegado a una solució. 
aceptada por todos ?2?. 


28 Esta frase la he formulado así después de repetidas conver- 
saciones con mi hermano de religión P. Carlos Rahner. 

27 Véanse en el artículo extenso. sobre la misa del D'ThC 10 
(1928) 795-1403, los resultados en los que se resumen los tres períodos 
principales de la historia de la teología sobre el sacrificio de la 
misa; para los tres primeros siglos, C. RucH, 961-963; para los si- 
glos posteriores del 1v al xv, A. GAUDEL, 1036 1 1081-1083. Ess verdad 
que Santo Tomás distingue los dos conceptos oblatio y sacrificlum 
al decir (Summa theol., TI-ITae, 85, 3 ad 3): sacrificia proprie dicun- 
tur, quando circa res Deo oblatas aliquid fit, pero no da mucha im- 
portancia a esta distinción: cf. GauneL, 1061s 1081. 

28 Véase el resumen en LePIN, 335-730; A. MicHEL, La messe, V: 
DTHKC 10, 1143-1289; F. RENz, Die Geschichte des Messopferbegrif- 
fes, 11 (Freising 1902). . 

29 La primera generación de los teólogos postridentinos se con- 
tentó con una semejanza cualquiera de la destrucción sacrifical, es 
decir, con el recuerdo de la pasión, que se encuentra representado 
en la comunión, y de algún modo ya antes en la fracción del pan 
(M. Cano); también en la consagración bajo las dos especies (SAL- 
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INMUTACIÓN; INTENCIÓN SACRIFICAL 


Hay teólogos que quisieran, en lugar de la destrucción, 
contentarse con alguna inmutación que, como acto sacrifical, 
se pondría al lado de la oblación **, Otros han creído poder 
prescindir de toda acción sacrifical, por la que el don, antes 
de ser ofrecido, debería ser inmutado o destruído, y declaran 
como suñiciente—siguiendo en esto la tradición antetridenti- 
na—la simple oblación: Cristo se hace presente bajo las espe- 
cies, que en su separación simbolizan el anterior sacrificio 


MERÓN). Luego, sin embargo, bajo la influencia de la controversia, 
se buscó una destrucción actual. San ROBERTO BELARMINO (+ 1621) 
la encuentra en la comunión, que compara con la destrucción de la 
víctima; GREGORIO DE VALENCIA (ji 1603), en la consagración, frac- 
ción y comunión juntas. Más tarde se abre camino la convicción 
de que la acción sacrifical se debe buscar únicamente en la consa- 
gración doble, porque solamente ella es absolutamente necesaria 
para la realización del sacrificio eucarístico. LEssius (+ 1623) in- 
terpreta la consagración doble, que vi verborum tiene por objeto la 
separación del cuerpo y de la sangre, como una acción suficiente 
para dar muerte a la víctima, si ésta fuera capaz de sufrir. De 
modo que equivale a una verdadera acción sacrifical (y efectiva- 
mente se llama más tarde mactatio virtualis). VÁzquez (+ 1604) opi- 
na que aunque esta consagración doble, considerada por sí sola, no 
bastara, sin embargo, la semejanza con la muerte expresada por 
esta consagración doble, como mactatio mystica, es suficiente por 
el carácter relativo del sacrificio de la misa, o sea por su depen- 
dencia, cómo sacrificio conmemorativo, del sacrificio de la cruz. De- 
fensores posteriores de esta tesis (Bossuet, Billot) añaden que esta 
mactatio mystica debería bastar aun prescindiendo del carácter re- 
lativo del sacrificio de la misa, porque Cristo aparece en ella bajo 
la imagen de su muerte. El cardenal De Luco (+ 1660) encuentra 
una verdadera inmutación destructiva, como le parece necesaria 
para que el sacrificio sea un acto de homenaje a Dios, Señor de 
la vida y de la muerte; por la consagración, Cristo es puesto ante 
los ojos de los hombres en un status declivior, en el estado de una 
comida, y esto ya por medio de una sola consagración; la consa- 
gración doble solamente es necesaria para la representación de su 
pasión, porque así lo quiso Dios. Esta teoría de De Lugo la ha vuel- 
to a proponer nuevamente el cardenal FRANZELIN (+ 1886). J. BRINK- 
TRINE (Das Opfer der Eucharistie [Paderborn 19381) intentó des- 
arrollar esta teoría con el pensamiento de que la humanidad de 
Cristo experimenta una consagración o santificación por esta pues- 
ta en estado de comida; cf. F. MITZKA: ZKkKTh 63 (1939) 242-244, 

30 Para probar esta tesis se cita Santo Tomás (cf. arriba no- 
ta 27). ¡Así, p. €ej., R. Tapper (+ 1559) llamó la atención sobre el 
hecho de que Cristo glorificado adopta en la misa el modo de exis- 
tir sacramentalmente (DTIhC 10, 1107 1109s 1116). Esta teoría se 
ha defendido nuevamente por N. BARTMANN, Lehrbuch der Dogma- 
tik, II, 4.2 ed. (Friburgo 1921) 369s. Véase también la teoría de Suá- 
REZ, según la cual la inmutación sacrifical no se realiza solamente 
en Cristo, sino también en las especies de pan y vino; un resumen 
de su teoría véase en 'TeopoRO BAUMANN (El misterio de Cristo en 
el sacrificio de la misa [Madrid 1946] pp. 226-229), quien insiste 
principalmente en el concepto de la «efusión de la sangre» como 


acción sacrifical definitiva (pp. 217-222 233-235). Cf, más adelante 
la nota 36. 
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cruento, ofreciéndose de esta manera de nuevo a su Padre 
Eterno 31, Difícilmente se puede hablar de un sacrificio de 
Cristo que se realizaría hic et nunc, si esta oblación ha de 
consistir en sola la entrega interior, o sea en la intención per- 
petua (por ser mantenida actualmente en el cielo) y presente 
en este punto determinado del tiempo y del lugar (por estar 
comprendida en la presencia sacramental). La intención sa- 
crifical interior no es sacrificio, ya que éste pide un acto sa- 
crifical que además se manifñeste en una señal exterior. Los 
representantes de tal solución se ven, pues, en la necesidad 
de suponer un sacrificio celestial de Cristo que cumpla todas 
estas condiciones y se haga presente en la consagración 32, 
suposición que difícilmente podrá probarse 3?. 


LA CONSAGRACIÓN: ACCIÓN INMUTATIVA 


247. Pero ¿no bastaría que Cristo hiciese ante el acata- 
miento de Dios esta presentación del sacrificio pasado por 
medio de una acción perceptible exteriormente, a saber, por 
la consagración que hace por su sacerdote? La consagración 
se atribuye a Cristo, no sólo en cuanto de El vienen el encar- 
go y la autorización, sino que es su propia obra, obra de su 
ministerio sacerdotal **, obra que, a diferencia de los sacra- 


31 Así opinan varios teólogos alemanes del siglo xix, ante todo 
Mohler y Thalhofer. Lepin, que defiende también esta tesis, cuen- 
ta entre sus defensores a los representantes del Oratorio francés 
desde el cardenal Bérulle (+ 1629); Lerin, 462ss 543ss. Véase en 
contra A. MICHEL, La messe: DThC 10, 1196-1208. 

32 Tal hipótesis se ha propugnado especialmente por THALHO- 
FER; Cf. 'LEPIN, 575s. Lepin cree poder suponer un sacrificio celes- 
tial sin acción exterior (737-758 147). 

32% F, A. STENTRUP, Praelectiones dogmaticae de Verbo incarna- 
to, II, 2 (Innsbruck 1889) 278-347. Esta concepción del sacrificio, que 
se basa exclusivamente en el concepto de la oblación, como es fácil 
de ver, se distingue de la concepción pretridentina en un punto 
esencial, a saber: mientras ésta casi exclusivamente se refería al 
sacrificio de la Iglesia, la concepción moderna piensa en (Cristo y 
su actuación de Sumo Sacerdote en la Eucaristía. De ahí la nueva 
modalidad de la piedad eucarística, que se fija ante todo en la vida 
interior de Cristo en la Eucaristía. Ya se encuentra en los repre- 
sentantes del Oratorio francés; véanse algunos ejemplos en LrE- 
PIN, 482ss 491s 546. 

34 Cf. SANTO Tomás (Summa theol., III, 83, l ad 3): sacerdos gertt 
imaginem Christi, in cuius persona et virtute verba pronuntiat ad 
consecrandum... et ita quodammodo idem est sacerdos et hostia. 
Santo Tomás (y con él manifiestamente el Tridentino, que alude a 
sus palabras) reconoce la acción sacerdotal de Cristo ante todo en 
la acción consecratoria del sacerdote. Según la concepción de algu- 
nos teólogos, se trata de una actividad física de Cristo, quien no 
solamente sabe de cada consagración en particular, sino que tam- 
bién la quiere y la realiza como instrumentum coniunctum divini- 
.tatis. Esto no supone en cada caso un acto nuevo, sino que basta la 
continuación de su acto de voluntad, con que durante su vida te- 
rrenal, en virtud de su presciencia, quiso y dió virtud a todas las 
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mentos, destinados únicamente a la santificación de los hom- 
bres, va ordenada inmediatamente a la glorificación de su 
Padre celestial. Es una entrega a su Padre celestial en este 
momento y en este lugar, por un acto que incluye la esencia 
de cada acción sacrifical, la «consagración» *5, 

La consagración tiene por objeto una cosa que todavía es 
profana, del «mundo»; más aún, es el mundo y vida humana 
en su sentido más real, porque sirve a los hombres de sustento 
para su vida, pero luego se transforma en lo más sagrado que 
hay entre el cielo y la tierra: la ofrenda inmolada en el Cal- 
vario, cuyo eco expresan las especies después de la consagra- 
ción *$, Entre las manos «santas y venerables» del Señor, este 
don terrenal, por su oblación, se ha convertido en ofrenda 
celestial 37, De este modo vuelye el sacrificio de Cristo. a nues- 


futuras consagraciones. Cf. R. GARRIGOU-LAGRANGE, O. P., An Chris- 
tus no solum virtualiter sed etium actualiter offerat missas quae 
quotidie celebrantur: «Angelicum», 19 (1942) 105-118. De otro modo 
opina W. LameenN, O. Fl. M., De Christo non actualiter, sed virtuuliter 
offerente in Missa: «Antonianum», 17 (1942) 253-268. (+. SOHNGEN 
(Das sakramentale Wesen des Messopfers [Essen 1946] p. 25ss) ha 
aportado nueva luz a la cuestión. 

85 Lo que además de la oblatio se exige en la inmutación del 
don, para que resulte el sacrificio, no es en el fondo otra cosa que 
esta expresión de la consagración o santificación. Mientras que a 
un hombre a quien se quiere honrar se le entrega en mano el do- 
nativo, al Dios invisible se le puede dar sólo separándolo de la pro- 
pia posesión y caracterizándolo como perteneciente a Dios, «con- 
sagrado» a Dios. El modo de caracterizarlo depende de la naturale- 
za del don. La historia de las religiones da ejemplos de ofrendas 
que simplemente por depositarlos en lugar sagrado, el altar, que- 
dan santificadas. También el Antiguo Testamento tenía esta clase 
de ofrendas, los «panes de la proposición». Mejor expresada, desde 
luego, quedaba la entrega por una separación definitiva e irrevoca- 
ble de la ofrenda cuando, p. ei., el incienso se disolvía en la brasa, 
la ofrenda de vino se derramaba, se daba muerte a la víctima, para 
luego quemar su carne y, sobre todo, derramar su sangre. Confrón- 
tese W. KocH, Opfer: LThnK 7, 725-727; y el capítulo «Sacrificios 
cruentos», de BAUMANN, 216-222. 

36 La inclusión en el proceso del sacrificio de los dones mate- 
riales de pan y vino ha sido defendida por teólogos de renombre: 
SUÁREZ, De missae sacrificio, disp. 75, I, 11 (Opp. ed. BERTON, XXI, 
653); San ROBERTO BELARMINO, Disp. de controv., III, 3, 5 (De sa- 
crif. missae, 1) c. 27 (ed. Rom. 1838: 111, 734); M. J. SCHEEBEN. Los 
misterios del cristianismo (Barcelona 1950) pp. 533-537, esp. 534-535. 
Les sigue últimamente BAUMANN 170 228s. La expresión correspon- 
diente a tal concepción se encuentra por cierto en muchos lugares de 
los escritos de los Santos Padres: el seglar que ofrece pan y vino 
para la Eucaristía se considera como oferente. Cf más arriba 28. 
Tal concepción del sacrificio eucarístico se manifiesta también cla- 
ramente en la anáfora de San Hipólito (véase más arriba, 30), don- 
de inmediatamente después de la consagración se reza: Memores 
-igitur... offerimus tibi panem el calicem...—(N. del T.) 

27 El caso de que la ofrenda, tal como el hombre la entrega, no 
coincide perfectamente con el don definitivo, tal como Dios lo re- 
cibe, se da también en los sacrificios precristianos; p. ej., en el 
«olor de los sacrificios», concepción muy familiar al paganismo de 
la antigúedad y al Antiguo "Testamento (Gen 8,21 y más veces). 
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tros altares y como sacrificio que El mismo hace de nuevo 
ante nuestros ojos, no para darnos una representación tea- 
tral, sino para, a su paso por «este mundo camino del Padre, 
incorporarnos a su pascua, a nosotros y a su Iglesia, extendi- 
da por todos los rincones de la tierra y en todos los siglos. Este 
su sacrificio ha de ser siempre al mismo tiempo sacrificio de 
la Iglesia. 


SACRIFICIO DE LA ALIANZA 


248. El Señor no ha ofrecido en provecho propio el sacri- 
ticio de la cruz, sino para entregar su vida como «rescate de 
muchos» (Mt 20,28). Por este sacrificio ha firmado a favor 
nuestro con Dios la alianza eterna prometida por los profe- 
tas (Is 61,8; ler 33,20 s; Bar 2,35), la alianza por la que Dios 
acoge otra vez graciosamente a la humanidad, no acordán- 
dose más de sus delitos (Ier 31,31-34; cf. 33,8), sino al contra- 
rio, haciéndoles perpetuamente bien para que reciban los ele- 
gidos la prometida heredad eterna (Hebr 9,15); la alianza 
que, por cierto, exige obediencia y fidelidad de nosotros. Pre- 
cisamente al instituirla en la última noche nos habló Cristo 
del cuerpo que «es entregado por vosotros» (1 Cor 11,%; 
Lc 22,19). Designó su sangre como «sangre de la alianza, que 
es derramada por todos» (Mc 14,04; Mt 26,28); y al cáliz lo 
llamó incluso «la alianza nueva por mi sangre» (1 Cor 11,5; 
Lc 23,20). Esto quiere decir que su institución tiene en esta 
alianza una importancia especial y que por el mandato de 
hacer lo mismo en recuerdo suyo pide algo más que un re- 


—_—. 


También Jesucristo ha instituido el sacrificio eucarístico en tal for- 
ma que, partiendo de los dones de pan y vino, solamente por la 
consagración dlega a tener sus verdaderas y definitivas ofrendas. 
El argumento consabido de que la atribución exclusiva a Cristo de 
la acción sacrifical corresponde mejor a la expresión del Tridentino 
(eadem hostia), no puede probar nada, pues la suposición indicada 
no le contradice en absoluto, como tampoco repugna a la expresión 
idem sacerdos la inclusión de la Iglesia en el sacrificio. En el con- 
cilio no se trataba de estas cuestiones, y por eso faltó el motivo 
para puntualizar mejor en este sentido las respuestas. Por lo de- 
más, hay que tener en cuenta que nuestra exposición no pone la 
esencia de la acción sacrifical en la consagración del pan y vino 
como tal (así es la teoría de J. Kramp, Die Opferanschauung der 
romischen Messliturgie, 2.+ ed. [Ratisbona 1934] 109ss), sino en el 
hecho de que se presenta por la consagración nuevamente a Dios 
la ofrenda que Cristo había ofrecido ya una vez, a saber, su cuer- 
po y sangre. Pero esto no impide el que veamos en este sacrificio 
instituído por Cristo también el simbolismo que encierra en sí la 
consagración de dones materiales, pues Cristo no ha instituido un 
sacrificio cualquiera, sino un sacrificio determinado, un sacrificio 
que tiene muchas relaciones con los demás elementos de nuestra 
religión; un sacrificio que, como el sacrificio de su pasión, es al mis- 
mo tiempo sacrificio de la Iglesia. Cf. G. SOHNGEN, Das sakramen- 
tale Wesen des Messopfers (Essen 1946). 
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cuerdo teórico que acompañase a la repetición de la transubs- 
tanciación o resultase de ella; al contrario, se da con ello 
ocasión para que los fieles de todos los siglos ratifiquen en 
cierto modo esta alianza *23, que El había firmado en su nom- 
bre. Por el bautismo"hemos sido admitidos en su alianza, ha- 
ciéndonos participantes de sus bienes sin que nosotros hubié- 
ramos podido hacer otra cosa que recibirlos. En la Eucaristía, 
Cristo pone ante nuestra mente su pasión, por la cual ha 
fundado aquella alianza, y ahora nos pertenece a nosotros el 
decidirnos para afirmar con plena conciencia la ley del cris- 
tianismo. Su sacrificio ha de ser nuestro sacrificio, sacrificio 
de la Iglesia, a fin de que sea ofrecido por sus manos «desde 
el orto del sol hasta su ocaso, y el nombre del Señor de los 
ejércitos será grande entre las gentes» (Mal 1,105). 


SACRIFICIO, SIGNO... 


La Iglesia ha recibido de Cristo un sacrificio porque co- 
rresponde a la naturaleza humana honrar a Dios por sacri.-- 
ficios, sobre todo cuando la religión no se limita a la interio- 
ridad del individuo, sino que se manifiesta dentro de una. or- 
ganización social, cual es la Iglesia. Por esto en el culto di- 
vino de una comunidad se siente instintivamente la necesi- 
dad de honrar a Dios por una ofrenda exterior, como símbolo 
visible de la sujeción interior, de la tendencia secreta hacia 
Dios. Claro que el punto de partida y la fuerza eficaz de todo 
ministerio sacrifical ha de ser siempre la intención interior, 
para que éste no degenere en fariseismo; el sacrificio no es ni 
puede ser sino el signo de otra cosa que se quiere expresar 3?. 


...DE UNA INTENCIÓN SACRIFICAL NUEVA 


249. ¡Cabe preguntar, no obstante, por qué no ha de bas- 
tar para la expresión de esta intención una ofrenda mucho 
más sencilla 1% Lisamente porque la intención interior hacia 


._% Desde luego, tal «ratificación» no se puede tomar en el sen- 
tido estricto de la palabra, ya que aquella «alianza», por su misma 
esencia, es un acto unilateral de la gracia divina. Cf. J. BEHM, 
Theol. Woórterbuch 2. N. T., II (1935) 106-137, especialmente 
$:ad xn: 132 ff, Con todo, para que surta su efecto es imprescin- 
dible que cada uno de los adultos dé su consentimiento a la gracia 
y se prepare debidamente. 

39 San AGUSTÍN (De civitate Det, 10, 5: CSEL 40, I, p. 452, 
lín. 18): Sacrificium ergo visibile invisibilis sacrificii sacramentum, 
id est sacrum signum est. También los teólogos modernos afirman 
unánimes que el sacrificio está in genere signi; luego, sin embargo, 
se ocupan poco del contenido expresado por el signo. 

40 Esta prerrogativa de la Iglesia de no ofrecer un sacrificio 
cualquiera, sino el de Cristo, da aun hoy a los teólogos protestan- 
tes el principal motivo para rechazar la doctrina católica sobre el 
sacrificio de la misa; véase el relato de E. STACKEMEIER en «Theo- 
logie und Seelsorge» (1944) 91-99. 
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Dios en el cristianismo es algo completamente nuevo y pecu- 
liar, por lo menos como ideal, cuya realización debe ser nuestra 
tarea continua. El sermón de la montaña, el Evangelio ente- 
ro, todos los libros del Nuevo Testamento, habian de él. En 
fin, la frase Hoc sentite in vobis, quod eb in Christo (Flp 2,5), 
ha de actuarse en todo nuestro quehacer cristiano; se tra- 
ta de incorporarnos el pensamiento de Cristo, abandonarnos 
a sus intenciones. En la vida de Nuestro Señor Jesucristo se 
llegó a la culminación triunfante de esta intención en la cruz, 
la cruz que se había levantado como árbol de ignominia y a 
la que quiso subir el Señor voluntariamente para entregarse 
sin reserva en manos del Padre, extendiendo al mismo tiem- 
po ampliamente sus brazos sobre el mundo entero para atraer- 
lo a sí y llevarlo al corazón de Dios, lleno de gracia y miseri- 
cordia. El gran mandamiento del que dependen la ley y los 
profetas, de amar a Dios de todo corazón, con toda el alma, 
con todas las fuerzas, y al prójimo como a sí mismo, este man- 
damiento, que El siempre había enseñado a los suyos prácti- 
camente en su vida, ahora se lo demuestra con su muerte. 
A esta cumbre quiere atraer a los suyos. Esta es la plenitud 
de la edad de Cristo, para la cual ellos han de madurar. 

Así comprendemos—lo que por otra parte será siempre un 
misterio incomprensible—que el Señor, como símbolo median- 
te el cual los suyos habrán de presentar ante Dios su home- 
naje, eligió lo mejor y más sublime que el mismo supo dar a 
su Padre: su cuerpo sacrificado, su sangre derramada. 


LA IGLESIA SE OFRECE A SÍ MISMA 


250. Y les dió esta ofrenda en tales condiciones, que no 
solamente ha de salir cada consagración de algo que ellos 
dan, del pedacito de pan y de la bebida de vino de que se 
sustentan, fruto de la tierra cultivada con el sudor de sus 
frentes, sino que también la acción transformadora «exige la 
intervención de los hombres mismos mediante las palabras 
de la consagración, pronunciadas por uno de ellos especial- 
mente autorizado para la ofrenda sacrifical 41, 

De esta manera la Iglesia no sólo se adhiere exterior- 
mente al sacrificio de Cristo, presente en ella, sino que ofre- 
ce también ella misma este sacrificio como suyo, sirviéndose 
de una ofrenda que, en sus componentes naturales de pan y 
vino, sostén de la vida natural de sus miembros, representa 
su misma vida natural, para así dirigir otra vez a Dios, su orl- 
gen, esta vida con todo lo que de sus manos creadoras habia 
recibido para su sustento. Pero este mismo don es, a la vez, 
en su esencia verdadera, una imagen del ser sobrenatural de 
la Iglesia, que le recuerda siempre las alturas, a las que por 


41 Cf. BAUMANN, 154-159. 
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la gracia de Dios ha sido elevada, manteniendo de este moda 
siempre viva la conciencia de su misión. 

La Iglesia logra verdaderamente ofrecerse a sí misma *”, 
conforme dice San Agustín: «Ella aprende en su sacrificio (de 
Cristo) a ofrecerse a sí misma» **. Es más: este sacrificio que 
hace de sí misma la Iglesia, es'su verdadera vocación, y a su 
realización. ha de contribuir el misterio eucarístico. Nunca se 
verá la Iglesia tan íntimamente unida a su Señor, nunca será 
más Esposa de Cristo que cuando juntamente con Jesucristo 
ofrece tal sacrificio a Dios. 

En este modo de concebir el sacrificio, la Iglesia, según 
queda probado por lo expuesto, no se reduce sólo a la jerar- 
quía y a los sacerdotes que actúan en el altar, sino que com- 
prende precisamente la comunidad de los fieles congrega- 
dos alrededor del sacerdote para celebrar el sacrificio, 

Que los fieles ofrezcan también el sacrificio por su parte, 
pareció muy natural a la antigua tradición teológica; pues 
en el canon de la misa se menciona expresamente plebs tua 
sancta al lado de servi fui. Al fijarse más expresamente en 
el verdadero sentido del sacerdocio de los fieles 1*, este pen- 
samiento ha vuelto otra vez con más claridad a la concien- 
cia de la Iglesia, como lo prueba la gran encíclica del papa 
Pío XIT *5, que lo explica con toda nitidez. 


EL CELEBRANTE ACTÚA EN NOMBRE DE LA IGLESIA 


251. Ahora bien: ¿cómo se lleva a cabo esta oblación en 
que la Iglesia se ofrece a sí misma? De nuevo encontramos 
que es por la consagración. El mismo acto en que se ofrece 
el sacrificio de Cristo, da realidad también al sacrificio de 
la Iglesia, con la única diferencia de que el sacrificio de la 
Iglesia comienza ya desde el principio de la misa, recibien- 


42 Cf. SCHEBEN, l. c., 538. 
23 San [Acustín (De civitate Dei, 10, 20: CSEL 40, I, p. 481): 
. tpse offerens, ipse et oblatio. Cuius rei sacramentum quotidia- 
num esse voluit Ecclestae sacrificium, quae cum ipsius capitis cor- 
pus sil, se ipsam per ipsun arsci ofjerre. Cf. 1. c., 10, 16: CSEL 40. 
I, p. 475, lín. 23. 

44 E, NIEBECKER, Das allgemeine Priestertum der Gláubigen (Pa- 
derborn 1936). Véase la doctrina sobre el sacerdocio de los fieles en 
la primera época del escolasticismo en F. HoLsóck, Der euchari. 
stische und der mystische Leib Christi in ihren Bczichungen 24 
einander nach der Lehre der Friihscholastik (Roma 1941) 225-229. 
NICOLÁS DE Cusa prueba todavía el año 1453 la conveniencia de su 
postulado de estar en ayunas cuando se va a misa con la siguiente 
razón: quíia..., simul cum tipso sacerdote hostiam ofjerunt (FRANZ, 
Die Messe im deutschen Mittelalter, 63). 

45 Mystici corporis: «Acta Ap. Sedis», 35 (1943) 2325. Con más 
insistencia en Mediator Dei, del 20 de noviembre de 1947, 1. c., 39 
(1947) 554-556. Ya antes, Pío XI había insistido en las mismas ideas 
una) encíclica Miserentissimus Reaemptor: «Acta Ap. Sedis», 20 

( r 171. 
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do finalmente en la consagración el sello divino de su acep- 
tación por parte de Dios, cuando en ella Cristo lo toma en 
sus manos y, dándole valor infinito, lo ofrece a su Padre 
Eterno. El sacerdote que en nombre de Cristo y por autorl- 
zación suya hace la consagración, obra al mismo tiempo 
siempre por encargo de la Iglesia, habiendo recibido tal en- 
cargo por su ordenación sacerdotal, al constituirle la Igle- 
sia y consagrarle sacerdote de Cristo. Para el caso concreto 
tiene su misión en virtud de su cargo, por ejemplo de pá- 
rroco, o porque, celebrando la Eucaristía, se subordina a ¿a 
jerarquía, poniéndose al frente de los fieles, quienes, como 
parte de la Iglesia entera, se han reunido en torno suyo **. 
Actúa en el altar como su representante consagrando el pan 
y el cáliz, por los que presenta a Dios el sacrificio del Calva- 
rio como sacrificio suyo. Y así como durante toda la cele- 
bración de la misa nunca obra en nombre propio, sino en 
el de la Iglesia, este modo de obrar por encargo no cesa en 
el momento de la consagración por el nuevo mandato «de 
Cristo que le sobreviene; precisamente la Iglesia le manda 
aceptar este mandato para que, como esposa de Cristo, pue- 
da de nuevo identificarse con su sacrificio 47, 


ElL SIMBOLISMO DE LAS OFRENDAS 


252. Este sacrificio se hace presente sobre el altar bajo 
la figura de los dones, que representan nuestro sustento a 
la vez que expresan la unificación de las muchas partículas 
integrantes. La antigua Iglesia tenía plena conciencia de 
este simbolismo de las figuras eucarísticas, y San Pablo alu- 
de a él*8, «Así como este pan, disperso por las colinas, se 
ha reunido en uno», y así como el vino de muchos granos se 
ha mezclado en un mismo cáliz, así los fieles han de llegar 
a ser por el Sacramento una misma cosa en Cristo *?. 


16 O le han pedido la celebración, p. ej., ofreciéndole un esti- 
pendió. En la misa privada en sentido estricto, el celebrante, con 
ayudante o sin él, representa esta parte de la Iglesia universal: 
G. DE BROGLIE (Du róle de lEglise dans le sacrijice euchiaristique : 
«Nouvelle Revue Théologique», 70 [1948] 449-460) presenta un es- 
tudio sobre las relaciones entre el sacerdote y la Iglesia universal. 

47 Las dos representaciones que ostenta el sacerdote al ofrecer 
el sacrificio eucarístico no han de concebirse independientes una 
de otra, sino que la representación de Cristo supone la de la Iglesia 
y la representación de la Iglesia trae consigo necesariamente la de 
Cristo. De este modo se resuelve la dificultad que expone J. B. Um- 
BERG (ZkTh 47 (1923] 287) opinando que las palabras de la consa- 
gración: Hoc es corpus meum, impiden que se considere a la Igle- 
sia como offerens, 

48 1 Cor 10,17. 

49 Did., 9, 4 (DANIEL Ruiz BUENO, 88; Const, Apost., VII, 25, 3 
(Funk, I, 4105); SAN CIPRIANO, ED. 69, 5: CSEL 3, 754; cf. Ep. 63, 
13 (1. c., 712); San AGUsTÍN, Sermo 227: PL 38, 1.100; 229: PL 38, 


2. SENTIDO DE LA CELEBRACIÓN EUCARÍSTICA. 251-253 259 


kh 

A esto hay que añadir el que el sacrificio se instituyó con 
la condición expresa de que fuera gustado como alimento 
por los comensales: «Tomad y comed». El concepto de la 
cena sacrifical no está sin más incluído en el del sacrifi- 
cio. Había en el Antiguo Testamento sacrificios que se con- 
sumían enteramente por el fuego, sin que quedara nada 
para alimento de los que lo “abían ofrecido; por ejemplo, 
en los sacrificios expiatorios vo delito: quien lo ofrecía, no 
era digno de entrar en unión tan estrecha con Dios. El sa- 
crificio de la Nueva Alianza, al contrario, exige esencialmen- 
te que aquellos que lo ofrecen, se reúnan en convite alrede- 
dor de la mesa del sacrificio, la mesa del Señor. Entran en 
comunicación con Cristo, que, después de haber sufrido su 
paslón, ahora está glorificado. De este modo los fieles lle- 
gan a formar un mismo cuerpo con El. 


LA IGLESIA, VÍCTIMA CON CRISTO; 
EN LA CONSAGRACIÓN 


253. Hay que tomar muy en serio este simbolismo de las 
figuras que las palabras de la consagración subrayan tan 
fuertemente. Si es verdad que cada sacramento sirve para 
perfeccionar en nosotros la imagen de Cristo en un sentido 
determinado, expresado por el signo sacramental *, en la 
Eucaristía este sentido viene determinado por su doble as- 
pecto: hemos de sumergirnos en el sacrificio de Cristo, he- 
mos de tomar parte en su muerte, y solamente pasando por 
ella lograremos participar de su vida. Así, pues, encontra- 
mos enraizado en lo más íntimo del sacrificio aquel ideal de 
vida y conducta moral, cumbre de la doctrina del Señor, 
contenida en los santos Evangelios: la exigencia de un se- 
guimiento de Cristo tal, que no se arredre ante la cruz y 
que esté dispuesto a dar su vida para ganarla **; exigencia 
total de seguimiento, si hiciera falta, hasta el martirio y la 
muerte, representada en este misterio. 

Cuando la ofrenda latréutica de la Iglesia se convierte por 


1103. Acerca de la supervivencia de tales pensamientos al principio 
de la Edad Media, véase F. HorBock, Der eucharistische und der 
mystische Leib Christi, 1925. Véase también la exposición de estas 
ideas en BAUMANN, 150-159, especialmente 151. 

50 Este simbolismo de los sacramentos, más en concreto, la efi- 
cacia de las gracias sacramentales de asemejarnos a Cristo, ha sido 
ol de relieve últimamente por G, SOÓHNGEN, Symbol und Wirk- 

chkeit im Kultmysterium, ed. 2.2 (Bonn 1940) pp. 43-109. Véase 
también G. ¡SSÓHNGEN, Der Wesensaufbau des Mysteriums : (Bonn 
1938). Para comprobar algo mejor lo que quieren decir los autores 
modernos (ante todo alemanes) cuando hablan del «misterio», léa- 
se el c. 5: Más sobre el misterio, de BAaumannN, 194-215, y ya antes 
el c. 3; Aprecio del misterio, pp. 162-171. 
51 Mt 10,38s; 16,248. 
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las palabras del sacerdote en el cuerpo sacrificado y en la 
sangre derramada del Señor; cuando la Iglesia resuelta- 
mente y sin titubear presenta sus dones ante el acatamien- 
to de Dios, hace con ello un acto de rotunda afirmación del 
cáliz, que bebió su Maestro, y del bautismo, con que fué bau- 
tizada, quedando consagrada de este modo por el mismo sa- 
crificio que lleva en sus manos y marcada con su sello para 
seguir el camino que le abrió su Señor, entrando ad en 8u 
gloria (Lc 24,26). El sacrificio de Cristo no se renueva sola- 
mente en los miembros de la Iglesia, sino también en la 
Iglesia -como tal*?, y se renueva diariamente, porque dia 
tras dia Cristo se lo exige (Lc 9,23), El sacrificio de la misa 
no es solamente la representación de su pasión redentora, 
y con esto el resumen de toda la doctrina cristiana de sal- 
vación, sino también el compendio del concepto cristiano de 
la vida y del modo de llevarla. La altura de cumbre en que 
Cristo vivió y murió se nos presenta como el ideal ante nues- 
tros ojos en cada misa, exhortándonos y atrayéndonos como 
una cima a la que sólo logramos acercarnos poco a poco y 
tras una penosa ascensión, la ascensión de la ascética cris- 
tiana *?*. Ideas que tienen la virtud de derramar nueva luz y 
claridad también sobre la comunión, marcada como está por 
la cruz y la muerte del Señor. 


EL PARTICULAR, EN LA COMUNIÓN 


294. Y si en la consagración la Iglesia como comunidad 
es la que afirma el sacrificio de Cristo, apropiándoselo, mien- 
tras el particular se contenta tal vez con seguirlo muy de 


22 Con esto no aprobamos la tesis de SóHNcEN (Symbol und 
Wirklichkeit, 152-157), según la cual el carácter sacrifical de la misa 
está en que en ella Cristo renueva su sacrificio como sacrificio de la 
Iglesia. Cf. la crítica de F. LAKNER en ZkTh 66 (1942) 60. Esta tesis 
de Sóhngen es el resultado de su controversia con O. Casel y su 
concepto del misterio, al que modifica en el sentido de que el acon- 
tecimiento de la historia de nuestra salvación no se hace presente 
por la acción sacramental independientemente del que recibe el sa- 
cramento, sino sólo en él. En el caso concreto del sacrificio de la 
misa, a la opinión de Casel, según la cual hay que suponer el sacri- 
ficio de Cristo preexistente al sacrificio de la Iglesia, realizado por el 
misterio, Sóhngen opone su teoría de que el sacrificio de Cristo en la 
cruz «se hace presente sacramentalmente ofreciendo Cristo su sacrl- 
ficio como sacrificio de su Iglesia» (139), De todos modos, con su 
teoría Sóhngen encauzó la «teología del misterio» hacia fines positi- 
vos y fecundos. e 

53 Este pensamiento se encuentra expresado en SAN GREGORIO 
Mano (Dial., IV, 59: PL 77, 428); Sed necesse est, cum haec (el 
sacrificio que representa la pasión de Cristo) agimus, nosmetipsos 
.Deo in cordis contritione mactemus, quíia qui passionis dominicae 
mysteria celebramus, debemus imitari quod colimus, Tunc ergo vere 
pro nobis hostia erit Deo, cum nos ipsos hostiam fecerimus. Con- 
fróntese también Miserentissimus Redemptor: «Acta Ap. Sedis», 20 
(1928) 171. 
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lejos, a modo de testigo del espectáculo más bien que de su- 
jeto activo; en la comunión, en cambio, cada uno ha de ac- 
tuar, si de veras quiere participar len el sacrificio eucarístico. 
Porque el sacrificio eucarístico, por su dinamismo interior, 
tiende a adueñarse de cada uno para sumergirlo en el mis- 
terio de la pasión del Señor. Es la única manera de que el 
individuo pueda unirse con Cristo, que ya entró en su glo- 
ria, para dejarse santificar por el fuego de su divinidad. 


NUESTRO SACRIFICIO, ACCIÓN LIBRE 


255. La incorporación perfecta del individuo a Cristo se 
logra por la comunión, lo mismo que la participación de la 
Iglesia en el sacrificio de Cristo por la consagración, mediante 
un proceso sacramental; los que reciben la Eucaristía se hacen 
partícipes del sacrificio ex opere operato%t. Por otro lado, 
dada la particularidad del sacrificio como acción moral l- 
bre y de sujeción humilde a Dios, es natural que su realiza- 
ción efectiva, tal cual corresponde a .su esencia, no se deba 
reducir a una recepción pasiva del influjo divino, como acon- 
tece en los demás sacramentos, en los cuales Dios santifica 
a los hombres $5, Por esto, el sacrificio, como sacrificio de 
la Iglesia, no se agota con sólo el opus operatum, sino que 
a él debe juntarse el opus operantis, y esto no como algo que 
se añada o tenga que añadirse a la obra ya conclusa, sino 
como un elemento imprescindible que pertenece a su estruc- 
tura, al menos como parte integrante *, Es verdad que la 
misa no es simplemente una obra buena del hombre, como 
Lutero interpretó la doctrina católica; pero tampoco es ex- 
clusivamente una acción unilateral de Dios sobre el hombre, 
como por ejemplo el sacramento del bautismo. El sacrificio 
eucarístico no es un dejarse avasallar simplemente la Iglesia 
por la pasión del Señor, sino que es una participación libre, 
consciente y decidida de la Iglesia en la pasión de Cristo. 


SENTIDO DEL OFERTORIO 


256. En mayor grado y de manera distinta que en los. 
sacramentos se requiere en lel sacrificio eucarístico una 
participación activa. Si la misa no fuera más que el mis- 
terio de la pasión del Señor, es decir, solamente una cena 


54 Cf. J. BÚTLER, Die Mysterienthese der Laacher Schule im Zu- 
sammenhang scholastischer Theologie: ZkTh (1935) 555. 

55 Cf. BAUMANN, 210. 

56 No se trata aquí de fijar el grado ínfimo que es necesario 
para que haya sacrificio. Para esta cuestión cf. J. B. UMBERG, Die we- 
sentlichen Messopferworte: ZkTh 50 (1926) 73-88. Como es sabido, 
ni los órganos sensitivos ni los miembros corporales (partes inte- 
grantes) son necesarios para que uno sea «hombre». 
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conmemorativa, bastaría tal vez—además del acto conme- 
morativo que, para ambientar la función religiosa, recor- 
dara en*términos generales la pasión—<l hacer un relato 
de la última cena con las palabras de la consagración del 
pan y vino, terminándose todo ello con la ceremonia de 
la comunión. Pero la misa es además y ante todo acto de 
oblación, expresión de la entrega de la Iglesia. La Iglesia 
no aguarda pasivamente su salvación, como si hubiera de 
llegarle por vez primera, sino que, dominada ya por la gra- 
cia, toma la iniciativa. Se pone en movimiento y lleva su 
ofrenda al altar, ofrenda que en la misma cumbre, en »1 
momento de la oblación, se le convierte en sacrificio de 
Cristo *?, ' 

Por eso, como fenómeno general en la historia de las 
liturgias, encontramos siempre antes de la consagración 
una actuación de la Iglesia, un ir hacia Dios, que encuentra 
su expresión principal en la magna acción de gracias, pero 
que también se manifiesta en múltiples ceremonias, que ya 
durante la preparación de los elementos ponen de relieve 
que se trata de una aportación, un ofrecimiento, una obla- 
ción, un regalo, expresión que se continúa aun después de 
la consagración. 

Esencial a da liturgia es que se desarrolle en -tres grados 
(por cierto, mo siempre han de aparecer exactamente sepa- 
rados): primero, presentación ante Dios alabándole y bendi- 
ciéndole; segundo ejecución sacramental del sacrificio de 
Cristo, y tercero, la devolución del don consagrado. 


LO QUE SE EXIGE PARA TAL PARTICIPACIÓN 


257. Así entendemos cómo la institución de Jesucristo 
pide que la Iglesia intervenga activamente en el proceso sa- 
crifical no solamente por medio de su representante oficial 
que está en el altar, sino también por la comunidad que en 
él participa. Lo sugiere el uso del plural en las oraciones 
sacerdotales y la colocación de los participantes. en torno sl 
sacerdote oficiante. Además se exige que cada uno en par- 
ticular haga una entrega interna que llegue por lo menos 
a un grado infimo, la prontitud para cumplir la ley de Dios 
en los mandatos de obligación bajo pecado mortal, si es que 
su participación quiere ser algo más que una mera aparien- 
cia $8, Para una participación más íntima, sin embargo, +*s 
necesario, además, el deseo de acompañar al Maestro en 


57 CÍ. BAUMANN, 228s. 

58 El precepto dominical se refiere directamente sólo al acto ex- 
terior de una asistencia consciente, cuyas condiciones se definen 
más detalladamente por los moralistas. Con todo, el fin de este pre- 
cepto siempre es la participación interior, arriba indicada. 


3. LA MISA SOLEMNE CON MINISTROS. 256-258 263 


su camino de perfección. Tal actitud interior se ha de re- 
flejar luego en una manifestación exterior, que mucho más 
que por la simple asistencia se ha de manifestar por medio 
de algún acto o palabra en el mismo sacrificio. Las liturgías 
todas han creado con este fin un sinnúmero de expresiones, 
de das cuales solamente algunas superviven en la actualidad. 
El ideal sería que la acción sagrada, dirigida por el sacer- 
dote, fuera fruto no solamente de la unión de intenciones, 
sino también de la participación actuante de la comunidad 
y de cada uno de sus miembros. 


DIVERSAS CLASES DE REUNIONES 


Como sacrificio de la Iglesia, la celebración de la misa 
supone, por regla general, una asamblea más o menos nu- 
trida del pueblo cristiano. La diversa índole de estas reunio- 
nes ha llegado a ser en el decurso de la historia de la misa 
un verdadero principio que ha influido en la formación de 
la liturgia, cuyos efectos hemos de estudiar en los capítulos 
siguientes. En su estado perfecto aparece aquella reunión 
como la asamblea completa de la comunidad cristiana res]- 
dente en un lugar; en los primeros tiempos la presidía ge- 
neralmente el obispo, mientras en tiempos posteriores llegó 
a ser oficio del sacerdote, ante todo del párroco. Con ello 
tenemos los dos tipos fundamentales de misa: la del obispo - 
y la del simple sacerdote. La asamblea puede también redu- 
cirse a pocas personas y, en caso extremo, a sola la perso- 
na del celebrante, quien ofrecería el sacrificio en nombre 
propio. Sin embargo, siempre nos encontraremos con la 1gle- 
sia, solícita por evitar este caso extremo, a tal punto que er 
ninguno de los ritos de Occidente y Oriente hallaremos for- 
mularios de misas que por lo menos en sus líneas generales 
no mantengan su carácter de función religiosa comunitaria. 
Las diversas formas de las misas privadas no dejan de ser 
formas recortadas de una celebración pública de la misa. 


3. De la asamblea litárgica primitiva 
a la misa solemne 


258. La forma originaria de la misa es aquella en que el 
obispo, rodeado de su clero y delante de la comunidad cris- 
tiana, ofrece el sacrificio. Casi todas las moticias que posee- 
mos de la misa desde fines del primer siglo hasta bien en- 
trado el cuarto suponen este orden, que se vió favorecido por 
el hecho de que el cristianismo de entonces fué preferente- 
mente religión de las ciudades. San Ignacio de Antioquía de- 
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fiende esta forma con especial ahinco: «Esforzaos en cele- 
brar la Eucaristía única; pues no hay más que una carne de 
Nuestro Señor Jesucristo y solamente un cáliz en que se une 
su sangre, un solo lugar sacrifical y un solo obispo con su 
colegio de presbíteros y diáconos, mis consiervos» *. Los Or- 
dines Romani para la liturgia papal reflejan el mismo estado 
de cosas? Es más: ante la imposibilidad de que todos los 
fieles se reúnan con su obispo en un mismo lugar, este prin- 
cipio de la celebración eucarística única creó la costumbre 
de las «estaciones», lo mismo en Roma que en otras ciuda- 
des *. Consistía en que el papa. para tener su misa solemne, 
iba cada día a una iglesia distinta entre las principales, con 
lo cual, por lo menos teóricamente, se mantuvo durante mu- 
chos siglos el principio de una sola celebración eucarística. 
Ahora bien, como los Ordines Romani dieron durante siglos la 
norma para las misas pontizícales de todo el Occidente, pudo 
conservarse el principio Ge la misa episcopal única también 
fuera de Roma *, De esta suerte la forma ideal del sacrifi- 
cio, en que se reunía con «el obispo toda la comunidad cris- 
tiana residente en el mismo lugar, se mantuvo viva en la 
tradición de la Iglesia occidental durante muchos siglos, En 
Oriente sigue en vigor hasta el día de hoy. 


DIVERSAS CLASES DE CONCELEBRACIÓN 


259. El papel que desempeñaban en esta asamblea litúr- 
gica episcopal los clérigos, y en especial los sacerdotes, quedó 
caracterizado por el principio de la concelebración $. Esta 
principio significaba para los asistentes una participación, 


1 SAN IGNACIO DE ANTICQUÍA, Ad Philadelph., 4: cf. Ad Smyrn., 
8, 1s; Ad Ephes., 20, 2. También suponen la asamblea de toda la 
comunidad, junto con el clero y el obispo, Say JUSTINO, Apol., 1, 
65 67; Didascalia, 11, 57; San HIPÓLITO, Trad. Ap. (DIX, 6 40 ff); 
Canones Hippolyti, can. 3: Const. Ap., 11, 57; 1. c., VIII, 5ss (con- 
fróntese especialmente VIII, 11, 7ss; 15, lí; PSEUDO-DIONISIO, De 
eccl. hierarch., 1IL, 2; NARSAI, Homil., 17 (CONNOLLY, 4). Otras no- 
ticias en MARTENE L; 3. 8, 2 (I, 3295). 

2 Cf. arriba, 82-95. 

? Cf. arriba, 73. 

4 Cf. p. ej., TEeODULFO DE ORLEÁNS (i+ 821) Capitulare, 1, c. 45: 
PL 105, 208. En lo esencial se mantiene todavía el principio del cul- 
to episcopal en el Decretum Gratiani, III, 1, 59 (FRIEDBERG, I, 
13105). En el segundo sínodo de Sevilla (619) se confirmó la posi- 
ción privilegiada del culto episcopal por una prohibición para los 
presbíteros eo (episcopo) presente sacramentum corporis et sangui- 
nis Christi conficere (can. 7; Mans, X, 559). Cf. ZACcARÍAs GARCÍA 
VILLADA, S. I., Historia eclesiástica de España (Madrid 1932) II, 1, 
195. Cf. P. DÉ Punier, Le pontifical Romain, I, 243s. Una disposi- 
ción Gemejante se halla también en MartíN DE Braca (Capitula, 
c. 56: PL 84, 582): Forasticis presbyteris pana episcopo vel 
presbytero civitatis offerre non liceat, 

5 BD, DE PUNIET, Concélébration liturgique: DACL “3 (1914) 2470- 
2488. 


3. LA MISA SOLEMNE CON MINISTROS. 258-259 265: 


e 


la que correspondía a “su categoría, pero que no llevaba ne- 
cesariamente consigo el tener que consagrar en común *. En 
principio la participación de los sacerdotes no consistía en 
otra cosa que la de los demás fieles, a la que, por cierto, al- 
gunos autores de la Edad Media ingenuamente aplican la 
expresión celebrare missam ”, o sea, que contestaban al cele- 


—— aa: 


6 La demostración de esta tesis véase en J. M. HANSSENS, De 
concelebratione eucharistica: «Periodica de re morali canonica litur- 
gica», 16 (1927) 143-154 181-210; 17 (1928) 93-127; 21 (1932) 193-219. 
Wundándose en la distinción de Hanssens entre concelebrati0 cae- 
remonialis y concelebratio sacramentalis (con la pronunciación co- 
mún de las palabras consagratorias), H. v, MEURERs (Die Euchart- 
stische Konzelebration: «Pastor Bonus», 53 [1942] 65-77, 97-103) ofre- 
ce un resumen claro de la evolución histórica y la situación jurídi- 
ca. Según él, se trata de la concelebración sacramental en Roma en 
un apéndice del Ordo Rom. 1, n. 48 (PL 78, 9585), del siglo vir; en 
cinco solemnidades del año, cada uno de los presbíteros cardenales 
que rodean el altar del papa lleva sobre el corporal tres panes y 
pronuncia, juntamente con el papa, sobre ellos todo el canon con 
las palabras consagratorias. Cf. el mismo uso en el Ordo de 
S. Amand (DucHESsNE, Origines, 480), en que, sin embargo, sólo el 
papa pronuncia en voz alta el canon; y para el siglo vi, una obser- 
vación no muy clara del Liber pontificalis (DucHESNE, 1, 139; con- 
fróntese también DucHEsNE, Origines, 185, nota 2). Esta costumbre 
no se continuaba después del siglo x111 ni en la propia Roma. An- 
tes la menciona también INOCENCIO III, De. s. alt. mysterio, IV, 25: 
PL 217, 8755. Además de esta costumbre, en la liturgia de la ciudad 
de Roma la concelebración sacramental se empezó a practicar en- 
tre los siglos vin y xr únicamente con ocasión de la consagración 
episcopal o sacerdotal, costumbre que ha permanecido hasta la ac- 
tualidad. Pasajeramente se usaba también en la consagración de 
un abad. En Oriente, además de la concelebración tradicional, sólo 
en las comunidades unidas con Roma se introdujo la costumbre 
de pronunciar todos juntos las palabras de la consagración, pero al 
parecer no antes del siglo xvru, bajo el influjo de Roma, donde, 
según se desprende de BENEDICTO XIV (De s. sacrificio missae, 111 
16 [SCHNEIDER, 437-444]), se consideraba la celebración necesa- 
ria para la ordenación sacerdotal o episcopal; a estos concele- 
brantes se les reconoció su derecho de percibir un estipendio (Br- 
NEDICTO XIV, 1. c.). Solamente en el rito bizantino se ha introduci- 
do, fuera de la unión con Roma, en algunas ocasiones, la concele- 
bración en voz alta, además de rezar los sacerdotes juntamente con 
el obispo en voz baja las oraciones (De Punier, Concélébration: 
DACL 3 [1914] 2479s. 

7 SAN GREGORIO DE Tours (De gloria confessorum, c. 65: PL 71. 
875 'C): (mulier) celebrans quotidie missarum sollemnia et offerens 
oblationem pro memoria viri sui. Una mujer, cuyo hijo habia sido 
resucitado de los muertos por Santa Gertrudis de Nivelles (+ 659), 
in crastinum missam celebravit in honore virginis Christi Gertru- 
dis (Acta SS. mart., TI, 596), También de Alcuino, que mo fué más 
que diácono, se dice en su vida (n. 26; PL 100, 104 C): Celebrabat 
omni die missarum sollemnia. Un documento de París del 1112: 
«Los feligreses de un nuevo anejo están en seis días de fiesta en 
la parroquia missarum sollemnia ibi celebraturi et offerendas ex 
more oblaturi»; . véase la cita en SCHREIBER, Untersuchungen zum 
Sprachgebrauch des mittelalterlichen Oblationswesens, 30s. Más 
ejemplos en F. De BERLENDIS, De oblationibus (Venecia 1743) 206. 
Cf. también HANSSENS, 1. C., 16 (1917) 143*. 
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brante, le acompañaban en algunas oraciones recitadas en 
voz alta y recibían con él el Sacramento, Sin embargo, corres- 
pondía a la dignidad del culto el que se guardase el debido 
respeto al rango jerárquico de cada uno?. Los. presbíteros 
ocupaban su sitio en el presbiterio, junto con los demás clé- 
rigos, y llevaban sus ornamentos litúrgicos, que fué en Roma 
la planeta para ambos?*. En las misas de estación papales 
ayudaban también a recoger las ofrendas, a partir el pan y 
a distribuir la comunión. En los ritos orientales, los concele- 
brantes se repartían entre “sí el servicio de las incensacio- 
nies 1%. Esta colaboración, desde luego, podía ser aún más ac- 
tiva. Encontramos desde muy pronto la costumbre de repar- 
tir las oraciones, con excepción del canon, entre el obispo y 
los sacerdotes asistentes **. También existía la costumbre de 


¿ Existen en :la actualidad normas parecidas que han de tener- 
se en cuenta al celebrar la misa en presencia de un obispo; véase 
Caeremoniale episc., I, 30; II, 9. Entre las primeras ordenaciones 
de este género se cuenta la del Ordinarium O. P., del 1256 (GuE- 
RRINI, 2455), que da al obispo aún más prerrogativas de las que 
hoy tiene; se le invita al Confiteor y para dar la bendición final; 
bendice el agua que se mezcla al vino y el incienso; a él se le ofre- 
ce primero el libro de los santos Evangelios para que lo bese, y él 
es el primero a quien se inciensa y se le da la paz. 

e Ordo Rom. I, n, 4s: PL 78, 939s. Cf. más arriba 83 85 89. En la 
misa pontifical de Lyón intervienen en la celebración, que aun 
en la actualidad es bastante frecuente (las palabras de la con- 
sagración se pronuncian solamente el Jueves Santo en común), ade- 
más de siete acólitos y otros tantos subdiáconos y diáconos, seis 
sacerdotes, vestidos con la casulla. Están o se sientan al lado del 
trono episcopal; antiguamente recibían también la comunión de 
mano del obispo (BUENNER, 261 269s 2835; cf. De ¡MOLÉON, 47 73). 
L. c., 11 28, se relata lo mismo de Viena (de Francia). Véase un re- 
lato sobre las costumbres actuales del Jueves Santo en Lyón en La 
Maison-Dieu, n. 8 (1946) 171s. Según fuentes medievales, pertene- 
cian a la misa pontifical también en otros sitios algunos sacerdotes 
vestidos de casulla; siete en Chalons, doce en Soissons y Sens 
(MARTÉNE, 1, 3, 8, 2 [1, 3311). Cf. 1. c., XIX XXI XXX (I, 604s 609 
4675). Doce sacerdotes pide también BONIZO DE SuTrI (+ hacia 1095), 
De vita christiana, TI, 51 (ed. (PPErReELS [Berlín 1930] 58). 

10 'HANSSENS, De concelebratione, 17 (1922) 104*. 

11 Respecto de la bendición del aceite, que podía seguir a la 
oración eucarística, los cánones de San Hipólito, c. 3 GRIEDEL, 202), 
dan las siguientes normas: «Si hay aceite, rece sobre él de la mis- 
ma manera; y si hay varios (sacerdotes), reparta entre ellos los di- 
versos incisos; pero en todos ellos hay solamente una virtud acti- 
va». En la coronación del papa, según el Ordo Rom. XIV, n. 27 30: 
PL 78, 1135s, rezan después de las oraciones ante las gradas tres 
cardenales sendas oraciones, después de lo cual el Papa, luego de 
haberse terminado el canto del Gloria, dice la oración del día. Con- 
fróntese 1 C., n. 45 (1145 C), Parecido es el rito de la coronación del 
emperador (1. c., n. 105 [1239s1).—En la liturgia bizantina, en que 
hoy día el mismo celebrante principal (respectivamente el único) 
empiezá. a rezar en voz baja las diversas oraciones sacerdotales, 
mientras el diácono y el pueblo están todavía recitando las letanías 
correspondientes que preceden a cada una de estas oraciones sacer- 
dotales, sus palabras fimales (trpwv/se:c), que siempre se han de 
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pronunciar en común algunos textos, incluso el prefacio ?!?, 
de suerte que, de aquí al rito actual de la consagración de 
nuevos sacerdotes, en que todos pronuncian juntos las pala- 
bras de la consagración eucarística, no había más que un 
paso *3, 


AUTÉNTICOS RESTOS DE LA ANTIGUA 
CONCELEBRACIÓN 


260. Sin embargo, los genuinos restos de la antigua con- 
celebración' en la Iglesia occidental no los tenemos en esta 
misa, sino más bien en la del Jueves Santo con la comunión 
de los sacerdotes 1* y en general en la prescripción del Tri- 
duo Santo, que prohibe las misas privadas, tor” ando todo el 
clero parte en las ceremonias no de otro modo que los fie- 
les. También el ordo ad synodum del pontifical romano su- 
pone aun hoy que sólo el obispo se acerca al altar para ce- 


rezar en voz alta, se las reparten entre sí los concelebrantes (Hans- 
SENS, Institutiones, III, 536). 

12 En Orleáns cantaban la misa hacia fines de la Edad Media el 
Jueves Santo seis canónigos junto con el obispo, pero no pronun- 
claban las palabras de la consagración (Dr MOLÉON, 1965). Algo se- 
mejente hav que decir de Viena (en Francia) (1. c., 17). En Char- 
tres cantaban todavía en el siglo xvi en este mismo día seis archi- 
diáconos juntamente con el obispo el prefacio y el Pater noster y 
decían con él, dirigiéndose hacia el pueblo, el Dominus vobiscum 
(J, GFRRANCOLAS, Commentarius historicus in Romanum Breviarium 
[Venecia. 1734] 304) Un acompañarniento a media voz en las pre- 
guntas que dirige el obispo consagrante al candidato se estila en la 
actualidad al principio de la consagración episcopal por parte de 
los obispos que intervienen en ella (Pontificale Rom., De cons. elec- 
ti in episcopum). Una costumbre parecida se encuentra ya ep. el si- 
glo xIr (ANDRIZU, Le pontifical Romain, 1, 142). 

12 En nuestro rito actual de la concelebración en la ordenación 
sacerdotal llama la atención el que los neopresbíteros digan junta- 
mente con el obispo, a partir del ofertorio, absolutamente todas las 
oraciones, aun aquellas que por lo demás se rezan en voz baja por 
su carácter de oraciones privadas. Esta circunstancia nos prueba 
que el rito en cuestión ha nacido de otra concepción distinta de la 
antigua concelebración conocida por la historia. Es evidente que, 
en el caso de la ordenación sacerdotal, el motivo por que los neo- 
sacerdotes acompañan al obispo en las oraciones es ejercitar por vez 
primera la potestad de orden que acaban de recibir, lo mismo que 
habían de ejercer en las demás órdenes su nuevo poder cuanto an- 
tes fuera posible. Esta rúbrica, que al principio no prescribió el es- 
tar de rodillas, data ya del siglo xIrr (ANDRIEU, 11, 349; cf. TIT, 3705). 
El deseo de algunas reformas en este rito se ha manifestado ya 
varias veces; véase V. MEURERs, 67; L. BEAUDIN, La concélébration : 
«La Maison Dieu», n. 7 (1946) 7-26, especialmente 20s. 

14 Por lo demás, conserva el culto pontifical del Jueves Santo 
otro ejemplo de la antigua concelebración: en la consagración de 
los santos óleos intervienen doce presbiteros como representantes 
del clero de la ciudad, y, según expresión de un antiguo Ordo de 
Ruán (GPL 78, 329 A), simul cum pontifice verbis et manitbus con- 
ficiunt. Es la misma expresión que AMALARIO usa de la participa- 
ción en la consagración (De eccl. off., 1, 12: PL 105, 1016 C). 
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lebrar, mientras el clero reunido recibe la comunión de sus 
manos; semejante prescripción se hace para los cardenales 
reunidos para la elección del papa *5. Esta solución fué la 
normal en todo el primer milenio siempre que se reunían en 
un mismo lugar varios sacerdotes. y el particular no tenía 
que cumplir obligaciones especiales del culto divino. Aun hoy 
día persiste esta concepción en la Iglesia oriental 15, 


EJEMPLOS DE LA HISTORIA 


Cuando San Paulino de Nola (| 431) recibió en su lecho 
de muerte la visita de dos obispos, pidió que se preparase un 
altar delante de su lecho de muerte, ut una cum sanctis epi- 
scopis oblato sacrificio animam suam Domino comendaret *”. 

En los monasterios se ha mantenido durante largo tiem- 
po la costumbre de asistir todo el convento, incluídos los 
sacerdotes, a la misa conventual, especialmente en los dias 
de fiesta, aun para comulgar en ella todos 1%. Entre los car- 
tujos está aún ahora en vigor tal regla vara las solemnida- 
des de Navidad, Pascua de Resurrección y Pentecostés 1%, De 
un modo más general expresó esto mismo San Francisco de 
Asís cuando «en el siglo xI1r declaró que «los hermanos ce- 
lebrasen en sus casas una sola misa, como es costumbre en 
la santa Iglesia. Cuando hay varios sacerdotes en casa, uno 
se contente por amor de Dios con asistir a la misa del 
otro» 20, 


15 -Cf. V. MEURERS, 100. 

16 Véanse ejemplos de las colonias orientales que en la actuali- 
dad residen en Roma en V. MEURERS, 66, nota 5. Ejemplos de tiem- 
pos más antiguos len MARTENE, 1, 3, 8, 2 (1, 330). 

e 17 Acta S5S., Jun., Y, 171. 

- 18 El Breviar ium eccl. ordinis, monástico del siglo vir (SILVa-“T'a- 
ROUCA, 196, lín. 11), en la descripción de la procesión de entrada de 
la misa solemne, en que todos comulgaban, enumera en primer lu- 
gar: presbyteri, qui missas publicas ipso die non celebrant[ur]. 
Para los conventos benedictinos de la alta Edad Media cf. BERLIE- 
RE, L'ascese bénédictine, 156s. Entre los cistercienses estaba previs- 
to para cuatro grandes solemnidades un culto solemne, en que no 
solamente participaba todo el convento, sino que también debían 
comulgar los sacerdotes (Liber usuum, Cc. 66: PL 166, 1437). Confrón- 
tese V. MEURERS, 104, nota 78. Parece que también en los dominicos 
supone el ordinario de 1256 que en los días de comunión comulguen 
también por regla común los sacerdotes, pues hace la observación 
de que nadie puede faltar en la comunión nisti celebret missam 
ipsa die (GUERRINI, 248). 

19 V, MEURERS, 1025. 

20 San FRANCISCO DE Asís, Escritos completos, BAC (Madrid 1945) 
p. 57. En esta orden, citada con frecuencia, además del aprecio de 
la comunidad, parece haber influído la preocupación de que la ce- 
lebración frecuente pudiera aminorar la reverencia ante el miste- 
rio. Cí, V. MEURERS, 104s. 
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LA COMUNIÓN DE LOS MINISTROS 


261. Por lo demás, donde esta ordenación se ha mante- 
nido por más tiempo, fué en las rúbricas para los diáconos 
de la misa solemne ?!. Lo que antes se consideraba como lo 
natural, a partir del siglo x se mantuvo durante bastante 
tiempo mediante prescripciones especiales para ocasiones de- 
terminadas. Todavía en el siglo xI se menciona repetidas ve- 
ces la regla según la cual de las tres partes en que se frar- 
ciona la hostia, se reserven una o también dos para la co- 
munión del diácono y subdiácono ??. Por regla general se exi- 
ge en siglos posteriores únicamente la comunión del diáco- 
no y subdiácono en la misa de un obispo ?* o abad 2%, o en la 
misa mayor de los domingos o días festivos 23, o para el prl- 
mer día del servicio semanal de los levitas 26 o, finalmente, 
en los monasterios, para los días en que la comunión estaba 
prescrita a todos ??. Al final de la Edad Media se exigía la 
comunión del diácono y subdiácono sólo en casos aislados, 
con excepción de la misa de difuntos 28. El concilio de Tren- 
to se contentó con una cálida recomendación en este sen- 
tido *?, 


21 BROowE, Die haufige Kommunion im Mittelalter, 45-51. 

22 Véase más adelante II, 436 43, 

22 Ordo eccl. Lateran. (FIscHER, 858). 

24 Esto refiere Bernardo Ayglerio (+ 1282), de Montecasino. 
E. MARTENE, Commentarius in Regulam s. Benedicti: PL, 66, 580 A. 

25 Así en Cluny: Uparrici Consuet. Clun., 1, 9: PL 149, 653. Más 
ejemplos de los siglos x11-xty en BROwE, 47s. 

26 Según las reglas del convento de agustinos en Dontinghem 
(BROWE, 49). 

27 BROWE, 48s. Entre los agustinos de Seckau estaba todavía 
en 1240 prescrita la comunión de los ministros en los domingos y 
días festivos; en los estatutos reformados de 1267 auedó reducido 
a una sola vez por mes (L. LEONHARD, Stand der Diseiplin... im 
Stifte Seckau: «Studien uU. aus dem Ben.- und Cist.- Orden», 13 
[18921 6 9). ; 

28 Como, p. ej., en los estatutos reformados de ObóN RIGALDO 
para San Esteban, en Caen (1255) (ed. BONNIN, 262). Entre los cis- 
tercienses castellanos siguió esta costumbre hasta el año 1437, cuan- 
do a el papa Eugenio IV como plerumque damnosum (Bro- 
WE, 485) 

29 Sess. XXIT, De reform., can. 13: sciantque (diaconi et subdia- 
cont) maxime decere, si saltem diebus dominicis et sollemnibus, 
quum altari ministraverint, sacram communi0nem perceperint. Con- 
fróntese Concilium Tridentinum, ed. GOERRES., 1X, 482, lín. 17; 
527, lín. 34; 533, lín. 2; 559, lín. 4; 627, lín. 8. Esta recomendar” 
ha pasado también al Caeremoniale episc., II, 31, 5. En casos ' 
dos, una norma semejante Ha sido incluída en algunos est 
reformados; así, p. ej., por San (Carlos Borromeo (Brow 
Como práctica viva atestigua vara la basílica vaticana ) 
nión del diácono v subdiácono (J. CATALANI Caeremonio' 
porum, 1 [París 1860; aparecido por vez primera en 174” 
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LA MISA SOLEMNE, OFICIADA POR UN 
SIMPLE PRESBÍTERO 


262. La continuación directa de la antigua asamblea li- 
túrgica episcopal la vemos hoy en la misa pontifical, y su 
forma más acabada, en la misa papal?*”, en la que, por cier- 
to, la participación del pueblo tiene carácter más bien accl- 
dental. Lo curioso es que la misa mayor con diácono y sub- 
diácono, celebrada por un simple sacerdote, de la que podía- 
mos suponer que era una misa presbiteral con rito más so- 
lemne 31, resulta ser tamblén una derivación tardía de la 
misa pontifical. De ahí que la diferencia entre la misa pon- 
tifical y la misa mayor corriente sea relativamente pequeña 
en la actual liturgia romana $2, lo que se explica por el he- 
cho de que, cuando la Iglesia carolingia adoptó el rito roma- 
no, no hubo para la organización del culto más libros que 
los Ordines Romani, o sea las colecciones de rúbricas del rito 
pontifical. Este, por consiguiente, no se aplicó solamente en 
las catedrales, sino también en otras iglesias, El mismo pri- 
mer Ordo Romanus lo había sugerido en una nota romana ?*, 
que decía que los obispos, qui civitatibus praesint, se atuvie- 
ran en todo al mismo modo del papa y del obispo que substl- 
tuia al papa en las misas de estación; solamente prescri- 
bía que tuvieran en cuenta algunas pocas modificaciones **, 
pero además aseguraba que valdría lo mismo para el presbi- 
tero cuanto in statione facit missas, con la única excepción 
de no poder entonar el Gloría sino en el día de Pascua ?s. 
Así, pues, estas insinuaciones, sin que queramos hacer una 
interpretación abusiva de ella, podían aplicarse a todos los 
casos en que un simple presbítero, no solamente en los mo- 
nasterios, sino también en las colegiatas, tuviera que cele- 
brar una misa solemne ante público un poco más numeroso. 
Desde luego, no vacilaron en seguir estas normas. De ello te- 
memos, por ejemplo, una buena prueba en el Breviarium ec- 
clesiastici ordinis del siglo vir, que representa un arreglo 


30 Cf. J. BRINKTRINE, Die feierliche Papstmesse und die Zeremo- 
nien bei Selig- und Heiligsprechungen (Friburgo 1925); .A. HUDAL, 
Missa papalis (Roma 1925). 

31 Así opina, p. ej., BRINKTRINE, Die hl. Messe, 43s, nota. 

*2 La diferencia es mayor en la liturgia bizantina, donde en el 
rito episcopal, sobre todo de la antemisa, las funciones en gran par- 
te están repartidas entre los concelebrantes y donde tiene lugar re- 
petidas veces una bendición solemne con trikirion y dikirion. Algo 
semejante hay que decir del rito sirio-occidental (HANSSENS, Insti- 
tutiones, TIT, 535-543). 

383 Ordo Rom. 1, n. 22: PL 78, 948s. 

34 No puede ocupar la cátedra; las oraciones las dice en el lado 
derecho del altar; en la fracción interviene él mismo en el altar 
y coloca luego el fermentum del papa en su cáliz. . 

85 Cf. también el Ordo de S. Amand (DuckBEsNE, Origines, 484). 
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para las necesidades de un monasterio de irlandeses en 
Franconia del Capitulare ecciesiastici ordinis, en el cual, si- 
guiendo al archicantor romano Juan, se describe la misa es- 
tacional papal **. 


POCAS DIFERENCIAS RESPECTO A LA EPISCOPAL 


Prescindiendo de la corte papal, a la cual el Capitulare da 
poca importancia, y del rito de la sustentatio, que eran pre- 
rrogativas del papa?”, casi todo el esplendor litúrgico se ha 
aplicado al simple sacerdote religioso, que entra asistido por 
sacerdotes, diáconos, subdiáconos y clérigos, en una proce- 
sión en que se llevan siete candelabros *3, con incensario, y 
cuando llega al altar, es recibido con las mismas salutacio- 
nes que el papa, contestando, como éste, con el Pax vobis y 
quedando luego sentado durante toda la antemisa retro al- 
tare en su cátedra, para lavar, finalmente, sus manos antes 
del ofertorio *?. 

La misma forma de misa solemne la encontramos en las 
fuentes carolingias más tarde en los siglos Ix y x. General- 
mente se la llama «misa episcopal», aunque figure a veces, 
sin embargo, un simple sacerdote como celebrante *% Tam- 
bién la reorganización del rito de la misa que aparece alre- 
dedor del final del primer milenio en los documentos del 
grupo Séez tl, se refería en primer término a la misa ponti- 
fical, extendiéndose, sin embargo, pronto también a la misa 
solemne de simples sacerdotes *?. 


6 En columnas paralelas de la edición de SiLvA-TAROUCA (véase 
arriba 8135) 196-200. 

37 Véase más arriba 85 con la nota 10. 

38 Sin embargo, se añade: (aut septem) aut duo (SILVA-TAROU- 
Ca, 196, lín. 14). 

39 Verdad es que tal lavatorio de manos no fué entonces pre- 
rrogativa del obispo o papa. El sacerdote entona también el Gloria, 
aunque no se supone la fiesta de Pascua de Resurrección, sino Na- 
vidad (cf. más adelante 455 12), Por la adopción de tradiciones ga- 
licanas, como, p. ej., el Dominus vobiscum antes del evangelio, el 
traslado de las ofrendas de la sacristía, la petición de intercesión 
(Orate), difiere el Breviarium del rito papal también en estos 
puntos. 

10 Este es el caso de la exposición de REMIGIO DE AUXERRE (Exz- 
positio: PL, 101, 1248ss), en la que faltan datos más exactos sobre 
su desarrollo ritual. Las explicaciones de la misa de AMALARIO NOM- 
bran con regularidad al obispo, pero la exposición Missa pro mul- 
tis (ed. HANSsSENS, «Eph. Liturg.» [1930] 31, lín. 27), con ocasión de 
la primera mención del celebrante, dice: episcopus aut presbyter. 
También se refiere al simple presbítero RABANO MAURO (De inst. cle- 
ric., 1, 33: PL 107, 322-326), aunque no exclusivamente, ya que com- 
prende con la expresión sacerdos a ambos, obispo y presbítero. Con- 
fróntese 1. c., I, 3-5 (especialmente PL 107, 301 C). 

41 Cf. arriba 123 124, 

42 Esto se ve claramente en el ordinario de la misa de San Vi- 
cento (FIALa, 187 196ss)», en el cód. Chigi y en Gregorienmunster 
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"TRANSICIÓN A LA ACTUAL MISA SOLEMNE 


263. Los elementos concretos de la actual misa solemne 
se perfilan por vez primera a lo largo del siglo xr. Mientras 
en los tiempos anteriores se hablaba casi siempre de varios 
diáconos y subdiáconos 1%, desde ahora en adelante aparecen 
claramente sólo un diácono y un subdiácono como asistentes 
del celebrante cuando éste se dirige al altar, y que luego 
como tales cumplen su servicio. Entre los primeros testimo- 
nios de este orden figura el escrito de Juan de Avranches, 
compuesto hacia el año 1065, que, concediendo todavía al 
simple sacerdote uma serie de prerrogativas episcopales que 
hoy día ya no le competen tt, reserva claramente la cátedra. 
al obispo *5 La misa conventual de Cluny presenta también 


por aquel tiempo el mismo tipo, con un solo diácono y sub- 
diácono +**, 


(MARTENE, 1, 4, XII XVI [1, 568ss 59555 5991): sacerdos, presbyter. En 
el misal de Lieja aparece como celebrante epiíscopus aut presbyter 
(1. C€., XV [I, 5821). Las rúbricas que determiran su desarrollo son 
muy escasas dentro del texto común, 

43 El sínodo de Limoges (1031) ordena que los abades y otros 
presbíteros no deben ir acompañados de más de tres diáconos, mien- 
tras que los obispos pueden también tener cinco y siete (MANSI, 
XIX, 545 b). También los documentos del grupo de Séez hablan en 
varias ocasiones de pluralidad de diáconos. Poco claros son los da- 
tos en el sacramentario de Rarorpo (+ 986) (PL 78, 239-245); RE- 
MIGIO DE AUXERRE (+ 908), que en Su Expositio (PL 105, 1247s 1250 
1271) no menciona más que un diácono y subdiacono, está aislado 
con estos datos. l 

14 JUAN DE AVRANCHES (De off. eccl.: PL 147, 3255): «Llegado a' 
altar, el sacerdote da el ósculo al diácono y subdiácono después dei 
Confiteor; luego besa el diácono el altar en sus dos extremos y ofrece 
al sacerdote el libro de los Evangelios para que lo bese, después de 
lo cual éste besa además el altar. Hay también varios ceroferarios 
entre los ministros, siete en las solemnidades. Cuando empieza el 
subdiácono con la epístola, el sacerdote se sienta, pero iuxta altare. 
Después del evangelio, el pan y el vino son ofrecidos al diácono por 
el subdiácono; el cantor trae el agua. Sigue la incensación. Luego 
toma el subdiácono la patena, que pasa a uno de los acólitos. El 
diácono y el subdiácono reciben en la comunión partes de la hostia 
grande». 

45 L. Cc. (PL 147, 33 A): Sessio episcopi... ceteris celsior debet 
fieri. Cf. la observación de H. MÉNarD (PL 78, 3315). 

48 UpaLriCI Consuetud. Clun., TI, 30: PL 149, 716ss. Cf. también 
el ordinario de la misa del cód. Chigi (MARTÉNE, 1, 4, XII [I, 569s]), 
que llama la atención por su semejanza con la descripción de la 
entrada en Juan de Avranches y claramente hace de puente al 
modo que nos es familiar en la actualidad: Deinde cum clerict in- 
ceperint Gloria post Introitum, procedat, antecedente eum diacono 
et ante eum subdiacono cum libro evangelii et ante subdiacono aco- 
lyto cum thymiamate, ante quem duo alii acolyti praecedant cum 
candelabris et luminaribus, et sic ordinate exeant e secretario. Una 
diferencia notable, respecto a Juan de Avranches, está en los dos 
ceroferarios que preceden, mientras que éste menciona solamente 
un ceroferario después del turiferario. 
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ULTIMAS INNOVACIONES Y ESTABILIZACIÓN 


El rito de la misa solemne, prescindiendo de algunas cos- 
tumbres particulares, regionales o monásticas, puede decirse 
en general que no ha cambiado apenas a partir del siglo xr. 
En el siglo XII aparecen, junto a otras reverencias, los nu- 
merosos ósculos al entregar o recibir los diversos objetos, 
que aun hoy siguen en uso t?. Por este mismo tiempo se in- 
trodujo la costumbre de leer en voz baja el celebrante, y con 
él sus asistentes, los textos que otros cantaban *8. La des- 
cripción minuciosa que de la misa solemne sacerdotal ofre- 
ce el ordinario de los dominicos del año 1526 1? es la que 
da prácticamente el orden actual, distinguiéndola claramen- 
te de la misa pontifical, cuyas ceremonias se fijaron defini- 
tivamente en el Caeremoniale episcoporum alrededor del 
año 1600. El ordinario prescinde de las ceremonias de po- 
nerse los vestidos, contentándose con dos o cuatro cirios, que 
ya no se llevaban en la procesión al altar, sino que estaban 
allí *% Tampoco usa ya el sacerdote el Pax vobis, sino sola- 
mente el Dominus vobiscum, y dice la oración, lo mismo que 
el Gloria y Credo, en el altar, lavándose las manos solamen- 
te después de la incensación. La bendición solemne después 
del canon, que constituyó en los países del norte de Europa 
la nota más sobresaliente de la misa pontifical durante to- 
da la Edad Media, nunca fué impartida por dos sacerdo- 
tes 51, como tampoco se usó la sustentatio, que en lo esencial 
había quedado siempre reservada al rito episcopal 52. De igual 
manera el presbyter assistens, representante del antiguo co- 
legio de los presbíteros que apareció en el siglo xr $3, quedó 
reservado por derecho común al rito pontifical 51. 

Algunas particularidades, de carácter más bien técnico, 


47 Cf. arriba 147 con da nota 21, 

48 Cf. arriba 145. 

49 GUERRINI, 233-246. Cf. también el influjo que ha tenido en 
otros ordinarios, arriba 135. | 

50 El número de velas correspondía ya en tiempos muy remotos 
al rango de la festividad; cf. EISENHOFER, I, 2865. 

51 Más pormenores sobre este particular véanse II, 415. La ben- 
dición pontifical no se menciona en el Ordinarium O. P. y sí es 
puesta de relieve en el Liber ordinarius, de Lieja, comc diferencia 
principal (Vox, 97). 

52 Cf. arriba, 262; cf. también 86 con la nota 9. 

53 Ordo ecol. Lateran, (FiscHER, 80-87). Un estadio -intermedio 
aparece en el Ordo Rom. TV, n. 1ss: PL 78, 989ss, del siglo x, don- 
de dos sacerdotes, como por lo demás los diáconos, se encargan en 
parte de la sustentatio; de ellos sirve luego uno al lado del mi- 
sal (n. 4). En catedrales francesas se encuentra aún en tiempos 
posteriores, al lado de los siete diáconos y siete subdiáconos, no 
solamente uno, sino seis y más presbíteros. Cf. arriba la nota 9. 

54 Cod. Tur. Can., can. 812. 
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de la misa solemne en la Edad Media, desaparecieron poste- 
riormente $í O se han conservado sólo en el rito monás- 
tico 56, 


FRECUENCIA DE LA MISA SOLEMNE 


264. La diferencia más notable que distingue la misa so- 
lemne actual de aquella de la Edad Media está en su fre- 
cuencia. Durante toda la época medieval fué, sin duda nin- 
guna, la forma más corriente del culto divino, sobre todo en 
aquellas iglesias que dominaban la vida litúrgica de su tiem- 
po, o sea fuera de las catedrales, las iglesias de los conven- 
tos y las colegiatas con su cabildo, organizadas según el 
ejemplo de los monasterios $”. En todas estas iglesias, la misa 
mayor con diácono y subdiácono, que se celebraba después 
de rezada la tercia, formaba parte de la vida diaria $8. Cons- 


55 E, O., conforme lo dice repetidas veces el Ordo, pertenecía 
también al oficio del diácono el arreglar la casulla del celebrante, 
que entonces era muy amplia y con muchos pliegues, sobre todo 
cada vez que se dirigía al pueblo, deorsum eam in anteriori parte 
trahendo (Ordo eccl. Lateran. [FISCHER, 83; cf. 81s1), Cf. Ordina- 
rium O. P. de 1256 (GUERRINI, 236 239s 244); Liber ordinarius, de 
Lieja (VoLK, 93, lín. 17); Ordo Rom. XIV, n. 47: ¡PL 78, 1151, y 
más veces. También entre los premonstratenses esta costumbre 
está atestiguada desde el siglo xr (WAEFELGHEM, 47 67 96). Como 
prescripción de besar la casulla se ha conservado hasta la actuali- 
dad (1. c., véanse las notas que dan más ejemplos). Cf. también el 
Ordinarium Cartusiense (1932) C. 29, 13; 32, 13. Durante el canon, 
tempore muscarum el diácono tuvo que manejar un abanico (fla- 
bellum) para defender al celebrante y a las ofrendas (Ordinarium 
O. P, [GUERRINI, 240]; Liber ordinarius, de Lieja [VOoLK, 93s)]. En 
UpaLrIcr Consuetudines Cluniacenses, II, 30 (PL 149, 719) es la 
ocupación de uno de los dos acólitos. En Oriente, donde aun en la 
actualidad se usa el abanico litúrgico con sentido simbólico, las 
constituciones apostólicas demuestran que al principio tuvo la mis- 
ma finalidad (Const. Ap., VII, 12, 2 [QUAsTEN, Mon., 212 con nota]). 
Más detalles en BRAUN, Das christliche Altargerát, 642-660. En el Li- 
ber ordinarius, de Lieja, se encarece al sacristán el cuidado por el 
flabellum durante la temporada de las moscas para las misas pri- 
vadas de los hermanos, así como en invierno el cuidado del bra- 
sero (carbones in patellis) (VoLk, 49, lín. 23). Esta última solicitud 
también en el Ordinarium Cartusiense (1932) c. 29, 7. 

56 Entre ellas está también la costumbre de que los dos acólitos 
cuando el diácono y subdiácono están detrás del celebrante, se co- 
loquen a la derecha e izquierda del diácono in modum crucis (Or- 
dinarium O. P. [GUERRINI, 2359)). Esta costumbre se usa aun hoy 
día en el rito dominicano. Durante la Edad Media está atestigua- 
da repetidas veces; p. ej., en el siglo xry para la iglesia del Insti- 
tuto de las Señoras en Essen (ArEnNSs, 19). La costumbre de volverse 
el diácono con el celebrante al pueblo cada vez que se le saluda se 
encuentra documentada en el cód. Chigi (MARTEMNE, 1, 4, XI [I, 
570 D]1) y en el Ordo eccl. Lateran, (FISCHER, 83, lín. 30); en los 
monasterios de benedictinos se usa aún en la actualidad. 

57 Cf. arriba 141 142. 

58 P, SawickK1I, De Missa conventuali in Capitulis et apud Reli- 
giosos (Cracovia 1938), La expresión missa in conventu, Missa con- 
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tituía entonces 5% el punto culminante de todo el Oficio di- 
vino * En Cluny y en los ambientes influenciados por Cluny 
se celebraba diariamente ya en el siglo xr otra misa con- 
ventual; además de la misa mayor, la missa matutinalis. En 
ella actuaban también el diácono y subdiácono. Sin embar- 
go, la primera se distinguía por una mayor sencillez 11. La in- 
censación del altar tenía lugar solamente en el ofertorio, pero 
no al principio, abreviándose los cantos y suprimiéndose ge- 
neralmente el Credo. En los días no festivos empleábase el 
formulario de la misa de réquiem *?; porque esta segunda 
misa se decía por el eterno descanso de los bienhechores di- 
funtos, ya que los monjes de Cluny se distinguieron por su 
celo de ayudar a las ánimas del purgatorio por medio de los 
sufragios de la santa misa. 


LA SEGUNDA MISA CONVENTUAL 


Una morma semejante adoptaron los premonstratenses $3 
y poco después también otros conventos **t, En tiempos del 


ventualis aparece en el siglo xrr. Además se usaban otras expresio- 
nes, como míissa canonica, missa capitularis (SawicKi, 7, nota 6). 
Autores carolingios la llaman también missa legitima, misa gene- 
ralis (BONA, Rerum liturgic., 1, 13, 1 [17581). 

59 Como es sabido, los monasterios antiguos, en cuyo ambiente 
se fué desarrollando el rezo de horas canónicas, desconocían la misa 
diaria. Cuando San BENITO (Regula, c. 35 38) menciona la misa, se 
refiere solamente a la misa de los domingos y días festivos. Lo 
mismo se puede ver, por lo que se refiere a Occidente, en la Regula 
Magistri, c. 45 (PL. 88, 10075), y en FRUCTUOSO DE BRAGA (+ hacia 
665) (Regula, TI, c. 13: PL 87, 11205). También en la vida de San 
Columbán (+ 615) se conoce que decía misa solamente los domingos 
(1, 26; III, 16: PL 88, 740 765). 

$0 Solamente los cartujos formaban una excepción. En su pri- 
mera época (habían sido fundados en 1084) se tenía la misa con- 
ventual solamente los domingos y días festivos (Bona, I, 18, 3 [2561); 
P. GOUSSANVILLE, en las notas a Pedro de Blois [£p. 86: PL 207, 
2663). Además desconocían los cartujos, y en parte también los 
cistercienses, el oficio del subdiácono; cf. más adelante 269. 

61 Por lo demás, se ve cómo va en aumento la solemnidad en 
la misa dominical festiva ; en el introito se repetía ya antes del 
Gloria Patri la mitad del versículo ; se añadía el Gloria in excelsis; 
se rezaba solamente una colecta ; el gradual y el aleluya se canta- 
ban por dos (solistas); todos recibían el ósculo de paz (UDALRICI 
Consuet. Clun., 1, 8: PL 149, 653). 

62 L. C., 1,6 9; IL, 30 (PL 149, 651 653 718). 

63 WAEFELGHEM, 29-32, Solamente en la época en que recogían la 
cosecha se contentaban con una sola misa conventual (29). A la 
menor solemnidad de la misa temprana por los difuntos pertenecía 
el que hubiera sólo un acólito (1. c., 98-101). 

64 JUAN DE ¡AVRANCHES, De off. eccl.: PL 147, 32 B. Los cister- 
cienses tenían también diariamente, incluso en los domingos y días 
festivos, con excepción de las solemnidades mayores, una misa de 
difuntos, que coincidía con el oficio de difuntos; se celebraba en 
un altar especial, probablemente sin participación del convento en- 
tero (Liber usuum, c. 51; PL 166, 1420); cf. R. TriLmE, Citeauxr: 
DACL 3, 1795. 
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papa Honorio 111 apuntaba en Francia la tendencia de con- 
tentarse con la misa diaria de réquiem, que por cierto traía 
también ventajas materiales, suprimiéndose la misa de la 
fiesta. Este abuso dió lugar a una orden de este papa, pu- 
blicada el año 1217, en que insistió en el cumplimiento de 
ambas obligaciones 4, De ahí que muchos canonistas saca- 
ron la conclusión de que todos los cabildos de colegiatas y 
también los conventos tenían la obligación de celebrar dos 
misas conventuales, lo que contribuyó a aumentar la fre- 
cuencia de la misa solemne €f. Sobre esta base, el misal de 
Pío V, en su tendencia a atenuar el predominio de las misas 
de difuntos y a procurar la mayor posible concordancia en- 
tre oficio y misa, dió normas a las catedrales y colegiatas 
acerca de la doble misa, prescribiendo que una había de ce- 
lebrarse de feria y la otra de festo*”, y fijó las leyes según 
las cuales se podían substituir por misas votivas o de ré- 
quiem $8, . 

En tiempo más reciente se limitó la doble misa conven- 
tual en general a los días de doble carácter litúrgico (en el 
sentido ya explicado), reduciéndose su categoría en los días 
no festivos a la de misa cantada $*%, con lo cual quedó resta- 
blecido lo que debió de haber sido la forma originaria de la 
misa dominical en los conventos. 


65 Decretales Gregor., 111, 41 11 (FRIEDBERG, II 6425). 

66 (¡SAWICKI, 34ss, Sawicki demuestra que la obligación por parte 
del Derecho canónico a la misa conventual existe para los religio- 
sos con coro sólo desde Pío X, como consecuencia última del prin- 
cipio de que a la obligación del coro pertenece también la asisten- 
cia a misa (64s; cf. 68ss). Parece que el Derecho canónico nunca 
ha pretendido imponer una nueva obligación a la misa conventual 
de difuntos (455). Durante la Edad Media variaba la práctica. En 
Klosterneuburg se decía siempre en un altar lateral durante la 
misa conventual una misa de Requiem; por otra parte, se tenía 
diariamente después de la prima la misa cantada matutina (ge- 
neralmente de Beata) (ScHabBEs, 59s 64). En cambio, los benedicti- 
nos de Santiago, de Lieja, tenían por regla general una sola misa 
conventual. Sólo en ciertas temporadas se añadía la missa matuti- 
nalís, que a veces se decía para los difuntos (VoLk, 53, y en los ín- 
dices s. v. missa matutinalis). 

67 Esta norma se encuentra ya en BERNOLDO (Micrologus c. 58: 
PL 151, 1019 B) y en HONORIO [AUGUSTOD. (Gemma an., 1V, 117: 
PL 172, 736). 

68 Missa Rom., Rubr. gen., TlIss. Posteriormente, los canonis- 
tas exigieron sólo la aplicación de la segunda misa para los difun- 
tos, pero no un formulario determinado, solución que por Benedic- 
to XIV consiguió fuerza la ley (SAWICKI, 52-55 58). 

69 SawIcKI, 86. En los capuchinos, la misa conventual no es más 
que missa lecta (1. c., 71; cf. abajo, nota 72); tampoco la ley ecle- 
siástica exige más de las otras órdenes obligadas al coro (SAwICKI, 
80). 
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ANTAGONISMO ENTRE EL CULTO SOLEMNE 
Y LA CURA DE ALMAS 


265. La misa solemne se celebra hoy día con muchísima 
menos frecuencia que antes. Varias razones han contribuí- 
do a ello. Los cabildos de las coleglatas, cuyo fin principal 
era el sostenimiento del culto divino solemne, han ido des- 
apareciendo. A los cabildos de los catedrales y a los conven- 
tos se presentaron otras tareas de mayor urgencia. Las se- 
cularizaciones de los últimos siglos han hecho imposible la 
vida retirada de casi todas las comunidades de clérigos de- 
dicadas exclusivamente al culto divino, que tanto florecieron 
durante la Edad Media. El centro de la vida era para ellos 
la misa solemne. 

Por lo demás, estas misas solemnes ya desaparecidas nun- 
ca habían tenido carácter de cultos verdaderamente popula- 
res, como las misas de estación romanas, porque generalmen- 
te se celebraban en el altar del presbiterio, o sea en la parte 
de la iglesia que no sólo estaba destinada al cabildo, sino que 
se la separaba de la nave de tal modo que se había conver- 
tido en iglesia de los clérigos. Además, ya desde el principio 
de la Edad Media estaba excluído el pueblo de las iglesias 
conventuales, porque el convento tenía que evitar el contac- 
to con el mundo lo más perfectamente posible y, por otra 
parte, no se debía apartar a los fieles de las parroquias ?0, 
Aquí está la razón de por qué el edificio de las antiguas igle- 


sias conventuales solía tener un presbiterio muy largo y una 
nave pequeña ??. 


¿POR QUÉ EL CULTO SOLEMNE PERDIÓ INTERÉS? 


265. En la Edad Moderna volvió la cura de almas al pri- 
mer plano del interés, y con esto la solicitud por la comuni- 
dad cristiana. En las nuevas normas litúrgicas del siglo xv1 
se advierte incluso clerta prevención contra el culto divino 
solemne de fines de la Edad Media, porque las obligaciones 
litúrgicas impedían una labor más intensa en la cura de al- 


70 Varias prohibiciones de missae publicae para conventos véan- 
se en San GREGORIO MAGNO, Ep. II, 41; VI, 46, etc.; sínodo romano 
de 601 (PL 77, 1312). El primer concilio lateranense (1123), can. 17 
(Mans1, XXI, 285), prohibe también a los monjes e. o. missas pu- 
blicas cantare. Cf. Bona, I, 13, 3 (178ss). Por otra parte, el Brevia- 
rium eccl. ord. distingue ya en el siglo virr en su ordenación del 
culto conventual, entre conventos ubi populus (léase: populo) vel 
feminis licitum est introire y otros ubi non ingrediuuntur jeminae 
'(SILVA-TAROUCA, 198, lín. 1 10). En el Sanctus dice que se inclina 
y lo canta el clero cum omni populo (1. c., 1985). | 

G:7? Hasta cuatro quintas partes del recinto se reservaban a la 
comunidad del convento (G. DeHi0o, Geschichte der deutschen Kunst, 
I, 3.4 ed. [Berlín 1923] 725). 
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mas, que ahora se hacía cada vez más necesaria 72, El espí- 
ritu realista y sobrio que a partir del siglo xvii se fué ex- 
tendiendo más cada. vez, junto con la emancipación progre- 
siva de las masas, ha hecho bajar sensiblemente el gusto 
por el esplendor principesco con que las ceremonias de la 
misa solemne rodeaban al celebrante, como a descendiente 
del papa, soberano temporal ”?. La misa solemme pervive hoy 
solamente en las grandes fiestas, cuando, enriquecida por 
los valores de la música sagrada, que, como hija de una 
cultura más cercana a la nuestra, nos es más familiar, con- 
tribuye a dar expresión. a nuestros júbilos festivos, viendo 
nosotros en ella una espléndida demostración de la Iglesia, 
pletórica de gracia y verdad. 


4. De la misa presbiteral a la misa cantada 


NECESIDAD DE CULTOS MÁS SENCILLOS 


267. Cuando en la demarcación de cada obispo comen- 
zaron a existir varias iglesias con clero propio *, se dió nece- 
sariamente, junto a la misa pontifical, en la misma antigie- 


72 Los grupos de agustinos descalzos que se formaron en el si- 
glo xvi tenían todos en sus estatutos la disposición de que no de- 
bían nunca cantar una misa solemne (M. HEIMBUCHER, Die Orden 
und Kongregationen, TI, 2.2 ed. [Paderborn 1907] 188). En la Com- 
pañía de Jesús, en conformidad con la renuncia al coro, se prescin- 
dió también de la misa cantada, porque, según la concepción de 
entonces, esto hubiera implicado no solamente la asistencia a ella 
de toda la comunidad, sino también la ejecución del canto; Consti- 
tutiones S. TI, [terminadas esencialmente en 1550] VI, 3, 4 (Institu- 
tum S. I., II [Florencia 1893] 99s): non utentur nostri choro ad 
horas canonicas vel missas et alia officia decantanda. Posterior- 
mente se admitieron varias excepciones respecto a la misa (1. c., II, 
527 533 539). Los capuchinos conservaron el coro, pero renunciaron 
a la misa conventual cantada substituyéndola por la missa lecta, 
además de la cual no se permitían en los primeros tiempos misas 
privadas de los sacerdotes, con excepción de algunas fiestas (Cae- 
remoniale Romano-Seraphicum ad usum O. F. M. Cap. [Roma 1944] 
p. 327ss; CUTHBERT WIDLÓCHER, Die Kapuziner [Munich 1931] 58). 
Tal renuncia a las formas del culto divino de la Edad Media en be- 
neficio del trabajo apostólico parece que tuvo sus primeros princi- 
pios en una época bastante anterior. Cf. S. A. van DIJK, O. F. M., 
Historical Liturgy and Tliturgical History: «Dominican Studies», 2 
(1949) 161-182, especialmente 168ss 180ss. Van Dijk interpreta la 
predilección de los mendicantes por la misa privada y la simplifica- 
ción del canto de los salmos por aquel abbreviare que les parecía 
necesario para poder predicar y estudiar. j 

73 Parece que éste fué el caso también en otros países. Cf. un 
testimonio de Inglaterra en JL 14 (1938) 523. 


1 Según Eusebio (Hist, eccl., VI, 43), hubo en Roma bajo el papa 
San Cornelio (+ 253) 46 presbíteros (además de siete diáconos, sie- 
te subdiáconos, 43 acólitos y 52 otros clérigos menores); según Op- 


4. LA MISA PÚBLICA PRESBITERAL. 266-268 279 


dad cristiana la misa presbiteral?. Hemos de considerarla 
como un segundo tipo de celebración eucarística que ha so- 
brevivido hasta el día de hoy en la forma de la misa can- 
tada. Carecemos casi en absoluto de noticias más concretas 
sobre este tipo, aunque ya entonces debió de haber sido 
mucho más frecuente que la solemne asamblea litúrgica del 
culto divino estacional. Precisamente por su frecuencia y su 
mayor sencillez, no hubo ninguna necesidad de fijar por es- 
crito su desarrollo. Daríamos con sus características esen- 
ciales si supusiéramos que, además de la comunidad de fie- 
les, intervenían en ella únicamente el sacerdote y un clérigo. 

Este segundo clérigo solía ser un diácono. San Crisóstomo 
habló una vez de cristianos ricos que, siendo dueños de pue- 
blos enteros, no levantaban en ellos templos; les pide que 
construyan iglesias y procuren dotarlas de un sacerdote y 
diácono, para mantener el culto divino y para que los do- 
mingos pueda haber misa *. 


EL PAPEL DEL DIÁCONO Y DEL LECTOR 


268. En Oriente encontramos aun hoy día al lado del 
sacerdote un diácomo. Lo mismo ocurrió en Occidente hasta 
muy entrada la Edad Media. San Cipriano supone en sus es- 
critos que los presbíteros que visitan a los cristianos encar- 
celados para celebrar con ellos la Eucaristía van acompa- 
fñados siempre de diáconos *. También en la corresponden- 
cia de San Gregorio Magno se trata a menudo de la conve- 
niencia de que se ordenen presbíteros y diáconos para las 


TATO (Contra Parmen., II, 4: CSEL 26, 39), existían en la época de 
las persecuciones dioclecianas más de 40 basílicas. Entre ellas hubo 
en los siglos v y vI 25 iglesias titulares, que como tales tenían su 
culto ordinario; véase DucHEsNE, Liber pont., 1, 164s. A partir del 
siglo y aparecen en los sínodos las firmas de los presbíteros roma- 
nos con la indicación de su iglesia titular. Cf. MABILLON, 11h ordi- 
nem Rom., C. 3: PL 78, 8585; ¡BAtTIFFOL, Lecons, 34. Además, el nú- 
mero de los pobres socorridos por la comunidad cristiana, que, se- 
gún Eusebio (1. c.), ascendía a 1.500, demuestra que la división del 
culto era ya entonces una necesidad. Cf., sin embargo, V. MONACHI- 
NO, La cura pastorale a Milano Cartagine e Roma nel secolo IV 
(Roma 1947) 279-406. 

2 De que los presbíteros efectivamente celebrasen cultos eucarís- 
ticos hay pocos testimonios (San CIPRIANO, Ep. 5, 2; cf. 15,1: CSEL 
3, 479 514; SAN ATANASIO, ADpOol. ce. Aríanos, Cc. 85: PG 25, 400 OU). 
Cf., sin embargo, también San IGNACIO, Ad Smyrn., 8, 1. 

3 SAN CRISÓSTOMO, In Acta «ap., hom. 18, 4s; PG 60, 147s. Entre 
los sirios sostuvo la absoluta necesidad del diácono para la cele- 
bración eucarística IscHoJaBH 1 (+ 596), Canones ad Jacobum, c. 3 
(HANSSENS, 11, 465). -, 

24 SAN (CIPRIANO, ED. 5, 2: CSEL 3, 479; cf. Ep. 34, 1 (1 c., 568). 
Cf. también las palabras que, según ¡San AmMBRosIo (De Off, 1, 41: 
PL 16, 84), dijo San Laurencio a San Sixto: Quo, sacerdos sancte, 
sine diacono properas? 
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A 


iglesias que no tengan obispo '. Pronto, sin embargo, cléri- 
gos de grados inferiores reemplazaron al diácono *. Esto se 
veía en Roma como lo más natural, puesto que su ministe- 
rio resaltaba apenas aun en las misas episcopalesf ya que 
su oficio característico de rezar alternando con el pueblo 
no se estilaba gran cosa y, por otra parte, el celebrante mis- 
mo pronunciaba las pocas invitaciones principales al pueblo 
para la oración y el ósculo de paz. A esto se añadió en la 
misma ciudad de Roma, como tampién en otras, la limita- 
ción del número de los diáconos a siete, siguiendo fielmente 
el ejemplo de la Sagrada Escritura (Act 6,3). Así parece que 
aun en las islesias titulares servía, por regla general, un 
lector al altar”, y más tarde un acólito $, que recitaba. o 
cantaba una de las lecciones, mientras el sacerdote se re- 
servaba el evangelio por su mayor dignidad ?, El acólito ayu- 
daba también al sacerdote a recibir las ofrendas durante su 
entrega procesional, disponiéndolas para el sacrificio; más 
tarde partía el pan consagrado junto con el sacerdote y dis- 
tribuía con él la comunión. 


LOS CORTES EN LA MISA PRESBITERAL 


Las líneas generales del acto litúrgico son las mismas que 
en la misa del obispo; el sacerdote reza íntegramente los 
textos del sacrámentario, pero se suprimen los cantos de la 
escolanía, cuya actuación quedó reservada a la misa ponti- 


AS 


5 SAN GREGORIO MAGNO, ED., 1, 15 18; IT, 43; IV, 41, etc. RemI- 
GIO DE AUXERRE (MExpositio: PL 101, 1247 D) se aprovia todavía la 
palabra de San Isiporo (De eccl. off., 11, 8, 3: PL 83, 789): presby- 
ter sine diacono nomen habet, officium non habet. 

. * Además del diácono podía haber también otro clérigo. Así, por 
ejemplo, prueban las inscripciones encontradas en Grottaferrata 
que en la comunidad rural de allí había un presbítero, un diácono, 
un lector (que al mismo tiempo hacía de exorcista) y un exorcista; 
véase J. P. KirscH, «Róm. Quartalschrift» 30 (1922) 99; BRINKTRINE, 
Die hl. Messe, 43, nota 1. 

7 Epitafios de lectores de los siglos 1v y v, con indicaciones so- 
bre su colocación (donde aparecen las iglesias titulares de San Eu- 
sebio, Santas Fasciola, Pudentiana y Velabriun), véanse en E. DIEL, 
Lateinische altchristliche Inschriften, 2.2 ed. (Kleine Texte, 28-28) 
(Bonn 1913) p. 8s. En el campo se mantuvo el oficio del. lector por 
más tiempo; véase el sínodo de Vaison (529), can. 1 (Mans, VIII. 
726). Cf. W. Croce, Die Niederen Weihen und ihre hierarchische 
Wertung (ZkTn 1948, 257-314) 269s 282. 

8 Al contrario de los diáconos, subdiáconos, notarios y defenso- 
res, los acólitos, lo mismo que los lectores, estaban al servicio de 
una iglesia titular determinada, convirtiéndose en tiempo de San 
Gregorio Magno en verdaderos «auxiliares» (B. FISCHER, Der nte- 
dere Klerus bei Gregor dem Grossen [ZkTh 1938, 37-75] 64). Cf. 
DiráL, p. 10s: acólitos de Vestina, Clemente, Capua. 

2 En el Ordo de S. Amand (DUcHESNE, Origines, 497), vemos que 
en la primera misa que celebra el misacantano en su iglesia titular 
(con el privilegio de tener su asiento al lado del altar y cantar el 
Gloria), él mismo «paranimfus presbyter) canta el evangelio. 
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fical, es decir, se suprimieron además del introito, que por 
no haber entrada solemne no tenía objeto, el ofertorio y la 
comunión **, lo cual significa que en la misa presbiteral so- 
brevivió durante algún tiempo el rito primitivo, como ocu- 
rre hoy día en da misa del Sábado Santo. En caso de nece- 
sidad, cuando no se disponía de otro ayudante, el acólito 
tenía que cantar también los salmos y cantos entre las lec- 
ciones, a las que respondía «el pueblo, haciendo de este modo 
de salmista 1*. Contestar al sacerdote cuando invitaba a la 
oración fué siempre oficio de la comunidad entera, así como 
cantar los cánticos del ordinario, de los cuales hasta el si- 
glo vi no existía más que el Sanctus. 


LA MISA PROPIA DE LOS CONVENTOS 


269. Este modo de celebrar la misa se ajustaba perfec- 
tamente a las condiciones de los conventos monacales de 
principios de la Edad ¡Media, en los que la mayor parte de 
los monjes eran legos. Efectivamente, las ramas más conser- 
vadoras de la orden de San Benito del siglo x1I permiten re- 
conocer aun hoy día en su misa conventual la antigua misa 
presbiteral. La liturgia de los cartujos ignora, por ejemplo, 
el oficio del subdiácono; únicamente el diátono asiste al ce- 
lebrante. Para leer la epistola se levanta en el coro un mon- 
je designado para este ministerio y se acerca al altar 1?. Una 
costumbre semejante existía, y existe en parte aún hoy día, 
en los cistercienses, por lo menos en el rito ferial de sus 
misas conventuales ** y tal vez también en otras ocasiones !1, 


10 Así también MABILLON, In ordinem Rom., c. 4: PL 78, 868; 
EISENHOFER, 1I, 9. En el siglo 1x, en los antifonarios no estaban aún 
previstos cantos para las misas de difuntos; cf. más adelante 278 48, 
El que éstos podían faltar también en otras ocasiones, lo demues- 
tra todavía en el siglo xI el Ordo para enfermos del pontifical de 
Narbona (MARTENE, 1, 7, XIII [”;, 8921); contiene la antemisa y la 
parte de la comunión, pero sin cantos. 

11 Pero a lo menos se encuentra un vestigio en JuAn DE ÁVRAN- 
cHEs, De off. eccl.: PL 147, 32 C; de los dos acólitos necesarios para 
la misa solemne se dice: unus qui cantet graduale et deferat can- 
delabrum, alter qui «Alleluia» et ferat thuribulum. Costumbres se- 
mejantes existían en Ruán todavía en el año 165% (PL 147, 73 D). 

12 A. DEGAND, Chartreux (Liturgie des): DACL 3, 1047. 

13 Cf. el capítulo «Die Konventmesse cum unico ministro» en 
SCHNEIDER : «Cist.-Chr.» (1927) 293-303 ;. cf Liber usuum, c. 93: PL 
166, 1423 C: (el subdiácono después de la epístola) eat in chorum 
cantare cum aliis, si necesse fuerith Cf. SCHNEIDER: «Cist.-Chr.» 
(1026) 361. Algo semejante se permite también en el Ordinartum 
O. P. de 1256 a «ambos ministros, máxime in parvis conventibus 
(GUERRINI, 237). En los días festivos había además del diácono y 
subdiácono, según el rito cisterciense, un subminister para determi- 
nados servicios, que se acercaba «al altar cuando hacía falta (R. 
Trn He, Citeaur: DACL 3, 1792). 

214 Cf. JUAN DE AVRANCHES, De off. eccl.: PL 147, 33, donde se 
dice igualmente: Subdiaconus vero, excepto tempore ministrationis 
suae, in choro maneat. Con todo, interviene ya más veces. 
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LA MISA EN EL CAMPO 


270. En las iglesias rurales y capillas que los grandes 
señores tenían en sus fincas, tal modo de celebrar la misa 
era el único posible. Pero no hay más que vestigios muy bo- 
rrosos en las fuentes antiguas de que efectivamente se: cele- 
braba en el campo la misa de esta manera y que en ella ayu- 
daba un clérigo; vestigios borrosos, pero al fin vestigios, 
La Admonitio synodalis *, que data del siglo 1x, exige que 
omnis presbyler clericum habeat vel scholarem, qui episto- 
lam vel lectionem legat et ei ad missam respondeat, et cum 
quo psalmos cantef'". Es evidente que este canon se refie- 
re en primer lugar al oficio divino parroquial y, por lo tan- 
to, a la misa cantada. La palabra resgondeat parece indi- 
car que el pueblo ya no contestaba al celebrante en la 
misa ?”. . 

Un sinodo de Maguncia del año 1310 trata expresamen- 
te del culto divino en las parroquias rurales, censurando 
el abuso de que el sacerdote por falta de clérigos celebrase 
la misa sine ministri suffragio, y ordena que no se celebre 
misa, ni siquiera en el campo, sin la ayuda por lo menos 
de una persona digna de confianza que sepa leer y can- 
tar, Aunque para estos casos de necesidad se declaraba 
suficiente la intervención de un seglar instruido, el misal 
actual pone como norma que en la misa canteda sin diáco- 
no y subdiácono algún lector con el sobrepelliz puesto' lea 
la epístola *?, 

De esta manera la misa cantada, tal cual la encontra- 
mos como forma predominante del culto divino parroquial, 
es la continuación vigorosa de la misa presbiteral antigua. 


15 Llamada también Homilia Leonis (IV) (+ 855). Acerca de su 
influencia y lugar donde se halló, cf. P. BROWE: ZkTh 56 (1932) 
389, nota 60; cf. H. LECLERCQ: DACI, $, 576-579. 

16 PL 132, 456 B; cf. PL 96, 1376 C. Una prescripción semejante 
se atribuye al concilio de Nantes (s. IX) (MansI, XVIII, 1738). 

17 Esta prescripción de la Admonitio señala también la manera 
como se formaba la mayor parte del clero durante la Edad Media. 
Expresamente se refiere a esto el concilio de Vaison (529), can. 1 
(Mans1, VIII, 7265), mandando que el párroco mantenga luniores 
lectores y los instruya. Para la época posterior cf. R. STACHNIK, Die 
Bildung des Klerus im Frankenreiche (Paderborn 1926) especial- 
mente p. 56s. 

18 MawsrI, XXV, 312. Una disposición semejante del sínodo de 
Colonia del mismo año dice en su canon 17 (Mans XXV, 23): So- 
lamente pueden emplearse litterati qui in defectu respondentis ad 
altare cum camistiis lineis assistant. . 

19 Ritus sero., VI, 8, R. SAPONARO, Estne munus in missa privata 
ministrandi clericorum proprium?: «Periodica. de re morali canoni- 
ca, liturgica», 28 (1939) 369-384, En la p. 380s enumera varios sino- 
dos del final del siglo xvI, que piden aun para la misa privada, con 
más o menos insistencia, un clérigo como ayudante. 
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NATURAL TENDENCIA A IMITAR LA MISA SOLEMNE 


271. Tampoco en ella dejó de sentirse el afán de imitar 
lo más posible la misa del obispo. Puesto que los sacramen- 
tarios, destinados en primer lugar a las misas pontificales, 
determinaban también el culto divino de las iglesias titbu- 
lares, en la misa presbiteral debió de encontrarse ya en la 
antigúiedad cristiana el rito inicial de los kiries y la ora- 
ción antes de las lecciones. Además, pronto abogaron tam- 
bién por la inclusión de los cantos antifonalées *% que eran 
tan sólo rezados en voz baja por el sacerdote, ya que el can- 
tarlos, si no lo hacía el celebrante mismo ?!, resultaba im- 
posible en la mayor parte de los casos ??, y sigue aún hay 
imposible ?*. 

Esta misa presbiteral debió de seguir durante toda la 
Edad Media la evolución de la liturgia de la misa solemne 
por lo que se refiere a la sucesiva inclusión en el texto del 
Gloria, Credo, Agnus Det, las oraciones que durante el ofer- 
torio y la comunión se rezan en voz baja, incensaciones y, 
finalmente, las ceremonias del ósculo de paz. No podía ser 
de otra manera, ordenando como ordenaba la ley general 
que en lo que se refería a la celebración de la misa siguile- 


ran todas las iglesias a la catedral o iglesia metropoll- 
tana 24, 


20 Cf. arriba 144. 


21 Debió de existir la costumbre de cantar el sacerdote estas 
piezas en el altar. WaGneErR (Einfúhrung, T, 194, nota 1) habla de 
anumerosos manuscritos» que, al lado de las -oraciones sacerdota- 
les, contienen también los cantos con sus melodías. Efectivamente, 
ejemplos de esta clase de los siglos xI-xIrr se hallan registrados en 
EBNER, 134 268 270 278; Kóck, 3. Notas sobre sitios fuera de Italia 
donde se han encontrado estos sacramentarios, en EBNER, 361s. Un 
SJaEnio eS DS solamente la misa de desposorios contiene neu- 
mas, 1. C., 48. 

22 Hacia fines de la Edad Media hubo caso en que todos los 
domingos se cantaba la misma misa votiva, que los cantores sa- 
bían ya de memoria. El sínodo de Maguncia del año 1549 (c. 61; 
HARTZHEIM, VI, 579) no quiso inquietar a aquellos qui peculiaria singu- 
larum dominicarum officia propter cantorum paucitatem observare 
non valentes, officia de Trinitate et de Spiritu Sancto aut, quod de- 
centissimum erat, de resurrectione Domini diebus dominicis serva- 
verint. Cf. Franz, 151. Aun hoy, por semejantes motivos se puede 
encontrar en parroquias rurales que no quieren renunciar en los 
días laborables a la misa cantada la misa de Requiem diaria, que, 
además, tiene la ventaja de que no hace falta cantar ni Gloria ni 
Credo. 

22 Ya que decretos modernos de la Sagrada Congregación da 
Ritos exigen expresamente que en la misa cantada siempre se can- 
ten todos los textos prescritos por el coro, se insinúa última- 
mente como solución el que las melodías gregorianas puedan subs- 
títuirse por la recitación salmódica o sencilla; asi, n. ej., St.-Pólte- 
ner Diózesanblatt (1944) 37. 

24 Cf, arriba 131 32. 
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LAS IGLESIAS PARROQUIALES IMITAN EL CULTO 
SOLEMNE CATEDRALICIO 


Existen también testimonios de que las iglesias parroquia- 
les imitaban el culto de las metropolitanas en lo que se re- 
lacionaba con el oficio divino. Sobre todo, a fines de la Edad 
Media, el culto divino de las grandes parroquias se parecía 
mucho al culto de las colegiatas. El canto común por los clé- 
rigos iba unido a la celebración repetida de las misas públi- 
cas 25, En ellas se distinguía un summum oOofficium diario, 
punto culminante, lo mismo que la misa mayor en las co- 
legiatas, del culto divino matutino, que admitía diversos 
grados de solemnidad. Al empezarlo se formaba una proce- 
sión, en que los clérigos llevaban las reliquias de los san- 
tos 26. La introducción de la música polifónica en el culto 
divino de las parroquias es el último anillo en la cadena de 
esta evolución. 


25 La recitación pública de las horas canónicas fué inculcada 
como deber del clero parroquial, p. ej., en el sínodo de Tréveris 
(1238), can. 30 (HARTZHEIM, III, 560): in parochialibus ecclesiis pul- 
sentur (et cantentur) horae canonicae (las palabras entre parénte- 
sis son dudosas). Una disposición dada en 1245 en Ruán pide quod 
quilibet sacerdos in parochia sua seu capellanus in capella sua arcar 
matutinas de nocte et omnes horas horis competentibus, vid. Pri- 
mam mane, post Tertiam missam, et post Sextam et Nonam, et pul- 
set horis debitis ad quamlibet horam (A. RoskovánY, Coelibatus et 
Breviarium, V [Budapest 18611 62). Cuando el párroco que vivía solo 
no podía cantar las horas a su tiempo, debía procurar que lo hi- 
ciese un escolar (Decretales Gregor., TIT, 41, 1 [FRIEDBERG, 11, 635]). 
Algo semejante insinúa ya el Capitulare de 801 (MGH, c. 1, 238): 
«Los párrocos deben instruir a sus escolares lo suficiente para que 
sepan cantar en su lugar, cuando haga falta, la tercia, sexta, nona 
y vísperas». Algo semejante escribe ALCuINo en una carta a Arno en 
el año 799 (MGH, Ep. Karol. Aevi. 11, 278) y ReGIiNO, De synod. 
causis, 1, 208: PL 132, 229. Más vestigios, en parte aún más anti- 
guos, véanse en H. LEcLERCQ, Gallicane (Liturgie), XIV; Parorsses 
rurales: DACL 6, 5615; cf. e. o. el sínodo de Tarragona (516), can. 7 
(Mans1, VIII, 542 D). Los domingos pertenecían los maitines, lau- 
des y vísperas en muchos sitios, hasta el siglo xv1rr, al culto parro- 
quial, véase E. HEGEL, Liturgie und Seelsorge in der Zeit der Auf- 
klárung: «Theologie und Glaube» (1934) 105. 

26 GREVING, Johann Ecks Pfarrbuch, 78ss; Gótz, Das Pjarrouch 
des Stephan May, 27, donde se remite a otros datos. Con la palabra 
summum officium (GREVING, 79; GÓTrz, 27) se designa solamente e' 
culto principal del día. Cf. también summa missa en el Liber ordi 
narius de Essen (ARENS, 1ss 136). Em Lituania se llama la misa m: 
yor «summa». 
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5. De la celebración eucarística en las casas 
particulares a la misa cantada 


272. Por mucho que se estimase en los primeros siglos 
de la Iglesia ¡el principio de la Eucaristía única, o sea que no 
se debía celebrar más que para la comunidad, con todo, en los 
tiempos en que «partían el pan en sus casas» (Act 2,46), 
no es inadmisible el caso en que sólo algunas personas, fa- 
miliares de la casa, se reunieran alrededor de la mesa sa- 
grada. Tal celebración de la Eucaristía en casas particulares 
de los primeros tiempos hemos de considerarla como los 
gérmenes de la celebración posterior en un ambiente más 
íntimo, y, por lo tanto,. de la misa privada. 


MISAS EN CASAS PARTICULARES; PROHIBICIONES 


Prescindiendo de algunos textos de la Didajé, que han 
sido interpretados a veces en el sentido indicado !, los es- 
critos apócrifos de los Hechos de los Apóstoles del siglo 11, 
que, con todas sus adiciones heréticas y vulgares, en el fondo 
testimonian las costumbres religiosas vigentes en aquel sigio, 
nos ofrecen una serie de ejemplos en que se presenta al 
Apóstol «partiendo 21 pan» y dando gracias sobre el «pan y 
el vino» en presencia de unos pocos fieles ?. Tertuliano alude 
a un acto celebrado en el tiempo de persecución y al que 
asisten únicamente tres personas *. San Cipriano no sólo 
habla de la celebración matinal de la Eucaristia con la co- 
munidad, sino también de otra por la tarde en una pequeña 
reunión *. San Basilio refiere algunos casos de sacerdotes 


1 Cf. arriba 9? 

2 Véanse las citas en QUASTEN, Mon., 339-345. 

_* "TERTULIANO, De fuga, c. 14: PL 2, 142 A. Más noticias sobre la 
misa en tiempos de persecución, cuando los cristianos celebraban 
los misterios qualiter poterant et ubi poterant (Víctor DE VITA, His- 
toria persec. Afric., 1, 18: CSEL 7, 9), las ha recogido MARTENE (1, 
3, 5 [T, 299ss1). 

% San CIPRIANO (Ep. 63, 16: CSEL 3, 714): cum coenamus ad 
convivium nostrum plebem convocare non possumus, ut sacramenti 
veritatem fraternitate omni praesente celeoremus. Para la explica- 
ción de esta cita cf. ZIMMERMANN, Die Abendmesse, 58-62; E. DEk- 
KERS, L'Eglise ancienne a-t-elle connu la Messe du soir? («Miscella- 
nea Mohlberg», 1, 231-257) 246-49. A estas celebraciones en un pe- 
queño círculo se referiría la observación de SAN CIPRIANO (ED. 57, 
3: CSEL 3, 652) sobre la misa diaria: sacerdotes, qui sacrificia Del 
cotidie celebramus. De la celebración de la misa en las cárceles, 
atestiguada por él, ya se habló más arriba (268 con la nota 4). 
Cf. también San AGUSTÍN, Breviculum coll., 11, 17, 33: PL 43, 644. 
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que, por haber cometido faltas notorias, sólo podían ejercer 
sus funciones sacerdotales en casas particulares +, San Gre- 
gorio Nacianceno menciona una vez la celebración eucarís- 
tica en casa de su hermana *. Sin embargo, en el siglo 1v, 
el sínodo oriental de Laodicea prohibió como norma gene- 
ral la celebración eucarística en casas particulares ?.-“ Otros 
sínodos se contentaron con exigir un permiso especial del 
obispo,” principalmente en los territorios dependientes de 
Bizancio, para tiempos posteriores $, en los que durante Jos 
siglos IX y X cada familia adinerada tenía su capilla domés- 
tica con el fin principal de celebrar misas en sufragio de 
sus difuntos *”. Ya antes, el segundo sínodo de Cartago (390) 
se había contentado con exigir un simple permiso del obis- 
po*”, Con esta práctica concuerda lo que refiere San Agustin 
de que uno de sus sacerdotes fué llamado a la finca de un 
antiguo oficial romano, Hesperio, donde los esclavos y el ga- 
nada sufrían vejaciones del demonio. Ofreció allí el sacrificio 
del e:uerpo de Cristo y cesaron las vejaciones !!, 


ORATORIOS; ANTIGUA COSTUMBRE ROMANA 


273. Ni se desconoció en Roma este tipo de misa en ca- 
sas particulares. Desde el siglo 111 encontramos allí oratorios 
privados en diversos sitios, dedicados al culto de ciertos már- 


Aquí pertenece también la misa de Luciano de Antioquía (+ 312), 
que en la cárcel, echado en el suelo con los cuufoka Tic ispoupyia: 
sobre el pecho, dijo las oraciones acostumbradas; véase FILOSTORGIO, 
Vita, ed. BInez, c. 14 (GCS, Philostorgius, 196; cf. 1. c., 25). 

5 SAN 'BASIIO, Ep. 199: PG 32, 716. 

6 SAN GREGORIO NACIANCENO, Or. 8 (al. 11), 18: PG 35, 809. En 
cambio, difícilmente se trata de una celebración eucarística en lo 
que narra San Gregorio de su padre enfermo (Or. 18, 29: PG 35, 
1020s; cí. 1. c., 983-986). 

7 Can. 58 (MaNs1, 11, 574): “Oti 00 del Ev tol olxorG Tpocwopas yiveoda 
Tapa emioxórwy Y TpssButépw». Una prohibición semejante dió el sínodo 
de Seleucia-Ctesifonte (410), can, 13 (O. BRAUN, Das Buch der Synfta- 
dos [Stuttgart 19007] 21): «No se debe ofrecer dla Eucaristía en las 
casas». BAUMSTARK (Vom geschichilichen Werden, 8) relaciona estas 
prohibiciones con la terminación de la época de las persecuciones. 
También Nestorio, como patriarca de Constantinopla (428-431), cen- 
suró a un sacerdote, Felipe, por haber celebrado la misa en casa; 
luego tuvo que oír de su clero que esto no era costumbre general en 
aquella región (HARDOUIN, 1, 1322). 

3 Sínodo de Trullo (692), can. 31 (Mansr, XI, 956). 

2 Según una disposición del emperador León el Filósofo (836- 
911), que declara lícita la misa en las casas (PG 107, 432). Cf. Hans- 
-SENS, Il, 16-19. 

10 Can. 9 (Mans, 111, 695). 

11 San AGUSTÍN, De civ. Dei, 22, 8: CSEL 40, 11, p. 602. Confor- 
me se desprende de este sitio, no hubo aún entonces iglesia en aquel 
lugar. 
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tires 12. No extraña fuera un oratorio de esta clase en el 
que San Ambrosio, invitado por una dama romana, celebrara 
una vez misa 13%. Refieren de Melania la Menor que, a imi- 
tación de las costumbres romanas, hacía celebrar a su capellán 
Geroncio diariamente la Eucaristía en su residencia conven- 
tual en la falda del monte Olivete !*, También San Paulino 
de Nola celebró la misa en el cuarto donde murió, junta- 
mente con los obispos que le habían venido a visitar 1, San 
Gregorio Magno rogó al obispo de Siracusa permitiese que 
en casa de un tal Venancio se celebrara la misa **, 


MISA EN LOS CASTILLOS; OBLIGACIÓN 
DE ASISTIR A LA PARROQUIA 


274. En territorio carolingio y generalmente en los paí- 
ses nórdicos, donde los castillos de los señores estaban muy 
aislados en el campo, la capilla doméstica y la misa cele- 
brada por el capellán del castillo era norma corriente. Fren- 
te a los múltiples abusos, que apenas podían evitarse ?”, se 
hacía dificil encontrar una legislación satisfactoria. Mien- 
tras al principio se insistía en el deber de acudir, al menos 
en las solemnidades mayores, a las iglesias catedrales oO 
parroquiales !$, pronto se llegó a urgir esta obligación úni- 
camente en el dia de Pascua de Resurrección !?. La reforma 
carolingia intentó prohibir toda clase de funciones religiosas 
en el recinto de casas particulares, poniendo otra vez en 
vigor el canon de Laodicea; pronto tuvo que volver a una 
práctica más tolerante ?”. Una capitular de Haito de Basi- 


12 J, P. KIRSCH, ] santuari domesticit di martir1: «Rendiconti 
della Accademia Romana di Archeologia», 2 (1924) 27-43, CL JL 5 
(1925) 246. H. GRISAR, Geschichte Roms und der Pápste (Friburgo 
1901) 168-170. 

13 PAULINO, Vita Ambrosíi, c. 10: PL 14, 30: cum trans Tiberim 
apud clarissimam quamdam invitatus sacrificium ojferret. 

14 En R. RAasE, Petrus, der lberer. Ein Charakterbild zur Kir- 
chen- und Sittengeschichte des 5. Jh. (Leipzig 1895) 36. Otra cosa di- 
ferente es la celebración eucarística que Melania procuró se tuviera 
para toda la comunidad los viernes, domingos y días festivos (Vida 


de Santa Melania, c. 48; MM. Carp. RAmMPOLLA, Santa Melania giu- 
niore [Rom 1905] 27 68). 


15 Cf. arriba 260. 

16 San GREGORIO (MAGNO, EP. 6, 43s: PL 77, 831s. 

17 El arzobispo AGOBARDO DE LYÓN (+ 840) (De privil. et iure 
sacerd., c +1: PL 104, 138) se queja de que no hay rico que no tenga 
su Capellán, que le ha de servir unas veces de camarero y otras de 
mozo de espuela. 

18. Sinodo de ¡Agde (506), can. 21 (Mans1, VIII, 328). 

19 Sinodo 1v de Orleáns (541), can. 3 (Mans, IX, 1135). Más tes- 
timonios para el abandono paulatino de esta prescripción en BROWwE, 
Die Pflichtkommunion im Mittelalter, 48. El misal de Bobbio (MuU- 
RATORI, 11, 916) contiene un formulario: míissa in domo cuiuslibet. 

20 Ejemplos en BROWE, Die Pflichtkommunion, 47s. El sínodo de 
Pavía (850), can. 18 (MaANs1I, XIV 9365), pide solamente que los sacer- 
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lea (807-823) permite a los enfermos hacer celebrar la Eu- 
caristía en sus casas ?2?, Al cabo de múltiples titubeos de la 
legislación medieval, el concilio de Trento prohibió al fin la 
celebración en casas particulares ??. 


LEGITIMIDAD DEL SACRIFICIO PARTICULAR 


275. Hemos de distinguir claramente entre la celebración 
en Casas particulares, fincas y mausoleos, a la que siempre 
asistía cierte número de personas, siquiera escaso, y la misa 
privada cn sentido estricto. Aplicamos este término a la misa 
que se celebraba «in preocuparse de la asistencia de los fieles, 
seca que tuviera el sacerdote acompañamiento de un acólito, 
sea que faltara aun éste, como acontecía en la llamada missa 
solitaria. A esta misa privada, en contraposición a la misa 
conventual o parroquial, se refieren generalmente los escrito- 
res de la Edad Media cuando hablan de míissae privatae 0 
speciales o peculiares ??. 

No es que tal modo de celebrar el sacrificio eucaristico en- 
trañe repuenancia alguna esencial en sí. Prescindiendo de 
casos semejantes en los cultos paganos, el primer sacrificio 
de que hace mención la Sagrada Escritura es un sacrificio 
particular, el de Caín y Abel, que ofrecieron cada uno por su 
lado. Más tarde, en el culto levítico se concedía que, en au- 
sencia del que lo había encargado se ofreciese el sacrificio 


dotes sean examinados por el obispo y alaba el culto ordinario en 
las Casas. 

31 MGH, c. 1, 364, m. 14 En Inglaterra este permiso fué in- 
cluído, hacia fines del primer milenio, en las colecciones de cáno- 
nes; p. ei., aquella del rey Edgardo (967), can. 30 (HARDOUIN, VI, 
662 B); en otros sitios se restringió a los obispos y abades. Sin em- 
bargo, algunos autores del siglo xvi defendieron su licitud general 
en caso de enfermedad (P. BROWE, Die Sterbekommunion im Alter- 
tum und Mittelalter: Zk'Th [1936] 26-30). Cf. 1. c., 27, la observación 
de que libros litúrgicos, como el Gelasiano antiguo (III, 69), tienen 
una misa especial super infirmum in domo. Este formulario se en- 
cuentra en el sacramentario de Moissac (S. xI) (MARTENE, 1, 7 XI 
(1, 879, s1), que también contiene textos para los cantos del pronio 
y las lecciones, así como un Hane igitur especial: Hanc igitur obla- 
tionem, Domine, famuli tui ill. in hac domo consistentis. 

22 Sess. XxXII., Decretum de observ. et evit. in celebr. missae. El 
resultado final de la evolución posterior lo tenemos hoy en los cá- 
nones 1188-1196 del Cod. Jur. Can., que restringen mucho el culto 
en capillas privadas, pero lo favorecen en capillas semipúblicas de 
institutos y en capillas públicas. 

23 SCHREIBER, Gemeinschaften des Mittelalters, 246. Acerca de 
la definición de la missa privata aue resultó de la controversia con 
los reformadores, cí. BENEDICTO XIV, De s. sacrificio missae, TIT, 22, 7 
(SCHNEIDER, 257 £). Lo que EISENHOFER (IT, 10) considera como esen- 
cia de la misa privada, o sea la ausencia de ministros y cantores 
y que además las oraciones no se canten, son más bien consecuen-: 
cias secundarias que resultan de su carácter privado. 
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por el solo sacerdote 2t. ¿Por qué no habían de ser posibles 
lambién en la Nueva Alianza ambos tipos de sacrificio, tanto 
más que desde el primer momento tuvo conciencia la comu- 
nidad cristiana de que en la Eucaristía encontraban su ple- 
nitud todos dos sacrificios del pasado 25, incluso aquellos que 
el particular solía ofrecer o pedir que se ofreciesen por el 
sacerdote? La celebración eucarística mo se limitaba en la 
Nueva Alianza únicamente al culto divino de la comunidad 
redimida, sino que abarcaba también el sacrificio impetrato- 
rio o explatorio, ofrecido por intenciones particulares *f, El 
concilio de Trento declaró expresamente el carácter propicia.- 
torio del sacrificio de la misa 2”. 


LA MISA ENTRE SEMANA 


Al tenerse al principio las funciones religiosas públicas, 
para las cuales había de reunirse la comunidad, solamente 
los domingos y días de fiesta, muy poco frecuentes entonces, 
era natural que algún día entre semana el obispo o sacerdote 
celebrase privadamente y en nombre propio, por intenciones 
personales. Era igual que celebrase en casa o lo hiciese a rue- 
gos de particulares en otro sitio. 


276. Testimonios de tales cultos existen por lo menos a 
partir del siglo vi. San Gregorio Magno cuenta de Casio, obis- 
po de Narni, que tenía la costumbre de ofrecer diariamente 
el sacrificio eucarístico 28, Juan el Limosnero (+ 620) dijo una 
vez al pueblo, poco asiduo a la misa, que podía haber dicho 
la misa mucho más cómodamente en casa ??, 


AUMENTA EL NÚMERO DE MONJES-SACERDOTES 


En los conventos llevó muy pronto la devoción particular 
a los monjes sacerdotes a la celebración privada. Mientras 
San Benito se sentía muy poco inclinado a ver muchos 
sacerdotes en sus conventos %%, San Gregorio Magno se mos- 


24 Tal fué el sacrificio que Judas Macabeo hizo ofrecer en Jeru- 
salén por los caídos (2 Mac 12,43). 

25 Cf. la cita del Mal 1,11, en la Didajé, 14, 3. 

26 Cf. la aparición paulatina de denominaciones como oblatio, 
sacrificium, etc., más arriba 227. Las relaciones entre las misas voti- 
vas y los sacrificios del Antiguo Testamento ofrecidos por intencio- 
hes de particulares las expone AMALARIO, De eccl. off. 11I, 19: PL 
105. 1127. Cf. Franz, Die Messe, 1178. 

27 Sess. XXI, C. 2, can. 3. 

28 San GREGORIO MAGNO, Dial., IV, 56: PL 77, 421. En In Ev., 11 
hom. 37, 9 (PL 76, 1281 A) San Gregorio observa que Casio, poco 
antes de su muerte, dijo la misa en su capilla doméstica (in episcopii 
oratorio). Hay que suponer que ya antes se trataba de esta capilla 
particular. 

29 LEONCIO, Vita, c. 41: PL 73, 3755. 

30 S. BENITO, Regula, c. 60, 
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tró más indulgente en conceder la ordenación sacerdotal 'a 
los monjes. Parece que fué el sínodo romano del año 610, bajo 
la presidencia de Bonifacio IV, que defendió la concesión de 
las sagradas órdenes a los monjes *1, el que ocasionó un cam- 
bio definitivo en la opinión general. Desde entonces creció el 
número de sacerdotes en los conventos *2, 

Aunque no haya sido la causa de este proceso el deseo de 
poder celebrar personalmente, ha sido, ciertamente, su natu- 
ral consecuencia ?%. Indicios de tal evolución son, entre otros, 
la multiplicación de los altares en los conventos. Al principio 
se repartían por todo «el convento $1, cada uno en su propio 
oratorio. Algo más tarde se reunieron todos, como altares la- 
terales, en la iglesia principal 35. En el siglo vir se refiere re- 
petidas veces en las vidas de santos monjes-sacerdotes el caso 
de la celebración diaria o casi diaria **; en el siglo rx ésta es 
lo ordinario ?*”, 


EL DESEO DE MISAS VOTIVAS 


277. La devoción personal del celebrante, lo mismo en los 
conventos como fuera de ellos, fué una de las causas, pero no 
la más importante, de la frecuencia cada vez mayor de la 
misa privada. Una razón mucho más decisiva en este proceso 
fué el deseo de misas votivas por parte de los fieles, o sea de 
misas que se decian por sus intenciones particulares (vota), 
y entre éstas imperó la solicitud por los difuntos 38. Recorde- 
mos que la celebración de la Eucaristía en capillas domésticas 
se debió, siglos anteriores, en gran parte a la misma causa. 


31 Manst, X, 504s, También en el Decretum Gratiani, 11, 16, a. 1, 
C. 25 (F'RIEDBERG, 1, 767). 

_ 2 Un número mayor de monjes sacerdotes fué la condición pre- 
via para la misión en Inglaterra y Germania. Datos estadísticos de 
los siglos 1x y x en BERLIERE, L'ascese bénédictine, 40. 

33 En la vida legendaria del irlandés Brendan (+ hacia 576) se 
cuenta de él y sus compañeros que dijeron también la misa entre 
AR 2 (C. PLUMMER, Vitae Sanctorum Hiberniae, 1 [Oxford 1910] 

34 Say Brena (Hist. gent. Angl., IV, 14: PL 95, 195) cuenta que 
después de desaparecer una epidemia se dijeron misas en acción 
de gracias en todos los oratorios del convento. Más ejemplos en 
BONA, T, 14, 1 (191). 

35 San Benito de Aniane erigió en las iglesias construidas por 
él cuatro altares; la iglesia conventual de Centula, terminada en 
798, tenía once. En el plano de la nueva iglesia de San Galo (820) 
se PA diecisiete altares (BRAUN, Der christliche Altar, I, 372, 
389). 

36 BERLIERE (L'ascese bénédictine, 40), nombrando como ejem- 
plos a San Bonifacio, San Ceolfrido y San Wunibaldo. 

37 El abad Angilberto de Centula (+ 814) dió una disposición se- 
gún la cual, además de las dos misas conventuales, habían de decir- 
se diariamente treinta misas más en distintos altares (HARIULFI, 
Chron. Cent., 1, 7: PL 174, 1250). 
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Si es verdad que las misas ofrecidas con estos fines particu- 
lares no tenían lugar ya en las casas, sino en las capillas la- 
terales de las iglesias o en oratorios pertenecientes a las igle- 
sias, menudeó con más frecuencia el caso del sacerdote cele- 
brante solo en el altar, o sea que tenemos en esta evolución 
otro motivo más para la multiplicación cada vez mayor de 
misas privadas. j 


LAS PRIMERAS NOTICIAS DE MISAS POR 
LOS DIFUNTOS 


278. La misa de difuntos alcanzó pronto una gran impor- 
tancia. Referente a misas de difuntos el tercer día después 
del entierro, tenemos ya un testimonio del] año 170 en un libro 
de los Hechos apócrifos del Asia Menor, llamado Acta Iohan- 
nis?*%. Se celebró en el mismo mausoleo; y Ja costumbre de 
celebrar el aniversario no es de fecha más reciente *%, La misa 
del día séptimo y trigésimo aparece «n el siglo 1v, y en otros 
sitios se observaba en su lugar el día noveno y cuadragésimo, 
fechas todas estas que, junto con la costumbre de celebrar en 
el día del entierro una ceremonia religiosa conmemorativa *!, 
tienen su origen antiguo en tradiciones precristianas ”, que 
ahora se reemplazan por la celebración de la Eucaristía. En- 
tre estas costumbres precristianas sobresalía el refrigerium, 
o sea una cena conmemorativa t* que se tomaba junto al se- 
pulcro, sin que se guardasen fechas especiales. De ella sabe- 
mos por ciertos documentos que llegó a celebrarse en los si- 
glos 111 y 1v junto al sitio en que entonces descansaban los res- 
tos de los santos apóstoles Pedro y Pablo. Com todo esta cos- 
tumbre, contra la que tuvo que proceder la autoridad eclesiás- 
tica a causa de los abusos que en ella se cometían, pudo ser 
substituida por la celebración de la Eucaristía en forma de 


. *8 La expresión missa votiva se encuentra ya en el misal de Bob- 
bio (MURATORI, 1, 911-914), tomando, a lo que parece, el concepto 
vota en su sentido estricto, 

39 Acta Iohannis, c. 85s: «Acta Ap. Apocr.», ed LIPsIus-BON- 
NET, II, 1, p. 193. Cf. DóLGER, Ichthys, 11, 555-569. 

40 La comunidad de Esmirna expresa hacia 155-156 su intención 
de celebrar un aniversario por San Policarpo (Martyrium Polycar- 
pt, 18, 3). TERTULIANO (De corona mil., c. 3: CSEL 70, 158): oblatio- 
nes pro defunctis, pro nataliciis annua die facimus. Cf. de mono- 
gamia, Cc. 10. Sin fijar una fecha, también Didascalia, VI, 22, 2 
(Funk, 1, 376). 

41 SAN CIPRIANO, Ep. 1, 2: CSEL 3, 466s. 

42 E, FRrISTEDT, Altchristliche Totengedáchtnistage und ihre Be- 
ziehung zum Jenseitsglauben und Totenkultus der aAntike: LQF 24 
(Munster 1928). 

43 En JL 8 (1928) 347-353, se registran y enjuician una serie de 
estudios sobre refrigerium, cena cultual en conmemoración de los 
difuntos. Cf. también BorTE, Le canon, 68s; J. QuaAsTEN, Vetus su- 
perstitio: «Harvard Theol. Review», 33 (1940) 253-266. 
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misa votiva ++ sobre el sepulcro de los santos apóstoles y már- 
tires y por una misa de difuntos en el lugar del enterramien- 
to de los parientes. 


SERIES DE MISAS; CONVENIOS 


De todos modos, hacia fines del siglo vi no era ya nada in- 
sólito el que los sacerdotes dijeran misas de difuntos durante 
una serie de días, sin que nadie asistiese a ellas. Esto se de- 
duce de la narración de San Gregorio Magno en que refiere 
cómo le había contado el obispo Félix que un sacerdote pia- 
doso de la iglesia de San Juan de Centumcellae (Civitavec- 
chia) quería regalar dos panes de los que se solían ofrendar 
en la misa a un hombre desconocido que en el establecimien- 
to público de baños calientes le había servido ya varias ve- 
ces; éste le dijo que no le regalase tales panes, sino que di- 
jera misas en su lugar, ya que era un alma en pena; y que 
este sacerdote con lágrimas cumplía durante una semana 
diariamente lo que se le había pedido **, En el siglo vir em- 
pieza la costumbre de comprometerse los miembros de di- 
versas iglesias y conventos a cumplir ciertos sufragios, y en- 
tre ellos a decir un número determinado de misas de difun- 
tos cada vez que moría uno de los que se habían comprome- 
tido. En el sínodo de Attigny (762) se comprometían los obis- 
pos y abades que habían asistido a decir, entre otros sufra- 
glos, cien misas por cada uno que de ellos muriera *6, Un con- 
venio entre los monasterios de San Galo y Reichenau del 
año 800 determinaba, entre otras cosas, que por cada monje 
difunto todos los sacerdotes debían decir tres misas en el día 
en que habían recibido la noticia, a los treinta días otra y, 
además, al principio de cada mes una misa después de la 
de réquiem conventual, y que, finalmente, debería celebrarse 
el 14 de noviembre por toda la comunidad una solemne con- 
memoración general de todos los difuntos, celebrando cada 
sacerdote tres misas *”. De entonces data la costumbre común 
en la Iglesia de las misas de réquiem 3, 


44 En este sentido, J. P. KirscH, Die memoria apostolorum aun 
der Appischen Strasse 24 Rom und die liturgische Feier des 29. Juni: 
JL 3 (1923) 33-50, especialmente 49s. 

45 SAN GREGORIO MAGNO, Díial., IV, 55; PL 717, 417; véase ibíd.: 
PL 77, 421, el caso de la misa por el monje difunto Justo treinta 
días seguidos. En este caso, pudo haber alguna participación de 
parte de sus hermanos en religión, mientras que en el primero no 
hubo ocasión para ello. . 

16 A. EBNER, Die klosterlichen Gebetsverbrúiderungen (Ratisbo- 
na 1890) 52. 

47 MGH, Libri confraternitatum, ed. PIPER, 140; también en GER- 
BERT, Vetus liturgia Alemannica, 1, 368s. Para las confraternidades 
de Reichenau cf. los estudios de K. BEYERLE en Die Kultur der Abtei 
Reichenau (Munich 1925) 291-304 1107-1217. 

48 AMALARIO (De eccl. off., IV, 42; PL 105, 1239 D) habla de sitios 
en que se dice diariamente una misa por los difuntos. Sólo más tar- 
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LA MISA VOTIVA 


279. Asimismo, en la antigiiedad cristiana se tenía ya la 
costumbre de celebrar misas votivas con otras intenciones 
particulares y en favor de personas determinadas. Hacia *l 
año 370 habla un escritor romano de diversas misas para 
peregrinos y naturales 1”, 

San Agustín lamentaba la triste suerte de las mujeres y 
doncellas caídas en poder de los bárbaros, porque les faltaria 
el consuelo del sacrificio eucarístico, al que les sería imposi- 
ble asistir ni encargar al sacerdote que lo ofreciese por ellas *”. 
El Leoniano contiene un número crecido de formularios para 
misas votivas, entre los que hay uno con el título post infir- 
mitatem 3! y varios contra amenazas de melas lenguas $?, En 
el Gelasiano primitivo, las misas votivas forman la parte 
principal del tercer libro de los tres que componen este sa- 


de se dijo también públicamente tal misa diaria por los difuntos; 
cf. arriba 264. Por lo que se refiere al rito, éste en aquel tiempo, aun 
prescindiendo del color, no se diferenciaba tanto de la misa ordina- 
ria como en la actualidad; véase AMALAarIO ¿(De eccl. off., 11T, 44: 
PL 105, 1161): Missa pro mortuis in hoc differt a consucta massa, 
quod sine «Gloria» et «Alleluiap et pacís osculo celebratur. En la 
época prefranca seguramente se distinguió por el Memento de los d:- 
funtos, que en las demás misas faltaba, y tal vez por un Hanc igitur 
especial. Sin embargo, el Leoniano contiene ya oraciones especiales 
para la misa de difuntos (MURATORI, 1, 451-454), y lo mismo el Ge- 
lasiano primitivo (III, 92-105) (1. c., I, 752-763). Sin embargo, es 
propio del carácter de estas misas, destinadas para un pequeño 
círculo, el que falten cantos en los seis más antiguos antifonarios 
de los siglos vir y 1x, editados por HMESsBERT. Tales cantos aparecen 
por vez primera, empezando con el Requiem acternam, en el anti- 
fonario editado por los Maurinos (PL 78, 722-724). El Comes de Alcul- 
no contiene lecciones propias para la epistola (ed. WILMART en 
«Eph. Liturg.» [19371 1638); para el evangelio e. wo. la lista de los 
perícopas de la capilla palatina de Carlomagno (BEISSEL, ENISICAUNY 
der Perikopen, 141), pero también el Capitulare de los evangelios de 
Roma del año 645 (KLAUSER, p. 45s). Correspondiendo al gran nú- 
mero de misas de difuntos, se crearon en la baia Edad Media tam- 
bién mayor número de formularios; véase una serie de ellos en 
B. OPFERMANN, Notizen ¿ur Missa defunctorum in der zweiten Hálfte 
des Mittelalters: «Liturg. Zeitschrift», 4 (1931-32) 167-172. 

49 AMBROSIASTER Comment. in 1 Tim, 3,12s: PL 17, 411: Omni 
enim hebdomada offerenaum est, etiam si non cotiure peregrinas, in- 
colis tamen vel bis in hebdomada. Según BaAtirrFoL (Lecons [1927] 
p. XXxD, que se refiere a este texto obscuro, se trata de misas prl- 
vadas. 

50 San AGUSTÍN, EP. 111, 8: CSEL 34 655: nec istae possunt vel 
ferre oblationes ad altare Dei vel invenire ibi Saceraotem ner quem 
offerant Deo. 

51 MURATORI, 1, 33558 339. 

52 MURATORI. l, 3505 442; cf, arriba, 76. También el Gelasiano 
primitivo (TI, 67) (1. C., I, 734; WILSON, 279s) tiene una misa con- 
Sd obloquentes. Sobre las misas votivas del Leoniano, cf. FrANZz, 
119ss. 
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cramentario 53. Unas veces se. refieren a intenciones particu- 
lares: viaje, amenaza, enfermedad, diversas clases de afliccio- 
nes, nupcias, esterilidad de la mujer, onomástico, aniversario 
de la ordenación, aumento de caridad y misas de difuntos; 
otras, a intenciones generales: mortandad, peste bubónica, 
sequía, tiempo sereno, paz y guerra, salud del rey, etc. 

Entre los misales galicanos sobresale el de Bobbio por el 
rico contenido de misas votivas, que contienen también lec- 
ciones $1, 


LOS FORMULARIOS DEL «LIBER SACRAMENTORUM> 


280. En la época carolingia se observa un verdadero flo- 
recimiento de esta clase de misas. Alcuino, no contento con 
coleccionar un buen número de formularios de misas votivas, 
sacadas de fuentes antiguas **, agregándolas como apéndice 
al sacramentario Gregoriano, compuso otra colección, cono- 
cida con el nombre de Liber sacramentorum *f. Contiene por 
vez primera misas votivas especiales para cada uno de los 
dias de la semama: tres por día. La primera de estas misas 
desarrolla un tema de la historia de nuestra salvación 37, aco- 
modado a cada día de la semana, asemejándose así al Pro- 
prium de tempore. La segunda está dedicada generalmente a 
las grandes intenciones de la ascética cristiana; por ejemplo, 
el del martes lleva por título pro tentatione cogitationum. La 
tercera, llamada missa Sancti Augustini, expresa ideas de 
arrepentimiento y pide perdón por los pecados **, Buen nú- 


53 ITT, 24-106 (WiLsowN, 245-314). También el Gelasiano más re- 
ciente contiene en una parte de sus manuscritos una colección de 
misas votivas, que coinciden en gran parte con la mencionada; 
véase ja síntesis en DE PUuNIET (Le sacramentaire Romain de Gello- 
ne, 272-307 314-333) y su comentario (l. c., 9ss = «Ep. Liturg.», 51 
[1937] 128-135 278-305; 52 [1938] 8-27, resp. 51 [1937] 270ss). Cf. ade- 
más G. Manz, Ein St. Galler Sakramentarfragment: LQF 31 (Múns- 
ter 1939) p. 10-39. 

54 Véase el análisis en Franz, 1265. 

55 MURATORI, 11, 187ss; cf. FRANZ, 1325. 

56 PL 101, 445-466. Cí. Franz, 136-139, donde se expresan todavía 
dudas acerca de la autoridad literaria de Alcuino. Al contrario, 
G. ELLARD, Alcuin and some favored votive masses: «Theol. Stu- 
dies», 1 (New York 1940) 37-61. 

57 Domingo, De Trinitate; martes, Ad postulandum angelica su/- 
fracia; miézcoles, De s. Saptentia; jueves, De Caritate; viernes Dc 
s. Cruce; sábado, De s. Maria. Acerca de cambios posteriores y 
añadiduras Cf. FRANZ, 139-145; ¡EISENHOFER, 11, 15-+7. Un grupo de 
seis misas, que manifiestamente están destinadas para los días de 
entre semana, se halla ya en el sacramentario original de San Gre- 
gorio Magno; véase MOHLBERG-BAUMSTARK, pp. 69-71; cf. C, Mont- 
BERG, 11 mesale glagolítico de Kiew: «Atti della Pont. Academia Ro- 
mana de Archeologia», Memorie 11 (Roma 1928) 222s 311-315. 

58 Cf. las siete missae generales en el sacramentario de S. Thier- 
ry (s X) (MARTENE, 1, 4, X (I, 552-562), 
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mero de ellas se deben al mismo Alcuino **; sin embargo, ¡a 
mayor parte los toma de misales mozárabes. A partir de esta 
época, los misales contienen generalmente misas votivas en 
buen número. En el sacramentario de Fulda se cuentan hasta 
más de cien $, 


MISAS PARA SÓLO EL CELEBRANTE 


En muchos casos, por el tema de la misa se desprende con 
claridad que el celebrante dice él solo la misa. Ejemplo típico 
nos lo presenta el formulario de una missa quam sacerdos 
pro semetipso debet canere*!. Cosa parecida encontramos el 
año 700 en el misal de Bobbio *?, y esto aparece con regulari- 
dad cada vez más constante en todos los misales de in- 
fluencia galicano-carolingia $, con algunas variantes a ve- 
ces 04, 

Estos formularios se ocupan exclusivamente de la salva- 
ción del alma del celebrante, y de ahí que las oraciones vayan 
todas en singular: oraciones, prefacio, Hanc igitur *5. Pero 
aun las misas dichas por otras intenciones presentan ya tales 
características, que no requieren la asistencia de los fieles. 
Así, por ejemplo, cuando en los conventos se dice diariamen- 
te una misa por el rey $$ o cuando sínodos de los siglos x y x1 


59 ELLARD (1. C., 53) da como resultado de su análisis de las fuen- 
tes la irreductibilidad de las siguientes: De gratia S. Spiritus, Pro 
tentatione cogitationum, De Sapientia, Missa cotidiana sanctorum, 
Pro inimicis, Pro salute, La mayor parte de las demás está tomada 
de misales mozárabes. 

60 RICHTER=SCHÓNFELDER, Pp. 202-329. 

él Que se encuenira en un apéndice del cód. 348 de San Galo 
(MOHLBERG, Das fránkische Sacramentarium Gelasianum, pp. 249- 
252; Cf. 1. c., LIV XCIX. También en el Gelasiano primitivo se ha 
intercalado después del 111, 37 (WiLsoN, 254), hacia el año 830, un 
formulario de esta clase; véase A. WILMART, en «Revue Bénédicti- 
ne», 50 (1938) 324-328. 

62 MMURATORI, 11, 905-907. 

63 El texto de la mencionada misa de San Galo, con indicación 
del lugar de hallazgo y variantes, en Manz (arriba, nota 53), pp. 32- 
37; Cf. p. 58. Para las demás relaciones histórico-litúrgicas confrón- 
tese BAUMSTARK, Vom geschichtlichen Werden, 116. 

64 El sacramentario de Fulda (RICHTER-SCHONFELDER, pp. 248- 
257) contiene hasta once formularios de una misa que dice el sacer- 
dote por sí mismo (missa sacerdotis propria). 

65 De un formulario de esta clase provienen las fórmulas n. 20 
de las oraciones diversas del misal romano: Pro seipso sacerdote. 
Por lo demás, el empleo del singular tampoco es cosa inaudita en 
misas de origen más antiguo y de carácter público. Así contienen 
los formularios In natali episcoporum, del Leoniano (MURATORI1, 1, 
42555), repetidas veces frases en singular, que, no obstante, se adap- 
tan perfectamente al carácter del culto público; p. ej.: Hanc igitur 
oblationem quam tibi offero ego famulus et sacerdos pro eo quod 
me... tribuisti sacerdotalem subire famulatum... Quaím) oblatio- 
ne(m) totius mecum gratulantis Ecclesiae tu Deus... 

665 Apéndice de Alcuino (MURATORI, II, 188). Cf. BIEHL, Das li- 
turgische Gebet fúr Kaiser und Reich, “78 150. 
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obligan a cada sacerdote a decir en poco tiempo diez y hasta 
treinta misas por el rey o el imperio *”. 


CELEBRACIÓN REPETIDA 


281. Por esta época, o sea en el siglo rx, empleza a cele- 
brarse la misa con más frecuencia. Hay muchos que no sola- 
mente celebran dos o tres veces al dia *f, sino que se tiene 
como ejemplo, que se podía imitar, la noticia de que el 
papa León II había celebrado al día de siete a nueve ve- 
ces *?. La celebración diaria, aunque no era general, la prac- 
ticaban muchos sacerdotes. En los domingos y dias de pre- 
cepto se ofrecía el sacrificio por el pueblo, lo mismo que aun 
hoy es obligación de los párrocos; en los días entre semana 
se aplicaba por las intenciones propias o ajenas, aunque se 
eligilese el formulario del día ??, obligatorio más tarde ”?!. 


AUMENTO DE ALTARES 


Esto significó un aumento considerable de la frecuencia 
de la misa. La posibilidad de encargar misas a la intención 
propia iba despertando en los fieles cada vez más el deseo de 


67 BrruL, 78. 

63 Cf. arriba 278. 

69 VALAFRIDO ESTRABÓN, De exord. et increm., c. 21: PL 114, 943; 
HONORIO AUGUSTOD., Gemma an., 1, 114: PL 172, 582. : 

70 Por lo menos para la misma ciudad de Roma se puede afir- 
mar que en el primer milenio hubo culto público sólo en los días 
para los que hay asignado un formulario propio en el Proprium de 
tempore, y en los santuarios de mártires, en sus fiestas. En ambos 
casos era cbligatorio tomar para el día el formulario prescrito; to- 
dos los demás días quedaban libres para las misas votivas. El que 
en las misas privadas se usaran casi siempre tales formularios de 
misas votivas o también de santos a libre elección se ve en que es- 
tos formularios fueron los primeros en que se añadieron lecciones 
y los textos de las partes cantadas; cf. arriba 143 con la nota 5. 
Así fué durante toda la Edad Media; cf. Franz, 149-154. Todavía 
San Ignacio de Loyola en el año 1544, en los sesenta y cuatro días 
en que anota en su diario espiritual el formulario de la misa, cua- 
renta y una veces usa un formulario de misa votiva y veintitrés el 
del día (Constituciones S. 1., 1 [Roma 1934] 86-130). Hasta para los 
domingos se asignaban misas votivas, generalmente la de la San- 
tísima Trinidad; cf. la nota 22 del n, 271, que prueba que tam- 
bién se usaba (FRANZ, 149-151). Solamente en el misal de Pio V el 
domingo quedó libre. Durante bastante tiempo no solamente se dis- 
cutió si era lícito decir los domingos misas de difuntos, sino tam- 
bién se dijeron. Contra tal costumbre se dirige el Archicantor Juan 
(SILVA-TAROUCA, 205) y otros (“TeODOLFO DE ORLFEÁNs, Capitulatre, 1, 
Cc. 45: PL 105, 208; las Consuetudines de Farfa, en ALBERS, 1, 202). 

71 Sínodo de Wixzburgo (1298), can. 3 (HARTZHEIM, IV, 255), El 
sinodo de Seligenstadt (1022), can, 10 (1. c., III, 56), sólo ante la pre- 
ferencia supersticiosa que se daba a algunas misas votivas (Santísi- 
ma Trinidad, San Miguel) exhorta a usar la misa de eodem die, 
añadiendo además vel pro salute vivorum vel pro defunctis. Con- 
fróntese FiRANz, 15053. 
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servirse del sacrificio eucaristico para conseguir de Dios lo que 
se pedía, y condujo así a una frecuentación más normal de 
las misas. Esto trajo consigo el multiplicar los altares latera- 
les en los sitios en los que existía un número algo mayor de 
sacerdotes, como en Jos conventos y las catedrales. En la an- 
tigiedad cristiana las iglesias no tenían sino un solo altar; 
en el norte de Africa siguió esta costumbre hasta la extinción 
del cristianismo en el siglo vii ”?, y perdura aún hoy día en 
Oriente, por lo menos en las iglesias de rito bizantino ”?. En 
Roma en el siglo vi se empezaron a instalar dentro de las 
iglesias los oratorios, dedicados a los apóstoles y mártires, 
que antes existian aislados y repartidos nor la ciudad. Vemos 
un número excesivo de altares en las Gali1s, donde, por ejem- 
plo, el obispo Paladio de Saintes hizo con ttruir en el año 590 
trece altares en una sola iglesia 7*. Casos semejantes no son 
raros en tiempos posteriores. Desde el sigio 1x, los altares la- 
terales son la cosa más natural en todas las iglesias un poco 
grandes ”*. No fué solamente el ansta de misas votivas la que 
favoreció esta evolución, sino que además se unió la creciente 
veneración de los santos y sus reliquias, porque se creía que 
solamente se los podía venerar debidamente si se hacía en un 
altar dedicado expresamente a ellos. A1 mismo resultado de 
la multiplicación de altares condujo, por otro lado, la prohi- 
bición, mantenida a lo menos durante algún tiempo, de decir 
varlas misas sucesivas en el mismo altar, y especialmente la 
de utilizar los simples sacerdotes el altar en que el mismo 
día había celebrado el obispo ?*. 


PROHIBICIONES 


232. En la época de los Otomes empezaron a notarse las 
inconveniencias de la celebración demasiado frecuente de la 
misa. Decretos episcopales y sinodales permiten la celebra- 
ción triple sólo en un día del año. Otros prohiben, fuera de 
los casos de necesidad, la binación ?”, como, por ejemplo, Ale- 
jandro 117% en el año 1065, y más tarde, y con más empeño, 


72 BRAUN, Der christliche Altar, 1, 373. 

73 BRAUN, l, 382-385. Este altar único está destinado para el cul- 
to público. Para la celebración privada de la liturgia en días labo- 
rables había algunos oratorios, que estaban más o menos unidos 
a la iglesia (Bona, I, 14, 3 [1967). 

714 SAN GREGORIO MAGNO, Ep. 6, 49: PL 77, 834. 

75 BRAUN, l, 368-373. Cf. arriba la nota 35. 

76 BRAUN, I, 373-377. En esta norma sobrevive un resto del anti- 


guo ena de la celebración eucarística dominical única, aplica- 
do al altar. 


17 K., HoLBÓck, Die Bination, Rechtsgeschichtliche Untersu- 
chung (Roma 1941). EISENHOFER, II, 23. 
18 Decretum Gratiani, MI, 1 53 (FRIEDBERG, I, 1308). 
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Inocencio III en el año 1206 ??. Con esto se redujo otra vez el 
número de altares en las iglesias recién construidas ?. 


NUEVO AUMENTO DE ALTARES 


283. Nuevamente aumentó la frecuencia de las misas pri- 
vadas en el siglo x111, que ahora ya mo se debe a la repetida 
celebración diaria, sino más bien a un crecimiento anormal 
del clero en las ciudades *!, crecimiento: que contribuyó no 
poco a la crisis eclesiástica del siglo xvr. Esto llevó de muevo 
consigo la multiplicación del número de altares. No era raro 
el caso de iglesias que contaban con 35 y hasta con 45 alta- 
rcs laterales. En la iglesia de Nuestra Señora de Danzig y 
en la catedral de Magdeburgo vemos hasta 48 altares por el 
año 1500 92. 


PROBLEMAS ARQUITECTÓNICOS 


La arquitectura sagrada se esforzó por encontrar una so- 
lución satisfactoria al problema de incorporar numerosos al- 
tares laterales al edificio de la iglesia. Ya el período romá- 
nico había creado en Francia la corona de capillas alrededor 
del presbiterio, sistema adoptado luego también por el gótico 
en otros países. En otros casos, el gótico solucionó el problema 
con meter los contrafuertes dentro del recinto de las iglesias, 
permitiendo con ello en el interior de las iglesias un número 
mayor de espacios en las naves laterales. En las iglesias del 
barroco se resuelve mediante la doble teoría de capillas que 
se abren a ambos lados de la nave central $3, No llegaron, con 
todo, a cubrir las necesidades, por ejemplo, en el final de la 
Edad Media, cuando todos los gremios y las familias ricas 
de patricios pedían nichos para capillas particulares. La re- 
forma eclesiástica siguiente limitó otra vez el número y fre- 
cuencia de las misas votivas privadas y redujo muchos for- 
mularios a las actuales Orationes diversae. San Carlos Bo- 


79 Decretales Greg., TL, 41, 3 (FRIEDBERG, 1H, 636). Cf. HoL- 
BÓCK, 30. 

80 BRAUN, l, 3775. 

81 Of. arriba 175. Aparecen también exhortaciones a la celebra- 
ción diaria, que al mismo tiempo se esfuerzan por garantizar una, 
celebración digna. El escrito De praeparatione ad missam, atribul- 
do a San Buenaventura, pero que no aparece en los manuscritos 
hasta el año 1375 (FRANZ, 462), dice del sacerdote que deja la cele- 
bración sin razón suficiente: quantum in ipso est, privat Trinita- 
tem laude et gloria, angelos laetitia, peccatores venta... (c. 4; Opp. 
ed. PELTIER, XII [París 1868] 281). Cf. también MATEO DE CRACOVIA 
(+ 1410), Dialogus inter Rationem et Conscientiqm, y ENRIQUE DE 
Hesse (+ 1427), Exhortatio de celebratione missae. Cf. FRaNz 515- 
517. 

82 BRAUN, 1, 378-382. 

383 BRAUN, 1, 378 380. 
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AA AP e e y 


rromeo quitó todos los altares situados debajo de! órgano o 
delante del púlpito y de las columnatas; ejemplo que siguie- 
ron muchas iglesias $1. 


BALANCE 


284. La curva de la estimación de las misas privadas nos 
refleja claramente los altos y bajos de su desarrollo histórico 
y de su problemática. A su favor está el hecho dogmático de 
que la misa es sacrificio impetratorio y expiatorio y que, por 
lo tanto, en este sentido puede ser ofrecido también a inten- 
ción de un particular, según una fórmula muy usada desde 
principios de la Edaá Media: por los vivos y los difuntos $5. 
Por otra parte, la idea de la comunidad eucarística contiene 
tam altos valores, que no se puede consentir se olvide el ideal 
de la Eucaristía única, que une a todos, tan enaltecido por el 
santo mártir Ignacio. Vimos cómo en los conventos al prin- 
cipio de la Edad Media y, en parte, aun mucho más tarde no 
sólo se mantuvo la costumbre del culto divino en común, sino 
también, dentro del mismo, la comunión en los días señala- 
dos, aun de los sacerdotes. La celebración privada, más que 
fomentada, fué permitida dentro de ciertos límites, y esto 
durante mucho tiempo $8», 


84 BRAUN, 1, 383. 

85 Por ejemplo, en San ISIDORO, De eccl. off. 1, 15: PL 83, 752; 
la tercera oración de la misa (Post nomina, en los misales mozá- 
rabes) se reza pro offerentibus sive pro defunctis fidelibus. Esta 
expresión pro offerentibus et defunctis aplicada a la misma misa 
vuelve en la introducción a la Missa pro multis (ed. HANSSENS : 
«Eph. Liturg.», [19301 31). En los loca (preguntas) episcopi ad sacer- 
dotes, del siglo rx (en FRANZ, 343), a la primera pregunta: Pro quul 
es presbyler ordinatus?, se pone como respuesta : ... hostiWm ojjerre 
Deo omnipotenti pro salute vivorum ac requie defunctorum. Con- 
fróntese 1. c. la respuesta a la segunda pregunta. En un pontifical 
romano-alemán compuesto hacia el año 950, el obispo entrega a los 
recién ordenados sacerdotes cáliz y patena con las palabras que 
aun hoy forman parte del rito de la ordenación : Accipite potesta- 
tem offerre sacrificium Deo Missamque celebrare tam pro vivis guam 
pro defunctis in nomine Domini (HITTrorP, 95). 

86 En esto regían normas muy distintas según las órdenes .y re- 
giones. En Cluny, los sacerdotes no necesitaban en el siglo xrI per- 
miso especial para celebrar diariamente antes de la prima, así 
como antes y después de la tercia, ni tampoco después de la nona. 
Como excepción, se permitía la celebración también después del 
evangelio de da misa conventual (UbaLRICcI Consuwet, Clun., II, 30: 
PL 149. 7245). Así también, más o menos, BERNARDI, Ordo Clun., 1, 71 
(HERRGOTT, 263). Entre los cistercienses se permitían las misas pri- 
vadas en el tiempo dedicado a la lectura y después del ofertorio de 
ta misa conventual (TriLHE, Citeauxr: DACIL 3, 1795; SCHNEIDER : 
«Cist.-Chr.» [1927] 338-342). En los silvestrinos, los sacerdotes incepta 
Epistala podían retirarse para la celebración privada, si no se les 
necesitaba para el canto (P. WEISSENBERGER, Die d:itesten Statuta 
monastica der Silvestriner: «Róm. Quartalschrift» [19391 73). En 
otras órdenes no se permitía tanto. En los cartujos se consideraba 
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Por la misma razón, sólo poco a poco y con mucha reserva 
se llegó a una determinada forma de la misa privada. En el 
primer periodo de los siglos virr y 1Ix se advierte cierta ten- 
dencia a exagerar el carácter privado de la misa. Fué enton- 
ces cuando se introdujo la missa solitaria, desprovista incluso 
de1 ayudante. A ella corresponde el uso exclusivo del singular 
que leemos en ciertos formularios *?. De no haberse manteni- 
do la venerable tradición de no alterar el esquema fundamen- 
tal de la misa romana, y sobre todo. el canon, nos hubiéramos 
encontrado indudablemente en el siglo 1x, aun en la liturgia 
romana, con el mismo caso que se dió efectivamente en la 
galicana 8%, que desconocía un formulario fijo aun para el ca- 
non; aparte de que casi todas sus oraciones estaban redacta- 
das en un estilo muy personal, usándose en ellas el singular 
continuamente. 


REACCIÓN CONTRA LA «MISSA SOLITARIA> 


285. Hay que confesar que nunca se pasaron los estrictos 
límites. Al contrario, ya en el siglo rx apuntaba en la legisla- 
ción una tendencia que condenaba severamente el abuso de 
la missa solitaria 8% ¿Cómo decir Dominus vobiscum y Sur- 
sum corda, si no había nadie presente? * Otros, llamando la 
atención sobre el Oremus y el Orate pro me o recordando la 
palabra circumadstantes, hacian la observación de que estas 
fórmulas quedarían sin sentido si nadie, fuera del sacerdote, 
estuviera presente *!. Repetidas veces se exigió la presencia de 
dos personas por lo menos para que fuera verdad el Dominus 


como gran privilegio poder celebrar diariamente; PEDRO DE BLOIS 
CG hacia 1204), Ep. 86: PL 207, 264. De Klosterneuburg relatan las 
fuentes de la baja Edad Media que quien quería celebrar una misa 
privada durante el verano podía hacerlo antes de la tercia; en in- 
vierno, después de la sexta o después del evangelio de la misa con- 
ventual. Pero antes tenía que pedir permiso al deán (ScHABEs, 65). 
El sínodo de Ravena (1317), rúb. 12 (Manst, XXV, 6115), reprueba 
el decir misas privadas durante la misa cantada (cum missa cele- 
bratur in nota) y pide que asistan todos los clérigos al coro. Así 
también el sínodo de Tréveris, del año 1549, can. 9 (HARTZHEIM, VI, 
500) y en 1583 el sínodo de Reims, C. 11, 14 (HARDOUIN, X, 1284). 

87 Cf. arriba 280. 

88 Véase, p. ej. el misal de Bobbio (MURATORI, 1I, 905s, Missale 
mixtum: PL 85, 987ss). En este último caso, sin embargo, está pre- 
visto un ayudante para contestar, que también se supone en el pri- 
mero. 

89 "TEODULFO DE ORLEÁNS (+ 821) (Capitulare, 1, c. 7: PL 105, 
194): Sacerdos missam solus nequaguam celebrel... Esse enim de- 
bent quí ei circumstent, quos ille salutet a quibus ei respondea- 
tur. Así también en la colección de cánones del arzobispo Ruotgero 
de Tréveris (927), ed. por M. BLASEN, c. 10: «Pastor Bonus» (1941) 6768, 

9 Sínodo de Maguncia (813), can. 43 (Mansx, XIV, 74). 

9 Todas estas Citas las ha reunido HANSSENS, Fungiturne míi- 
nister missae privatae diaconi et subdtacont vicibus?: «Euh. Li- 
turg.», 48 (1934) 406-412, especialmente 410ss, 


5. LA MISA PRIVADA. 284-285 301 


a 


vobiscum ??. Más en concreto se pidió que hubiera minis- 
[ri93 y cooperatores *t, sin insistir precisamente en su fun- 
ción de ayudantes. Valafrido Estrabón llamaba missa legitima 
a aquella en la cual, además del celebrante, había uno res- 
pondens, offerens atque communicans *%5; de lo que se des- 
prende que no se atendía tanto a un mínimo de ayudantes, 
diácono o simple acólito, cono a que no faltaran quienes to- 
masen parte en el sacriñcio *% cumpliendo de este modo con 
el carácter social que tan marcadamente se expresaba en to- 
das partes de la liturgia de la misa, y que manaba de la mis- 
ma esencia del sacriácio eucarístico. Las tentativas de defensa 
de la rnisa privada aludian también, por cierto, a esta misma 
idea comunitaria, alegando que el Dominus vobiscum no debe 
necesariamente referirse a personas presentes, sino que podia 
ser un saludo a la cristiandad entera, una expresión de !a 
unión espiritual entre el sacerdote y todos los cristianos *”. 


92 Así un decreto atribuido al papa Sotero (Decretum Gratia- 
ni, TIT, 1, 61 [FrIeEDRERG, 1, 1311]): nullus presbyterorum missarum 
sollemnia celebrare praesumat, nisi duobus praesentibus sibique res- 
vondentibus ipse tertius habeatur. Este decreto se encuentra por 
vez primera en Burcarpo DÉ Worms (Decretum, III, 74: PL 140, 
689), y vuelve desde entonces en todos los canonistas; véanse las 
citas en HanssenNs, 411, nota 2. Con otras palabras repite su conte- 
nido e. 0. BERNOLDO DE CONSTANZA (Micrologus, c. 2: PL 151, 979), 
el sínodo de Ratisbona de 1512 (HARTZHEIM, VI, 94) y todavía la co- 
misión tridentina de los abusus missae (cf. arriba 180). Un libro pe- 
nitenciarlo compuesto baio el obispo Thorlak de Islandia (+ 1193) 
pide como condición, para que pueda un sacerdote celebrar, la pre- 
sencia de dos viri iciuni (H. J. Scimitz, Die Bussbicher und das 
kanonische Bussverfahren [Diússeldorf 1898] 7125). 

93 El sínodo de París (829) c. 48 (MansI, XIV, 567), se queja de 
que partim incuria, partim avaritia se ha introducido el abuso de 
celebrar algunos sacerdotes sine ministris. 

94% Asi un concilio de Nantes, citado por RecIn0 (De synod. cau- 
sís, 1, 191: PL 132, 225), pero que por lo demás es desconocido. Des- 
pués de condenar la costumbre, corriente sobre todo en los con- 
ventos, pide: Praevideant autem praelati ut presbyteri in coenobiis 
cooperatores habeant in celebratione missarum. 

Y5 VALAFRIDO ESTRABÓN, De €exord. et increm, ec. 22: PL 114 
951. Este ideal es mantenido claramente por GUILLERMO DE HIRSAU 
(+ 1091) (Const., 1, 86: PL 150, 1017): «Si el hermano que ayuda 
a misa no quiere comulgar, otro puede ibi offerre (y luego comul- 
gar)». De la comunión de los que participan en la misa privada 
se habla más tarde bastantes veces entre los cistercienses, donde el 
capítulo general de 1134 la permite en los días de comunión a los 
ayudantes y también a otros (J. M. CanIivez, Stututa cap. gen. 
O. Cist. [Lovaina 1933-34] I, 23 33; citado en BROWwE, Die húáufige 
Kommunion 47). Cf. SCHNEDER: «Cist.-Chr.» (1918) 8-10. Fuera de 
los días de comunión se comulgaba sólo en las misas privadas. 

268 Cf. HANSSENS, 1. c. (cf. arriba nota 91) 407ss. 

97 ODÓN DE CaMBRar (+ 1113), Expositio, c. 2: PL 160, 1057; Es- 
TEBAN DE BAUGÉ (+ 1136), De sacramento alt., c. 13: PL 172, 1289. 
BANTO Tomás en su Summa theol. (UT, 83, 5 ad 12) interpreta en 
este sentido el decreto de Pseudo-Sotero. Cf. 'HANSSEN8, 412. 
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EL AYUDANTE, CLÉRIGO 


Desde el siglo x11r se dan otras disposiciones en las que se 
exige precisamente un clérigo ?* para la asistencia de la misa 
privada: Nullus sacerdos celebrare missam praesumat sine 
clerico respondente *?. Es verdad que tal disposición no la 
encontramos en el misal de Pío V 1%, pero se repite en los 
cánones de varios sínodos diocesanos del siglo xvi **!?. Los es- 
tatutos de Lleja del año 1287 descienden a reglamentar sus 
vestiduras: Qui clericus habeat tunicam lineam vel superpel- 
liceum vel cappam rotundam et calceatus incedat 102. 

Al exigir la intervención de un clérigo no se hacía en rea- 
lidad más que indicar un ideal, que en la inmensa mayoría 
de los casos, incluyendo las misas públicas, no era posible 
cumplir, sobre todo porque las disposiciones del concilio de 
Trento sobre la formación del clero mandaban concentrarse a 
los aspirantes al sacerdocio en los seminarios conciliares. Por 
lo demás, ni en siglos anteriores fué fácil de cumplir tal nor- 
ma 1%, Los únicos que tenían relativamente mayor facilidad 
de observar estas disposiciones eran los conventos. En Cluny 
encontramos en el siglo xi la costumbre de que el sacerdote 
monje que pensaba celebrar hacía una señal a un lego (con- 
versus) para que le ayudase 1%, También se menciona el puer, 
que sería un niño donado *%. Cuando asistía un clérigo, podia 
ejercitar las funciones correspondientes a su grado, como, 


8 Es casi lo mismo lo que pide el sínodo de York (1195), can. 1 
(HARDOUIN, VI, 1930), al pedir un minister litteratus. 

9% Sínodo de Tréveris (1227), can. 8 (MansI, XXIV, 200). Más 
ejemplos en R. SAPONARO, Estne munus in missa privata ministran- 
di clericorum proprium?: «Feriodica de re morali canonica liturgi- 
ca», 28 (1939) 369-384. 

100 Ríitus serv., II, 1; De defectibus, X, 1. 

101 SAPONARO, 370381. El sínodo de Aix (1585) exige para una 
eventual excepción un permiso escrito del obispo (l. c., 381). 

102 Y, 13 (MansI XXIV, 896), El misal de Pío V en este sitio 
(Rit. serv., 11, 1) originariamente no contenía ninguna prescripción 
referente a este particular. Por Clemente VIII (1604) a las pala- 
bras ministro cum missali... praecedente se añadió superpelliceum 
induto. 

103 Cf. arriba 270. 

104 UbaLrIicI Consuet, Clun., 11, 30: PL 149, 724, El conversus 
como ayudante aparece también en las Consuetudines de Farfa, 
que representan las costumbres de Cluny hacia 1040 (ALBERS, 1, 
1615). En un misal del convento de Nursia se encuentran dos rela- 
clones de ayudantes del siglo xIv: Isti serviunt ad missam quilibet 
in O EIarA sua; a cada nombre precede una C (EBNER, 201, 
nota 2). 

105 Consuetudines de Farífa (ALBERS, 1, 163; cf. la siguiente 
nota). Según el ordinario de la misa del convento de Bec (fines de 
la Edad Media) (MARTENE, 1, 4, XXXVI [1,675 AJ), el celebrante 
después de la comunión se dirige con el v. 12 del e 7 del Anacolip- 
sig ati ministrum puerum. 
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por ejemplo, leer la epístola 1% y, si tenía órdenes mayores, 
preparar el cáliz, y después de la comunión, purificarlo 1%, En 
los cistercienses, el sacerdote debía tener dos ayudantes: un 
clérigo que le servía y contestaba, y un lego, que le ofrecía el 
agua y encendía las velas ***, 


LAS NUEVAS DISPOSICIONES DEL ORDINARIO 
DOMINICANO 


286. Al paso que las reglas de los conventos contienen 
sólo noticias dispersas sobre este particular, el ordinario de 
los dominicos del año 1256 ?%% dedica al servitor de las misas 
privadas una serie de rúbricas que, reunidas en un capítulo 
y perfeccionadas, forman aún hoy parte del misal domi- 
nico 1", 


106 Existe alguna incertidumbre respecto a esta costumbre. Con 
todo, sigue como norma el modelo de la misa presbiteral pública 
(cf. arriba 268). La colección de cánones del obispo RUOTGER DE 
T'RÉVERIS (927) (ed. por [BLASEN, C. 10: «Pastor Bonus» [1941] 678) 
después de prohibir la missa solitaria, insiste en que ningún seglar 
puede leer la epístola, sino solamente el subdiácono (la limitación 
al subdiácono podría ser una intercalación más reciente). En las 
Consuetudines de Farfa (ALBERs, I, 163) se supone como Cosa natu- 
ral el que el puer, que ciertamente no es diácono, lee la epístola : 
Puer legit epistolam, ipse portet et calicem si valet et bene scit fa- 
cere (cf. Liber usuum O. Cist., c. 54: PL 166, 1429 A). El Ordina- 
rium O. P. de 1256 (GUERRINI, 249) dice también del servitor de 
la misa privada que aun no está ordenado de subdiácono nada 
más que meliusque est ut epistolam relinguat sacerdoti dicendam. 
Por lo tanto, se conocía esta costumbre todavía en el siglo XIII. 

107 Esto lo permite todavía el Liber ordinarius de Lieja (VoLkK, 
100), a tono con el Ordinarium O. P. (GUERRINI, 249). CÍ. también 
Liber usuum O. Cist., C. 54: PL 166, 1428. 

108 Liber usuum, C. 59: PL 166, 1433 C. Así también en el Rituale 
Cisterciense (París 1689) 91. Cf. SCHNEIDER: «Cist.-Chr.» (1927) 374s. 

109 GUERRINI, 249s. El ayudante debe e. o. extender los manteles 
y al final otra vez recogerlos; trasladar el libro y la vela; ayudar 
a la preparación del cáliz. Por lo demás, debe estar atento y siem- 
pre presto a servir y contestar; por esto, parum aut nihil stet pros- 
tratus in tota missa. Esta última indicación se refiere a la postura 
corporal corriente de profunda inclinación durante las oraciones y 
el canon. A este respecto, las Consuetudines de Faría habían orde- 
nado: Conversus ad primam collectas (querrá decir: ad primam 
collectam) et secreta(s) sit adclinis, ad canonem genua flectat vel 
stans oret (ALBERS, LI, 162). El Liber ordinarius de Lieja (VOLK, 
100ss) ha evolucionado los avisos del Ordinarium O. P. en algunos 
puntos: prescribe para el ayudante al principio un lavatorio de 
manos, le permite recibir la pax y darla a los otros (aunque el tí- 
tulo reza: De privatis missis). En la misa conventual se menciona 
también la señal con la campanilla: Alter acolythus ante tempus 
elevationis paucis ictibus campanulam pulset (1. c., 94, lín. 29). La 
ceremonia de la pax se prevé también en el Ordo missae de JUAN 
BURCARDO (1502) (LEGG, Tracts, 162). En cambio, ni en Burcardo ni, 
según parece, en ningún otro ordinario medieval se menciona la 
señal con la campanilla en las misas privadas. FRaNz (710s) llama 
la atención sobre dos instrucciones para ayudar a misa del siglo xv. 

110 Missale tuxta ritum O. P. (1889) 24: De servitoribus missa- 
rum privatarum. 
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En el ordinario del año 1256, las reglas para los ayudantes 
se agrupan en capítulo especial, dando al sacerdote instruc- 
ciones precisas sobre las particularidades de la celebración 
de la misa privada !!!, Entre ellas llama la atención la rúbri- 
ca de suprimir las secuencias, tan frecuentes por entonces. 
Era también costumbre general que el celebrante se pusiera 
los ornamentos en el mismo altar lateral *!?, y encontramos el 
aviso, no del todo muevo, de que se pronuncien las oraciones 
a media voz. A lo cual corresponde en las costumbres de 
Cluny la prescripción, muy oportuna, de que las partes de 
canto se lean solamente in directum, pero que no se can- 
ten 1!3, De esta suerte la misa privada llegó a ser misa rezada. 

Esta particularidad de leer todas las oraciones sin cantar, 
ni siquiera las más principales, mo solamente representa en 
la actualidad la característica más sobresaliente en la liturgia 
romana, sino que constituye la única diferencia notable entre 
la misa privada y la misa solemne. Mucho mayores son las 
diferencias entre ambas en aquellos ritos orientales en los 
que, a consecuencia de su unión con Roma, se ha introducido 
la misa privada !!4, 


LA «MISSA LECTA», NUEVA BASE DEL CULTO DIVINO 


287. Esta misa leída o rezada casi ha perdido actualmen- 
te su carácter privado. Todos los rubricistas la toman como 


_ YIL GUERRINI, 249-251: De míissis privatis. Para hablar con pre- 
cisión, el capítulo no es del Ordinarium propiamente tal, sino de 
un Missale minorum altaríium unido a él, así como las instruccio- 
nes para la misa solemne son del Missale conventuale; véase 
GUERRINI, P. vi. El citado capítulo es de un manuscrito de los si- 
glos XIv-Xv y se encuentra también en Kócx, 93s. 

112 UpaLRIcI Consuet. Clun., 11, 30: PL 149, 724 B: En la ida al 
altar, el sacerdote toma en su mano derecha el cáliz, sobre el que 
está la patena con la hostia, que se colocaba sobre la misma me- 
diante una palilla, y el corporal; en su izquierda Jleva las vinajeras 
llenas, mientras que el monaguillo tiene el misal y la casulla en 
sus manos. Así, más o menos, en Bernardi Ordo Clun., I, 72 (HERR- 
GOTT, 263). En los cistercienses la costumbre de ponerse los orna- 
mentos también para la misa privada en la sacristía no se introdu- 
jo antes del año 1609, «para mayor reverencia» (TRILHE, Cíteauzx: 
DACL 3, 17935). 

113 UpnaLricI Consuet. Clun., 11, 30: PL 149, 724 C, así como 
(GUILLERMO DE HIRSAU, Comst., 1, 86: PL 150, 1016 D. Un caso se- 
mejante lo tenemos en los sacerdotes rusos vueltos en la actuali- 
dad a la unión con Roma, que cuando celebraban en privado se 
creían obligados a cantar las partes correspondientes de su rito por 
lo menos en voz baja. 

114 Consisten principalmente en cortes de importancia, diferen- 
tes en los distintos ritos. En los ucranios se suprimen las incensa- 
ciones; las entradas mayor y menor solamente se insinúan; la en- 
trada mayor, dándose el sacerdote con el cáliz una vuelta entera, 
etcétera. En los italogriegog se suprime mucho de la parte intro- 
ductoria. y en las letanías. Otros son los cortes en los melquitas 
(PL. DÉ MEESTRE, Grecques (Liturgies): DACL 6, 1641-1643). 
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norma, y el mismo misal romano, en contra de la costumbre 
que se guardaba hasta fines de la Edad Media 115, presenta en 
primera línea esta missa lecta, describiendo sólo en un apén- 
dice los ritos adicionales de la misa solemne y en una breve 
observación las particuiaridades de la misa cantada !!** Un 
fenómeno parecido lo observamos al principio de la Edad Mo- 
derna, cuando repentinamente los ritos litúrgicos solemnes 
pierden todo interés para los fieles, substituyéndolos en parte 
por formas més sencillas 117, Las razones de esta evolución 
parecen encontrarse en cierto cansancio de las formas litúr- 
gicas solemnes y, sobre todo, en el hecho de que los fieles 
sienten cada vez más la lengua latina como algo extraño, y no 
acaban de comprender por qué, si no es para mayor solem- 
nidad en las misas mayores, se han de recitar en voz alta o 
cantar craciones y lecciones que ellos no entienden. Ni si- 
quiera les duele prescindir por completo de los cantos. De esta 
suerte, la missa lecta se ha erigido en el nuevo tipo de misa. 
Menos en los casos en que se prefiere seguir la misa haciendo 
meditación, o sea cada vez que se quiera hacer resal- 
tar el carácter social del culto divino, se ha introducido la 
costumbre de rezar o cantar en común en lengua vulgar, que 
es la nueva manera de participar los fieles en la misa. Es de- 
cir, que hemos llegado en nuestros días, sobre la base de la 
missa lecta, a una nueva forma de misa en comunidad, que 
recobra en gran parte la sencilla hermosura de la misa can- 
tada, uniéndola con las ventajas del uso de la lengua vul- 
gar 118. 


LA MISA MAYOR PIERDE MUCHAS PRERROGATIVAS 


Esta evolución se ha visto favorecida, ciertamente, por ha- 
ber ido cediendo la Iglesía poco a poco de su antigua insis- 
tencia en exigir a los fieles la asistemcia los domingos a la 
misa mayor. A fines de la Edad Media, como todavía veremos, 
ya no se urgía siempre este precepto, que por fin se suprimió 
definitivamente. En consecuencia, la missa lecta, con cantos 
en lengua vulgar o sin ellos, pudo entrar en el orden de los 
cultos dominicales de las parroquias como misa que tanto los 
domingos como los días de labor podía celebrarse en el altar 
mayor, prerrogativa denegada muchos siglos. 


SE REDUCEN LAS DIFERENCIAS EN EL RITO 


288. La equiparación jurídica de ambas misas tuvo pron- 
to como consecuencia la reducción de sus diferencias exterio- 


115 Cf. arriba 142 y 143. 
116 Ritus serv., VI, 8. 
117 Cf. arriba 266. 

118 Cf, arriba 216 y 217. 
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res a la única que existe entre la recitación y el canto de los 
textos. A un tal estado final de evolución se llegó por conceder 
a la misa privada algunas prerrogativas de la misa cantada, 
y también por quitar a esta última algunas de las suyas. Ya 
en los siglos X11 y x1I11 empezó el sacerdote, lo mismo que en 
las misas privadas, a leer en voz baja en la misa solemne las 
partes cantadas por otros *1?%, Existian otros privilegios que, 
aunque teóricamente siguen todavía en vigor 12%, en la prácti- 
ca o no aparecen como tales, por ejemplo, el número de velas, 
o sencillamente no se observan. Raras veces vemos a un cléri- 
go leer la epístola o a un acólito especial servir junto al libro 
o, si es clérigo, traer el cáliz y cubrirlo y llevárselo después 
de la comunión. A lo más, al ayudante de la misa privada se 
le junta hoy otro en la misa cantada. 


AYUDANTES SEGLARES EN AMBAS 


No hay diferencia alguna entre ambas misas por lo que se 
refiere a los ayudantes seglares 1?!. Mientras a principios de 
la Edad Media se admitían como ayudantes en la misa can- 
tada, únicamente a clérigos *?2?2, más tarde se los exigió para 
las dos, contentándose finalmente en ambas con ayudantes 
seglares 123, Siguiendo las tradiciones de las antiguas escola- 
nías de las colegiatas o conventos, se suele solucionar hoy el 
problema de los ayudantes valiéndose de niños, tuya inocen- 
cia parece suplir de algún modo su falta de carácter cleri- 


119 Cf. arriba 145. 

120 (GGATTERER, Praxis celebrandi, 97s 260-264. 

121 Al contrario del misal dominicano (cf. arriba 286), el roma- 
no apenas contiene rúbricas sobre los deberes de los ayudantes a 
misa. Por esto, con excepción de las funciones principales, difieren 
mucho según las diversas regiones. Así, p. ej., además de los toques 
prescritos de la campanilla para el Sanctus y la consagración, se 
usan en nuestra región toques al ofertorio y la comunión ;' en algu- 
nas diócesis de Francia y España, al omnis honor et gloria, y en 
Centroamérica, al Pax Domini. Pese a Ritus serv. (VI, 1s), el tras- 
lado del libro se deja al ayudante. El Ordinarium Cartusiense (1932) 
tc. 26, 12) lo reserva incluso en la misa solemne al sacerdote. 

122 Cf. más arriba 270 y 285 con la nota 98. 

123 Cf. 270 y 285. Aunque el oficio principal del ayudante consis- 
te en estar presente y contestar, o sea representar al pueblo, fun- 
ción que conviene perfectamente a un seglar y, en casos de necesi- 
dad, puede ser ejercida por mujeres (cf. Cod. Jur. Can., can. 813, 2), 
con todo, considerado en su totalidad, según lo que dijimos, es «des- 
cendiente» del clérigo y, en definitiva, del diácono, con el que tam- 
bién tiene común el nombre (ótdxovos = minister). Lo mismo re- 
cuerda también la expresión, usada en los inventarios medievales 
para las vestiduras de los ayudantes, que existían en diversos colo- 
res: dalmaticae puerorum, o también tunicae, albae puerorum 
(BRAUN, Die liturgische Gewandung, 608). HANSSENS y SAPONARO 
(cf. las notas 91 y 99) se fijan, ante todo, en la primera función, y 
Megan, por lo tanto, a otra conclusión, necesaria por cierto para 
disipar algunos reparos contra la misa dialogada. 
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cal 124, Con todo, no falta ni aun entonces cierto tinte sagra.- 
do en el ayudante, toda vez que con la instrucción técnica se 
procura una dirección espiritual y, en ciertas circunstancias, 
una especie de rito de admisión para el cargo, como en algu- 
nos sitios, en los que se hace en forma eclesiástica por man- 
dato del obispo 123, 


RAZONES DE LA CELEBRACIÓN DIARIA 


289. La desaparición de las diferencias entre la misa pri- 
vada y pública se debe en buena parte al uso moderno de ¡ia 
celebración diaria de la misa, que es hoy tam natural, que o 
contrario llamaría la atención ** Esta celebración diaria 


. 124 Con todo, siempre se manifestaron reparos contra esta solu- 
ción. P. DE GOUSSANVILLE (+ 1683) la declara como abuso en su edi- 
ción de San Gregorio, al que tal vez la costumbre pueda justificar 
(BL 77, 1336 D). Con la misma severidad juzga MARTENE, 1, 3, 9, 
10 (I, 344). BremoND (Histoire littéraire, VI, 220) relata de Claude 
Martin, prior de Marmoutier desde el año 1690, que prohibió que 
lo mismo niños que hombres casados ayudasen a misa. También en 
los siglos xvIir y xrx se manifestaron reparos contra los monagui- 
llos (TrAPP, 165, nota 923; 295s con la nota 97). Para nuestra época 
véase, p. ej., A. MAYER-PFANNHOLZ, Das Laientum im weracnaen 
Kirchenbild: «¡Theologie und Glaube» (1941) 91. ES 

125 Cf, F, K. DEBRAY, Dienst am Altar; Werkbuch fúr Mini 
strantenseelsorge (Friburgo 1942), 153-159, Th. Mathyssek llama la 
atención sobre un formulario de Altardienerweihe (bendición de 
monaguillos) aprobado en la diócesis de Limburgo (TH, MATHYS- 
SEK, Leitfáden der Pastoral, 4.4 ed. [Limburgo 1940] 299). Conviene 
recordar que en Roma todavía en los siglos vi y 1x los clérigos jó- 
venes recibían por lo visto su ordenación por el papa o un obispo 
sólo a partir del acolitado (los acólitos llevaban el saquito con la 
Eucaristía). Para los grados menores no recibían más que una ben- 
dición del archidiácono (Orda Rom. IX, n. 1: PL 78, 1003): acct- 
pient primam benedictionem ab archidiacono. Véase M. L. METZGER, 
Zwei karolingische Pontifikalien vom. Oberrhetin (Friburgo 1914) 688, 
Cf. también M. :ANDRIzZU, Les ordres mineurs dans l'ancien rit Ro- 
main: «Revue des Sciences Religieuses» (1925) 36s. 

126 En la temprana Edad Media, los sínodos de Pavía (850), 
can. 2 (Mans1, XIV, 930), y de Compostela (1056), can. 1 (MAN- 
SI, XIX, 855), desean que los obispos, resp. los obispos y presbíteros 
celebren diariamente la misa. Sin embargo, la práctica todavía en 
la baja Edad Media, lo mismo en España que en otras partes, era 
muy distinta de la actual. Mientras el gran aprecio de la misa vo- 
tiva obligaba a muchos sacerdotes que realmente vivían del altar 
a la celebración diaria, otros decían misa muy de tarde en tarde. 
Por esto, con frecuencia se fija un límite ínfimo. Los sínodos de 
Toledo de 1324 y 1473 exigen por lo menos cuatro celebraciones al 
año (MANsI, XXV, 734; XXXIT, 392); otro de Ravena (1314), por 
lo menos una (1. c., XXV, 546 C). Un sínodo de Bourges del año 1336 
exige de los sacerdotes que están encargados de la cura de alma 
la celebración por lo menos una o dos veces por mes (can. 3; Man- 
sI, XXV, 1060). En otros sitios se prescribe la celebración semanal; 
véanse ejemplos de los siglos xnu-xvr en BROwE (Die háufige Kom- 
munion, 57 67 68; cf. 74). De la región del rio Mosela se relata de 
la primera mitad del siglo xv que aun entre los párrocos no fué 
eostumbre celebrar diariamente la misa. $i no hubo una razón di 
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constituye hoy día en el celebrante un elemento esencial de 
su vida espiritual. Late en dicha costumbre la convicción de 
que la misa celebrada por uno mismo, desde el punto de vista 
de la vida espiritual, tiene más valor que no la participación 
en la misa de otro ?*?”. 

Vienen a juntarse a estos deseos particulares intereses de 
apostolado; nunca serán demasiado las facilidades que se den 
a los fieles para asistir a misa, no sólo a diario y multiplican- 
do las iglesias, sino también dentro de la misma iglesia prin- 
cipal, poniendo diversas horas. Se impone el celebrar en el 
altar las festa fori, pero también las festa chori, o sea las de 
los santos. Así, considerando los intereses privados y -públi- 
cos, se ha llegado hoy a crear en todas partes, aun en los días 
laborables, un orden fijo de misas semipúblicas. 


LoS ESTIPENDIOS 


Se añade otro factor activo que ya :en la antigúedad cris- 
tiana fomentó mucho la extensión de la misa privada, a 
saber, el deseo de los fieles de que el sacerdote celebre a in- 
tenciones particulares, ofreciéndole para ello la oblación en 
forma de estipendios. Reconozcamos que hoy, cuando ya no 


pecial, muchos celebraban sólo una o dos veces entre semana ex 
devotione. La mayor frecuencia de la celebración que a partir de 
aquel tiempo se nota se atribuye al influjo del P. Martín de Co- 
chem (A. ScHULLER, Ein Moselpfarrer: «Pastor Bonus» (1928] 190). 

127 Las investigaciones teológicas no se preocupan generalmente 
de esta cuestión, sino de la de si es mejor celebrar o no diariamen- 
te; cf. los capítulos en BENEDICTO XIV, De s. sacrificio missae, JIT, 
2 (SCHNEIDER, 304-313) y los autores allí citados. En la cuestión arri- 
ba apuntada a favor de la celebración propia está el llamado fruc- 
tus specialissimus, que, según una opinión teológica, es exclusivo 
del celebrante. Tal vez sea de más importancia, que, por regla ge- 
neral, la intervención más activa dará al celebrante mayor devo- 
ción. Pero por esto no se pueden tener en menos los valores de la 
unidad y caridad que están por el otro lado, ya que, suppositis su- 
ponendis, estos valores por la celebración común no solamente son 
representados, sino también fomentados. Por esto, la antigliedad 
dió la preferencia a esta otra solución, que aun hoy día con razón 
se escoge allí donde la celebración particular (con ocasión de una 
gran concurrencia de sacerdotes) no se puede tener en forma dig- 
na. Cf. arriba 259s. El que el sacerdote, aun prescindiendo de ne- 
cesidades ajenas, ejerza de vez en cuando en el altar su potestad de 
orden, siempre se ha reconocido como cosa digna y natural. Esta 
razón seguramente influyó en la costumbre de la misa privada de 
los conventos de la temprana Edad Media y motivó la legislación 
que sobrevive en el can. 805 del Cod. Jur. Can, Influiría también en 
la institución del turno para la celebración de la misa conventual 
en las colegiatas y conventos; este punto de vista llevaría sobre 
todo a la regla vigente en los conventos del rito bizantino, por la 
que allí donde habia más de cinco padres, se celebraba dos veces 
por semana la liturgia; donde había más de diez, tres veces, y 
donde había más de veinte, diariamente (K. LÚreck, Die christli- 
chen Kirchen des Orients [Kempten 1911] 189). 
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existen apenas fundaciones bien dotadas, tales estipendios 
ndquieren y suponen para el clero cierta importancia eco- 
nómica, aunque apunten con esto algunos peligros, a veces 
mo pequeños. La legislación eclesióstica, aleccionada por ex- 
periencias muy tristes que se han dado en «el correr de la his- 
toria eclesiástica, ha intentado prevenirlos en la medida po- 
sible 128. De todos modos queda a salvo la legitimided de ¡a 
celebración por este título. Y a pesar de que los formularios 
de las misas votivas ya no tienen aquella importancia de 
antaño, la misa votiva misma, ofrecida a intención particu- 
lar de una persona o familia, representa hoy el título de 
misa privada, que le da más claramente su razón de ser y 
vida, sobre todo atendiendo a que hunde ya sus raices en la 
tradición eclesiástica de los primeros tiempos. Debería ur- 
glrse por todos los modos la asistencia personal a la misa de 
aquellos a cuya intención se ofrece. A los fieles que piden una 
misa ha de recordárseles que en estas ocasiones deben hon- 
rarlá con su presencia. Y, desde luego, conviene procurar 
siempre que tales celebraciones votivas no perjudiquen el 
culto divino público, preocupación principal y primera en la 
liturgia eclesiástica. 


6. Diversas formas en la participación del pueblo 


PRECISANDO EL OBJETIVO 


290. Gracias a la explicación de las distintas partes de la 
misa, que muchas veces no se entienden sino recurriendo a 
una explicación genética, se ha generalizado bastante el co- 
nocimiento de aquella forma del culto divino «en la antigúe- 
dad cristiana, que juntaba en torno al altar a toda la comu- 
nidad cristiana para ofrecer juntamente con el sacerdote el 
sacrificio y alternaba con él en las oraciones y cantos. 

Capítulos anteriores nos han dado noticia de las altas y 
bajas en el aprecio de la participación del pueblo en el sacri- 
ficio de la misa y de su repercusión sobre la evolución del sa- 
crificio eucarístico en determinados períodos de su historia. 
Otros muchos pormenores irán apareciendo al tratar sucesi- 
vamente de cada una de las partes de la liturgia de la misa, 

Tratemos únicamente en el presente capítulo de resumir 
las características más importantes de la participación del 
pueblo en la liturgia, redondeándolos con algunos datos y 


128 Cod. Tur. Can., cáns. 824-844, 
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consideraciones de tipo general para sacar de las vicisitudes 
de su historia algunas conclusiones y principios aplicables a 
todos los tiempos. 


LÍMITES ENTRE LA IGLESIA Y EL MUNDO 


291. Condición fundamental para que surjan de la cele- 
bración eucarística formas más intensas de participación es 
que los reunidos se sientan realmente una comunidad pene- 
trada de una misma fe y amor. Tal conciencia comunitaria 
palpita visiblemente en los siglos de la antigúedad cristiana. 

Se adivina este sentimiento de que formaban una comu- 
nidad en la ceremonia externa de la despedida de los catecú- 
menos al principio del sacrificio eucarístico. Aquella separa- 
ción en dos clases mantenía siempre viva en los cristianos la 
conciencia de su dignidad como miembros primarios de la 
comunidad. Ya analizaremos luego las distintas formas de 
despedida de los catecúmenos. Hasta muy entrada la Edad 
Media se mantuvo este rito, mandando salir a los niños du- 
rante la cuaresma, o sea en las semanas de preparación para 
el bautismo?!, y hasta los umbrales de la Edad Moderna y 
más tarde aún se podía leer dicha costumbre cuando el miér- 
coles de ceniza se expulsaba a aquellos que como penitentes 
públicos no eran dignos de participar en el culto divino de 
la comunidad ?. Tal exclusión se aplicaba también con todo 
rigor, durante toda la Edad Media, con relación a los exco- 
mulgados. Fuera de estos casos, mo frecuentes, la Edad 
Media desconoció la categoría de hombres excluidos de la 
Iglesia. Al suprimir en la construcción de las iglesias el atrio 
y las otras partes que se interponían entre la calle y la nave, 
como si invitara el portal con sus puertas abiertas de par 
en par a toda la vecindad a que entrara en el sagrado re- 
cinto, se reconoció por modo explícito que había desapare- 
cido toda preocupación de mantener alejadas a ciertas cla- 
ses de gente o de expulsarlas una vez entradas. Todos los 
ciudadanos eran cristianos, y como tales, hijos de la casa. 


POR QUÉ SE SUPRIMIÓ LA ANTIGUA DISCIPLINA 


Esta generosidad con que las puertas de la casa de Dios 
estaban abiertas a todos, imposibilitaba mantener rigores 
anteriores, lo que hizo que en la Edad Media cambiara ra- 
dicalmente la situación. Durante decenios, grandes sectores 
de la cristiandad estuvieron indecisos entre la disciplina de 


1 "Todavía DuranDo (VI, 56, 11) habla de esta despedida. En al- 
gunas iglesias se guardaban las costumbres de la despedida de los 
eatecúmenos aun en tiempos posteriores (EISENHOFER, 1, 255). 

2 JUNGMANN, Die lateinischen Bussriten, 673. 
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in antigua Iglesia y la nueva doctrina. En la esperanza de 
que volverían algún dia de su pecado, no se les podía prohi- 
blr la entrada en la casa del padre. Por otra parte, resulta- 
ba impracticable el propósito del concilio de Trento de pro- 
iibir la entrada en la iglesia a los pecadores públicos (usu- 
reros, rameras, amancebados) o expulsarlos después del evan- 
gelio *, Así, una vez desaparecido en nuestro culto todo lí- 
mite entre la Iglesia y el mundo, pudiendo incluso los ju- 
díos y paganos llegar hasta el altar y permanecer entre los 
fieles aun en el momento más íntimo de la consagración, 
resultó un estado de cosas. que, aun prescindiendo de la ley 
del arcano, hubiera sido increíble en la antigúedad cristia- 
na. No es fácil se altere este estado de cosas mientras los 
fieles no pasen de ser mudos e inactivos espectadores de una 
representación sagrada, y sería superado entonces solamen- 
te cuando asumieran otra vez un papel más activo. 


ORDEN DE ENTRADA Y SALIDA 


292. Un modo de producirse comunitariamente habrá 
que verlo en el mantener un orden fijo de entrada y salida: 
sus miembros se presentan a tiempo y nadie se ausenta an- 
tes de cerrarse la reunión. Es curioso el rigor contra los que 
llegaban tarde, que muestra en el siglo v el Testamentum 
Domini sirio: en él se manda a los diáconos tener cerradas 
las puertas mientras se celebra la misa. Si algunos llegan 
tarde y llaman a la puerta, no se les abra, debiéndose rezar 
una oración especial por ellos para que Dios les dé otra vez 
diligencia y caridad *. En todas las liturgias encontramos al 
final una ceremonia especial de despedida. Desde luego se 
daba con frecuencia el caso de que algunos, aun de los que 
habían comulgado, mo esperaban hasta esta ceremonia 5, y 
pronto se impuso el establecer un orden especial para los 
que no comulgaban, que hacia fines de la antigiiedad resul- 
taba ser la mayoría. 


¿CUÁNDO SE PUEDEN RETIRAR LOS FIELES? 


Según veremos más tarde con todo detenimiento, en Ro- 
ma y en la Galia fué costumbre dejarles salir antes de dis- 
tribuir la comunión. Y esto no se consideraba como un 
abuso que había que tolerar, sino como un uso legitimo, que 


3 Concilium Tridentinum, ed. GOERRES, VIII, 921, lín. 26; 923, 
lín. 14; 928, lín. 1; 929, lín. 53. 

4 Testamentum Domint, 1, 36 (RAHMANI, 89s): Propter fratrem 
qui sera venit, supplicemus ut Dominus ei diligentiam et laborem 
concedat, relaxet ab ipso omne ligamen mundi huius, tribuatque el 
voluntatem dilectionis, caritatem et spem. 

5 Cf. más adelante II, 612. 


312 TR. 1, P. IL—LA MISA EN SUS ASPECTOS PRINCIPALES 


encontró su expresión en las ceremonias de la liturgia; por 
ejemplo, en Roma, leyendo los anuncios para la semana si- 
guiente en este lugar antes de la comunión *, y en la Galia, 
impartiéndoles después del Pater noster una bendición so- 
lemne 7. Aun así, se hizo necesario aconsejar a los fieles que 
esperasen siquiera hasta el fin de esta bendición, pues ya 
en el siglo vi había muchos que creían haber cumplido con 
la obligación de la misa oyendo solamente las lecciones $. 
Cesáreo de Arlés inculcaba a sus oyentes que el minimo de 
cumplimiento de sus deberes como cristianos consistía en la 
asistencia a la consagración, la oración dominical y la ben- 
dición *. La reforma carolingla consideró como parte final 
de la misa, y antes de la cual nadie podía retirarse, la ben- 
dición. No se refería, sin embargo, a la bendición del rito 
galicano, sino a la de la liturgia romana, introducida por 
entonces, y es la que cae al final de la misa después de la 
comunión *? Esta nueva interpretación se debió probable- 
mente a que entonces había llegado a ser muy poco frecuen- 
te la comunión de los fieles. En consecuencia, Amalario, a 
la pregunta frecuente del vulgus indoctum a cuánto obliga- 
ba la asistencia a la misa, dió la siguiente contestación: a 
partir del ofertorio hasta el Ite, missa est?!, pues en este 
tiempo es cuando se daba el sacrificio. La teología moral 
añadió posteriormente también la antemisa, cuando ya te- 
nía otra modalidad litúrgica y otra significación distinta de 
la de su origen !?. No se volvió a fijar más precisamente este 


6 Cf, más adelante II, 483. 

7 CÍ. más adelante 11, 414ss. 

3 San CESÁREO, Serm., 73, 2 (MORIN, 294: PL 39, 22765): Cum 
enim mazima pars ponuli, imo, quod peius est, paene omnes reci- 
tatis lectionibus exeunt de ecclesia, cui dicturus est saceraos : Sursum 
corda, aut quomodo sursum se habere corda respondere possunt, 
cuando deorsum... descendunt? La misma queja se repite en el si- 
glo x1I1r (FRANZ, 17s). Otro abuso, que más bien se debe a una par- 
ticipación en la misa por devoción particular, condena VALAFRIDO 
ESTRABÓN (De exord. et increm., Cc. 22: PL 114, 948 B): saepe in illis 
transeunter offerunt missis, ad quas persistere nolunt; es decir, se 
van después de la entrega de las ofrendas. Otro abuso encontramos 
en la baja Edad Media muy característico de la piedad popular, y 
que consiste en entrar a la iglesia solamente para ver alzar las sa- 
gradas formas. Cf. más arriba, 162. 

2 SAN CESÁREO, 1, C.—En la Vita (c. 2: PL 67, 1010 C) se dice 
de él que con frecuencia mandó cerrar la iglesia después del evan- 
gelio. 

10 Cf. más adelante II, 642. 

11 AMALARIO, De eccl. Off., III, 36: PL 105, 1156. La misma res- 
ld diz RABANO MMAURO (De inst, cleric., Cc. 33 additio: PL 107, 
25). 

12 Es notable que los moralistas actuales declaren que sólo el 
evangelio final ya no pertenece ad. integritatem missae (H. NOLDIN- 
A. ScumITr. Summa theol. mor., 11, ed. 20 [Innsbruck 1930] 245). 
Tal opinión corresponde al siglo xvi, cuando el evangelio final aun 
no iba unido de modo definitivo a la misa; cf. II, 656. Por lo de- 
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carácter en colección alguna oficial de decretos ecleslásti- 
vos de la Edad Media ni de tiempos posteriores ?*, 


LAS ACLAMACIONES 


293. Por lo que se refiere al desarrollo mismo de la cele- 
bración litúrgica, la participación activa del pueblo se ma- 
nifestaba principalmente por el hecho de no contentarse con 
oír en silencio las oraciones del sacerdote, sino que las sub- 
rayaba por medio de aclamaciones. Es evidente que la Igle- 
sia había copiado esta costumbre de la sinagoga, como se 
desprende de la forma gramatical de algunas de estas acla- 
maciones: Et cum spiritu tuo y Amen. Por observaciones in- 
cidentales de los Santos Padres sacamos que el pueblo pro- 
nunciaba realmente estas contestaciones. San Justino da fe 
de ello!* y San Jerónimo escribió en una ocasión que el 
Amen resonaba como trueno celestial en las basilicas roma- 
nas ?5 También San Agustín se refiere con frecuencia en sus 
escritos a las aclamaciones del pueblo 18. 

El problema está ahora en ver cuánto tlempo duró esta 
costumbre ¡en la Edad Media. Cesáreo de Arlés la supone to- 
davía 17. Parece que se daba también en la liturgia galicana 
de los siglos vi y vi1!**; y aun en la liturgia romana de prin- 
cipios de la Edad Media, a pesar de haberse solemnizado ya 
mucho por la introducción de la Schola y el aumento consl- 
derable de los clérigos se sigue hablando de las aclamacio- 
nes del pueblo ??. 


más, moralistas del siglo xvn incluyeron el último evangelio entre 
las partes de la misa a que necesariamente había de asistir; cf. Dr 
O De eucharistia, 22, 1 (Disput. schol et mor., ed. FOURNAIS, IV, 

13 Cod. Jur, Can., can. 1248. El Decretum Gratiant, III, 1, 63ss 
[FRIEDBERG, I, 1311s]) apenas contiene más que la norma general 
formulada por los sínodos del siglo vi, de oír misa entera. 

14 Cf. 19 y 20. 

15 San JERÓNIMO, 1n Gal. Comment., 1, 2: PL 26, 355: ad simus- 
tudinem caelestis tonitrui Amen reboat. 

16 ROETZER, 99 115 117ss 124 131 236s. 

17 Cf. la nota 8. 
el de eL: Der Anteil des Volkes, 8s. Cf... sobre todo, los ejemplo: 

19 Esto se nota perfectamente en el ordinario de la misa de 
JUAN ARCHICANTOR, QUe, cada vez que se trata de una contestación, 
usa frases como las siguientes: respondent omnes, respondentibus 
omnibus (SILVA-TAROUCA, 197-201). La misma observación se hace 
también en el Ordo de S. Amand con ocasión del Deo gratias des- 
pués de los anuncios (DucHEsNe, Origines, 482). El que el O7ao Ro- 
manus 1 no mencione al pueblo, no prueba nada en oontra; véase 
NickL, 11ss. Los manuscritos de los sacramentos por regla general 
no dicen quién ha de contestar (las contestaciones solamente se 
señalan con la «R»). Una excepción hace el Gregoriano, que se en- 
cuentra en el cód. Pad. 47 (Ss. 1x), y que por su contenido pertenece 
al siglo vr. En las contestaciones pone repetidas veces: Respondeat 
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DESAPARECEN PESE AL ESFUERZO DE LA 
REFORMA CAROLINGIA 


Parece que la reforma carolíngia insistió con especial 
empeño en el mantenimiento de esta costumbre. En la Ad- 
monitio generalis de Carlomagno del año 89 se exige la par- 
ticipación del pueblo ?% Amalario exhorta a los que no en- 
tienden la lectura latina del evangelio a que por lo menos 
digan con los demás el Gloria tibi, Domine ”*, Otros autores 
carolingios hablan de intervenciones del pueblo como de una 
cosa natural 22. Burcardo de Worms (+ 1025) menciona en 
su Poenitentiale la omisión de las aclamaciones entre los 
ejemplos de comportamiento indebido en la iglesia ?*. Más 
tarde se alude a estas aclamaciones como un ideal a que ya 
no se llega ?t. Con todo, esta costumbre ha ido cayendo en 
olvido de tal manera, que en nuestro siglo se imponía salir 
por los fueros del pueblo a intervenir en la misa con tales 
aclamaciones 25, 


populus (MOHLBERG-BAUMSTARK, MN. 874 889s 893). Más adelante 
vuelven con frecuencia tales rúbricas, que no siempre hay que to- 
marlas al pie de la letra. 

20 C. 70 (MGH, L 59): El pueblo debe cantar el Gloria Patri y 
a Cf. RODOLFO DE ¡BOURGES (+ 866), Capitulare, e, 10: PL 

21 AMALARIO, De eccl. off., IM, 18: PL 105, 1125s. Respecto al diá- 
logo antes del prefacio, cf. 1. c., IM, 19: PL 105, 1128 A 1131s. 

22 La Expositio «Primum in ordine» observa de paso que al Do: 
minus vobiscum antes del prefacio y lo mismo al Par Domini con- 
testan et clerus et plebs (PL 138, 1175 B 1185 B). RABANO MAURO 
(De inst. cleric., I, 33: PL 107, 323) enseña al sacerdote antes de la 
oración: populum salutans pacis responsum ab illo accipiat... Amen 
hebraeum est, quod ad omnem sacerdotis orationem seu benedic- 
tionem respondet populus fidelium. También REMIGIO DE AUXERRE 
(Expositio: PL, 101, 12525) menciona expresamente la contestación 
y el Amen del pueblo y, además, sus respuestas en el diálogo an- 
tes del prefacio. 

23 BURCARDO DE Worms (Poenitentiale Eccl, Germ., n. 145 
[SceEmirz, 11, 441; ¡PL 140, 970 C] Fecisti quod quidam facere so- 
lent: ..,cum eos presbyter salutat et hortatur ad orationem, illi autem 
aa fabulas suas revertuntur non ad responsiones nec ad orationem? 

24 BERNOLDO, Micrologus, C. 2 T: PL 151, 979 981s. Con sus pa- 
labras exige todavía RADULFO DE Rivo (+ 1403) (De canonum observ. 
prop., 23 [MoHLBERG 11, 139] a todos los presentes (omnes adstan- 
tes) el Amen como signum confirmationis. Incluso en el Ordo 
missae de BURCARDO DE ESTRASBURGO (1502), que se refiere, ante 
todo, a la missa lecta, se exige a los interessentea que contes- 
ten juntamente con el ayudante también en las oraciones ante las 
eradas y el Suscipiat (LeaGG, Tracts, 135ss 152). En Italia parece que 
el pueblo dió entonces efectivamente estas contestaciones; véanse 
los ejemplos en ELLARD, The Mass of the future, 103. El misal de 
Pío V no contiene acerca de las contestaciones disposiciones tan 
claras, Cí. KRAMP, Messgebráiuche der Glíubigen in der Neuzeit: StZ 
(126, ID 209 nota 2. 

25 A. BariIN (Circa missam guam dialogatuam appellant: «Eph. 
Liturg.», 35 [1921] 299-313) defiende la tesis de que en la míissa lec- 
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lil. ORDINARIO DE LOS CANTOS 


294, Además de este dialogismo corto, existió ya desde 
los tiempos más remotos un número cada vez más crecido 
de textos poéticos con carácter de himnos que solían recitar- 
se O Cantarse por el pueblo. El más venerable entre ellos es 
«l Sanctus con el Benedictus, cuyo uso como canto popular 
se mantuvo durante más tiempo que otros. La misma edad 
cuentan los versículos responsoriales que se cantaban en 
torma de estribillos después de cada verso de salmo entre 
las lecciones ?4. Sin embargo, por la variedad de sus textos, 
pronto pasaron en la liturgia romana a da Schola. Los Ki- 
ries, que al principio de la misa solian cantarse como con- 
testaciones a cada una de las invocaciones de la letanía, pre- 
sentaban características parecidas al canto altemado de los 
salmos, aunque datan de tiempos más recientes, cuando los 
salmos ya se cantaban de otra forma, o sea entre dos coros 
que dialogaban alternando (canto antifonal). Más tarde se 
añadió el Agnus Dei. Es muy probable que el Gloria jamás io 
rezase el pueblo, puesto que, cuando se generalizó, el clero 
asistente había asumido ya en gran parte las funciones del 
pueblo. Lo mismo hay que decir del Credo, que, prescindien- 
do del rito mozárabe, se usaba en los países germánicos con 
anterioridad a los latinos. Las vicisitudes sufridas por estos 
cantos nos ocuparán más adelante, al tratar en particular 
de las diversas partes de la misa. Todos juntos, prescindien- 
do del estribillo de los cantos entre las lecciones, forman ¿a 
teoría del llamado ordinario de los cantos de la misa, que, 
junto con las antiguas aclamaciones del pueblo, han pasado 
a las atribuciones del coro de ios clérigos y, finalmente, al 
coro de seglares ?”. 


ta la Iglesia ha confiado las contestaciones exclusivamente al ayu- 
dante; por lo tanto, la intervención del pueblo es contra el can. 818. 
Contra esta opinión se dirigen los trabajos de Hanssens y Saponaro, 
mencionados en 285%! y 285 98, 

28 En otras litur glas se usaban cantos responsoriales, sobre 
todo en la comunión. Entre las disposiciones para la comunión, se 
dice en los Canones Biasilit, can. 97 (RIEDEL, 275): «La comunidad 
debe contestar vigorosamente después de los salmos». 

27 A] paso que por haberse señalado las contestaciones del pue- 
blo a los clérigos no ha quedado en éste casi ningún vestigio, cuan- 
lo más tarde las atribuciones del clero pasan al coro de cantores 
seglares se mantuvo la prescripción de que los clérigos debían pro- 
anunciar a media voz estas contestaciones mientras se cantaban. 
Esta prescripción fué renovada por un decreto de la Sagrada Con- 
pregación de Ritos del 22 de ¡ulio de 1892 (Decreta auth. SRC, nú- 
nero 3786). Cí. Caeremoniale episc., 11, 8 36 39 52. Caso parecido 
.cnhemos en el Ordo Rom. XIV (n. 61: PL 78, 11755) en las normas 
Jura el cardenal que asiste a la misa de su capellán mientras se 
"Jjecutan los cantos. El cardenal con su séquito debe recitarlos Sine 
“untu, sine nota. 
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ACCIONES EXTERIORES 


A las palabras con las cuales se expresaba la participa- 
ción del pueblo debían corresponder también acciones. La 
participación por antonomasia, la xotvwvta, por medio de 
la comunión, vino a limitarse, después de un florecimiento 
en los primeros siglos, a contadas ocasiones del año litúrgl- 
co. A esta participación, pasiva más bien y receptora, se aña- 
de otra más activa, que consiste en dar. Tal es la significa- 
ción dinámica de la procesión que marcha a entregar las 
ofrendas, rito que viene desde fimes de la antigúedad cris- 
tiana y sobrevive más de mil años. Como ceremonia intro- 
ductoria al ofertorio (en los ritos orientales) o a la comunión 
(en el rito romamo) encontramos el ósculo de la paz, en uso 
ya en la Iglesia primitiva, y que ha perdurado posteriormen- 
te hasta la época actual en formas estilizadas. También en- 
contramos vestigios de un rito de lavatorio de manos para 
los seglares ?8, 


ACTITUD CORPORAL 


295. La participación interior de los fieles en la misa te- 
nía que exteriorizarse de algún modo por actitudes corpora- 
les correspondientes. Prescindiendo del período primitivo con 
su celebración en forma de cena, la postura fundamental que 
se adopta es la de estar de pie. Se está de pie ante un su- 
perior a quien se quiere honrar, sobre todo si median rela- 
ciones de servicio. Y así como el sacerdote en el altar está 
de pie ante Dios en señal de reverencia y en ademán de ser- 
vicio, lo mismo corresponde a los fieles circumstantes. Más 
aún, fué norma general en la antigiedad que los fieles du- 
rante la oración del obispo o sacerdote imitasen la actitud 
de éste en todos los detalles con las manos levantadas y la 
mirada puesta hacia oriente ??, 


28 Cf. más adelante II, 550. 

29 El que los simples fieles elevaban durante la oración las ma- 
nos, se desprende ya de la frecuente representación de la orante 
en las pinturas de las catacumbas. Textos de la literatura de los 
siglos ri hasta v sobre este tema, véanse en QUAsTEN (Mon., 174, 
nota 4) y en la explicación de San AMBROSIO (De sacr., VI, 4, 1%). 
Este pasaje de San Ambrosio prueba por su contexto que la ele- 
vación de las manos (según 1 Tim. 2,8) se observaba por los fieles 
precisamente durante el culto. Cf. también Saw CRISÓSTOMO, In 
Phil. hom. 3, 4: PG 62, 204. Por cierto, se usa también actualmen- 
te en nuestras iglesias como expresión de una oración especialmen- 
te fervorosa, mientras que en los países del centro de Europa Qa 
desaparecido por completo (N. del T.). En Oriente, el encargado 
de dirigir en las liturgias egipcias la postura corporal durante la 
oración eucarística era el diácono. Inmediatamente después del 
Dignum et iustum est, el diácono mandaba que se extendieran los 
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ESTANDO DE PIE CON LAS MANOS EXTENDIDAS 


Estar de pie fué la postura normal de oración en los pue- 
blos de la antigúiedad, aun fuera del cristianismo *%. Sobre 
estar en pie, levantaban las manos*! y dirigían la mirada 
hacia Oriente, región del sol nuevo. Los cristianos no hicie- 
ron más que copiar esta misma costumbre sin reparo algu- 
no, viendo en el sol naciente el símbolo de Cristo resucita- 
do ??. Sólo cuando el sacerdote decía una oración con carác- 
ter de bendición, por ejemplo, la Oratio suner populum, s: 
cambiaba de postura, a tono con la exhortación Humiliate 
capita vestra Deo?” 


INCLINACIÓN PROFUNDA Y ESTAR DE RODILLAS 


296. Durante la Edad Media, la actitud corporal de los 
fieles se fué diferenciando cada día más de la del celebrante. 
La inclinación profunda que hacian los fieles durante la ben- 
dición, se interpreta ahora como un homenaje de sumisión 
ante Dios y se adopta durante todas las oraciones en general, 
sobre todo durante el canon 31. El estar de rodillas, en cam- 
bio, se usó durante el primer milenio sólo en los días no fes- 
tivos y, aun en éstos, únicamente en la antemisa; el diácono 
indicaba: Plectamus genua, para que el pueblo se arrodillase 
a Orar antes de que recitase la oración el sacerdote. Algo más 


brazos (Iletésate) (BRIGHTMAN, 125), dirigiéndose—y esto va contra 


Brightman, 601—, lo mismo que en el aviso siguiente, al pueblo; 
algo más tarde el levantarse: 0? xabípevor dvistnte (1 c., 131 174 
231); finalmente, un poco antes del Sanctus, la dirección hacia 
Oriente (liz dvatodvs Baébore) (1. C., 131 175 231). Para la mirada 
hacia Oriente se encuentran las pruebas más importantes en QuUAs- 
TEN (Mon., 35 184, entre las notas a la Didascalia, 11, 57, y CONSst. 
Apostólicas 11, 57, 14) y en las investigaciones fundamentales de 
DOLGER (Sol salutis 13655). Parece que la dirección hacia Oriente 
se exigía absolutamente, sin tener en cuenta la construcción de la 
iglesia. Por esto, cuando más tarde, en contra de la costumbre an- 
tigua de construir las iglesias con el frontispicto hacia Oriente, se 
impuso la de dirigir hacia el este el ábside, parece muy: probable 
que esto se debió al deseo de evitar el inconveniente de obligar a 
los fieles a que volviesen la espalda al altar. 

30 F, HeInLER, Das Gebet, 4.2 ed. (Munich 1921) 100. Habla tam- 
bién de que, en el lenguaje judío antiguo, estar de pie queria de- 
cir orar, y sospecha que statio significaba originariamente oración 
o lugar de oración (ScHimMmeRr, Die altehristiicne Fustenmprazxis, 136ss.) 

31 Hernuer, 101s. 

32 DOLGER, Sol salutis, 1-258. En el siglo 11 era ya costumbre se- 
falar la dirección este por una cruz fijada en la pared (cf. Mt. 24,' 
30; E. PETERSON, La croce e la preghitra verso oriente: «Eph, Li- 
turg.», 49 [1945] 52-68; cf. In. Die geschichtliche Bedeutung der 
júdischen Gebetsrichtung: «Theol. Zeitschrift», 3 [Basel 1947] 1-15). 

332 La inclinación a la bendición existe también en otras litur- 
gias; cf. más adelante, II, 414, 416 y 624. 

34 Cf. más adelante, 472; 11 174. 
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tarde, la postura de rodillas se prolongaba durante la. reci- 
tación de la oración ?*, y en los días de carácter mo festivo, 
la inclinación que se usaba durante el canon y las oraciones 
se cambió por estar de rodillas *t, Esta postura la defendió 
ya el sínodo de Tours en el año 813 como postura adecuada 
en la oración cristiana, pero exceptuando los días en los que, 
en recuerdo de la resurrección del Señor, se oraba en pie *”. 
Los domingos y días de fiesta—entendiendo la palabra fiesta 
en un sentido amplio—se guardaba la postura de pie. Deci- 
didamente, el movimiento «eucarístico del siglo xIm hizo 
triunfar aun para estos días la costumbre de permanecer 
de rodillas durante la consagración. El ordinaric de la misa 
de Juan Burcardo, publicado en el año 1502, pide a los fie- 
les que estén de pie durante la misa cantada; pero esta ac- 
titud se cambiaba para arrodillarse al Confiteor y a la con- 
sagración 3%, De las inclinaciones ya no se habla. 


POSTURA DE SENTADO 


297. La postura de estar sentado no se adoptó en las igle- 
sias de la Edad Media, por la sencilla razón de que no había 
bancos en ¡ellas $9 En las colegiatas e iglesias conventuales 


35 Ordo Rom. antiquus (Hrtrorr, 66). 

36 El Ordo de S. Amand pide ya al principio del siglo 1x que en 
estos días se arrodillen durante el canon los sacerdotes que están 
junto al altar (DucHEsNE, Origines, 481); algo semejante se prescri- 
be más tarde para el coro en el Ordo eccl. Lateran. (FISCHER, 29). 
Con la diversa interpretación que se da al canon cambia también 
la duración del tiempo que se está de rodillas. Para el Pater noster 
se pide el estar de rodillas o la prostratio ya desde el siglo rx; véase 
11, 410. En el siglo xnr se nota la tendencia a extender el estar de 
rodillas o la prostratio por todo el tiempo en que el Santísimo Sa- 
cramento está en el altar; cf. el Ordo Rom. XIII (n. 19: PL 78, 
11168) compuesto bajo Gregorio X (+ 1276). MR. TITELMANS (+ 1537), 
en su explicación de la misa solemne Mysteriíi missae expositio 
(Lyón 1558, p. 18), supone que los fieles se ponen de rodillas cuando 
el sacerdote se acerca al altar, significando con esto la adoración 
del Niño Jesús por los pastores. 

37 Can. 37 (Mans, XIV, 89). 

38 LEGG, Tracts, 134. La genuflexión se pide también al Et in- 
carnatus est (1. c., 135). Así la Laienregel des 15. Jahrhunderts de 
la baja Alemania (c. 6; R. LANGENBERG, Quellen und Forschungen 
2ur Geschichte der deutschen Mystik [Bonn 1902] 86-88), que desea 
que los fieles se arrodillen también para la colecta y la bendición 
final, mientras que para el canon deja completa libertad. 

39 A pesar de que existen testimonios aislados de que se estaba, 
sentado en el suelo, parece que no había costumbre de ello; cf. Dex- 
KERS, Tertullianus, 77. Distinta era la costumbre en los países en 
'que también en la actualidad es corriente sentarse en el suelo. En 
la Didascalia siria, 11, 57 (QUASTEN, Mon., 35s) se habla repetidas 
veces de los diversos grupos que están sentados en la iglesia hasta 
que empiezan las oraciones. En las misiones asiáticas y africanas, 
el estar sentado o en cuclillas es la postura general de los fieles 
en la iglesia (KRAMP, Messgebráuche der Gláubigen in den ausser- 
deutschen Ldndern: Stz [19271 11, 3656), 
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sí que había sillería en el coro para los clérigos. Para éstos 
se fueron redactando reglas cada vez más detalladas sobre 
su postura durante las oraciones 1%. Y que, algo simplifica- 
das, se podían aplicar fácilmente a los simples fieles. En ellas 
se cuenta con la postura de sentado, que por cierto ya se 
prescribía detenidamente para obispos y sacerdotes en los 
más antiguos Ordines Romani *1. Los clérigos se sentaban du- 
rante la epístola y durante los cantos que le seguían, si ellos 
mismos no eran los que tenían que cantarlos t?. Sólo hacia 
fines de la Edad Media se admitió también para el pueblo 
el estar sentado en la iglesia 1%, a medida que se fué dando 
cada vez más importancia a la predicación como consecuen- 
cia del movimiento de reforma. Fué entonces cuando se em- 
pezaron a introducir en los países germánicos los bancos 
dentro de la iglesía *t, 


40 Un ejemplo de reglas exactas para el coro en misa y oficio 
se nos ofrece en el Liber ordinarius del convento de Santiago, de 
Lieja, del año 1285 (VoLk, 102-109). Las prescripciones actualmente 
en vigor para la asistencia a misa en e coro, que por cierto se de- 
terminan aún más por las costumbres locales, están resumidas en 
el Missale Romanum (Rubr. gen., XVII, 5) y Caeremoniale episc. 
(IT, 8, 69; 11, 5 7). CÍ. también P. MARTINUCCL, Manudle Sacrarum 
caerenontarum, 1, 3.2 ed. (Ratisbona 1911) 9-88. 

11 Cf. más arriba 83. 

42 Liber ordinarius, de Lieja (VoLk, 102s; cf. 105). La postura 
fundamental sigue siendo en el Liber ordinarius el estar de pie. 
La inclinación se prescribe sólo para la colecta, el Sanctus, el Pa- 
ter noster, el primer Agnus Dei y la poscomunión; además (con el 
capucho hacia atrás), para la oración antes de la bendición y du- 
rante la misma. Se pone de rodillas solamente durante la consa- 
gración (y al homo factus est del Credo). Pero tempore prostratio- 
num se arrodilla desde el Sanctus hasta el Agnus Det, o sea duran- 
te el tiempo en que antiguamente se inclinaba. Reglas semejantes 
para el coro contiene el Liber usuum O. Cist. (II, 56: PL 166, 1430- 
1432), bastante más antiguo. De éste ha adoptado el Liber ordina- 
ríus e. o. la disposición de que los hermanos se dirijan al altar en 
determinados pasajes de la misa, mientras por lo demás está cho- 
rus contra chorum, y la indicación de ciertas palabras, a las que 
se deben inclinar, como, p. ej., al adoramus del Gloria, 

43 Predicadores alemanes del siglo xv mandan a los fieles sen- 
tarse durante la epístola, gradual y el sermón (FRAnz, 215). La Lai- 
enregel, de 1473 (LANGENBERG [cf. arriba nota 38] 87), desea que se 
siente durante la epístola y el ofertorio. También el Ordo missae 
de Juan BURCARDO (LEGG, Tracts, 134s) toma en consideración el 
caso de que hay asientos para los fieles, deseando que en este caso 
se sienten al Kyrie y Gloria (después de haberlo rezado el celebran- 
te y mientras lo canta el coro), a la epístola y los cantos interme- 
dios, al Credo (como antes), después del canto del ofertorio hasta 
el prefacio, después de la comunión hasta la poscomunión. 

44 Cf. más adelante 584s. Entre los cartujos se sientan ya en el 
coro mientras se canta todavía el ofertorio (Ordinarium Cart. 
[19321 c. 31, 6). 
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CAMBIOS DE POSTURA 


298. Estos bancos se construían generalmente de tal ma- 
nera que podían usarse al mismo tiempo como reclinatorios. 
Se ve en esta costumbre la importancia que ha adquirido la 
misa rezada y el código de normas para asistir a ella. Pa- 
rece que en la misma baja Edad Media se aplicaban a la 
misa rezada y a las otras de menor solemnidad las antiguas 
normas que regían en las ferias simples **, es decir, la posi- 
ción de rodillas durante las oraciones, el canon y el Confi- 
teor *%. Solamente para oir el evangelio se mandaba expre- 
samente ponerse de pie t?. Habidas estas reglas generales, se 
comprende que, para simplificarlas y para evitar el tener 
que cambiar a cada paso de postura, pronto se llegó—por 1) 
menos en los países del centro y norte de Europa—a la cos- 
tumbre actual de quedarse arrodillado durante la misa, fue- 
ra del evangelio, que se debia escuchar de pie 3. Las costum- 
bres de varios países, especialmente de España, prueban que 
no se exigía con mucho rigor el cumplimiento de estas re- 
glas 49, 


SENTIDO MÁS PROFUNDO 


299. No tendrían sentido estas posturas exteriores, co- 
mo participación en la misa, sino fueran expresión de una 
participación más plena, la interior. Sólo por las diversas ac - 


5 También para la missa matutinalis, menos solemne. había du- 
rante la Edad Media a veces otras reglas de coro que la de la misa 
conventual; asi, en el siglo x11, en los Canónigos de San Víctor, de 
Paris (E. MARTÉNE, De ant. Eccl. ritibus, app. [I1II, 791s]). 

46 El Layfolks Massbook (ed. SIMMONS, p. 6ss), compuesto para 
seglares para la misa en la capilla de un castillo normando, manda 
a los asistentes arrodillarse o estar de pie; desconoce el estar sen- 
tado; cf. las notas del editor pp. 191 307. Para el obispo que asis- 
te a la misa de un sacerdote da el pontifical de Duranno la siguien- 
te regla: estar de rodillas hiasta la colecta, de la secreta hasta la 
comunión del cáliz y otra vez a la poscomunión (durante las ora- 
ciones ante las gradas, el obispo está al lado del sacerdote (An- 
DRIEU, JII, 643-647). Reglas parecidas da también el Ordo Rom. XV, 
n. 35: PL 78, 1291. - 

47 Cf. más detalles en el párrafo 572. 

48 Así ya en el ordinario de la misa de Juan BURCARDO (LEGG, 
Tracts, 134). La regla ha pasado a nuestro misal (Rubr. gen., 
XVIT, 2). 

19 Predicadores alemanes del siglo xv exigen el estar de rodillas 
casi únicamente para la consagración (FRANZ, 218). En el concilio 
de Trento, un portugués criticó la costumbre italiana de levantarse 
los fieles inmediatamente después de la elevación del cáliz; debían 
quedarse arrodillados mientras estaba presente el cuerpo del Se- 
ñor, porque así era costumbre en otros sitios (JEDIN en «Liturg. Lie- 
ben» [19391 35),.Cf. arriba la nota 36. Ya entonces los nobles se re- 
sistían a estar de rodillas (por ensuciarse los vestidos, incomodidad 
por el calzado, etc.) (FRANZ, 31). 
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en 


iLudes corporales comprendemos ya la diferencia entre lec- 
ción y oración, y aun dentro de las oraciones, sacamos por 
lin postura su diversa categoría e importancia. Las aclama- 
clones, sobre todo antes del prefacio, ponen esto aún más de 
relieve 5%, .A1 participar los fieles, al principio de la Edad 
Media, en la procesión de entrega de las ofrendas, al cantar 
el Sanctus y el 4gnus Dei y, aunque no recibieran el Sacra- 
mento, al darles por lo menos la Pax, necesariamente tenían 
que caer en la cuenta y seguir por lo menos las grandes lí- 
neas del sacrificio eucarístico. Fué ciertamente un inconve- 
niente notable el no poder seguir las lecciones y oraciones 
por haberse ido atejando las lenguas romances del latín, 
pero ni esto impidió en absoluto la participación devota en el 
sacrificio. Allá en la antigúedad se pedía a los fieles que du- 
rante el misterio eucarístico orasen en silencio 5?, 


LA ATENCIÓN A LAS ORACIONES 


El orden natural, desde luego, pedía que esta devoción 
interior se orientase en el desarrollo de la liturgia, calcando 
sus pasos sobre la del sacerdote, aunque, maturalmente, a 
cierta distancia. Este fué, no cabe duda, el ideal que guió a 
aquellos que en la reforma carolingia y también en la baja 
Edad Media abogaron por la observancia de las antiguas for- 
mas de participación exterior. El devocionario de Carlos el 
Calvo presenta oraciones para la oblación durante el ofer- 
torio, para las deprecaciones, cuando el sacerdote ruega que 
se pida por él, y para la preparación de la comunión $?; son 


, 


textos que coinciden enteramente con las líneas generales 
de la misa. Un misal inglés para seglares 5% exige conoci- 
miento serio del espíritu litúrgico en los que lo usan $, No 
siempre es tan exacta la adaptación de las oraciones del pue- 
blo a las del sacerdote $5, En los umbrales de la Edad Mo- 


50 No se puede negar que la unión del Per omnia saecula. saecu- 
lorum final con el principio de la parte siguiente no contribuye a 
hacer más clara la estructura de la misa. 

51 San CIPRIANO, De dom. 0r., Cc. 4: CSEL 5, 269; Const. Ap., UH, 
57, 21 (QUASTEN, Mon., 186). 

52 Véanse los textos más adelante II, 48 22, 91 y 491. 

53 "TH. F. Simmons, The Layfolks Massbook (Londres 1879) 1-60. 

54 Respecto a la postura corporal, cf. arriba la nota 48. Además, 
se santiguaban al evangelio, y «en algunos sitios», se besaba el libro 
después del evangelio trazando otra señal de la cruz, se rezaba con 
las manos en Cruz al alzar (y «si quieres», también en la secreta); 
la entrega de ofrendas se deja a discreción del que usa el libro. 

55 Oraciones que contieien pensamientos tomados de las corres- 
pondientes del sacerdote se dan (8ss) al Confiteor, Gloria, evange- 
lio, Credo (cuando reza el sacerdote el Credo, «di el tuyo», Ssanc- 
tus, Memento (ambos), clevación del Sacramento, Pater noster, que 
se ha de contestar: Sed libera nos a malo, la única contestación 
que se pide; Agnus Dei. En otros pasajes (p. ej., a la colecta y epís- 
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PP. 


derna, Burcardo de Estrasburgo tiene una observación larga 
en este sentido sobre la participación de los fieles, diciéndo- 
les que, aunque no entendiesen las palabras del sacerdote 
en lengua latina, sin embargo, no rezasen otras oraciones, 
sino que estuviesen atentos a lo que decía y hacía el sacer- 
dote, pidiendo, intercediendo y haciendo con él un ofreci- 
miento espiritual, a excepción únicamente del tiempo de Ja 
adoración del Sacramento y durante el canon, cuando el 
sacerdote oraba en silencio (memento); en estas ocasiones 
podían orar libremente, encomendándose a Dios a sí mismos y 
a quienes ellos quisieran $8, El mismo Burcardo aboga por la 
conservación de las respuestas de los interessentes 5”. 


CON TODO, SIGUE DOMINANDO LA INTERPRETACIÓN 
ALEGÓRICA 


300. Sólo a sectores cultos podía exigírseles tal vez esta 
participación tan activa durante la época del humanismo; 
al gran público le faltaba sencillamente la base, como era 
la posibilidad de entender las oraciones sacerdotales y de 
seguir el ordinario de la misa $8, Era demasiado exigir a la 
zona media de los fieles el acompañar al sacerdote en sus 
oraciones $%. Y como, per otra parte, se habían ido olvidan- 
do las formas exteriores de participación, la corriente de Ja 
piedad popular echó en su mayoría por otros derroteros ya 
a partir del siglo 1x. Las explicaciones de la misa se conten- 
taban con dlamar la atención sobre las ceremonias más plás- 
ticas, interpretándolas como representaciones de la pasión 
del Señor; y aunque no fuera precisamente el sentido exac- 
to de cada ceremonia en particular, por lo menos no dejaba 
de estar en armonía con el sentido más general de la insti- 
tución de Cristo. El sentido alegórico vino dominando hasta 
muy entrada la Edad Moderna. Se necesitaría una larga 
preparación mental y habría que recorrer muchas etapas 


tola, a la secreta, al primer Memento, al alzar) se debe rezar sen- 
cillamente el Pater noster (a veces repetido), al que se suma a veces 
el Credo y una vez también el Ave. 

56 LeGG, Tracts, 135. 

57 Cf. la nota 24. 

58 Por otra parte, es cierto que en la Edad Media no se mante- 
nía el secreto del canon con tanto rigor como antes y más tarde; 
cf. más arriba, 195 con la nota 12. Con todo, se urgía (FRANZ, 6315). 

59 Esta dificultad se refleja bien en un ejemplo que cita Sim- 
MONS (The Layfolks Massbook, 158). En una introducción a la con- 
versación inglesa escrita en 1527, una señora recuerda a su cape- 
llán el consejo de que en la misa no se debe orar, sino oír, ya que 
se dice Z go here masse; pero pregunta: —¿Por qué entonces dice 
el sacerdote: «Orad por mí»? El capellán contesta: -—Esto lo dije 
sobre todo para el tiempo anterior a esta exhortación. E insiste la 
señora: —Entonces, ¡¿qué debe hacer hasta el Orate, fratres quien 
no entiende latín? El capellán: —Mirar, oír y pensar. 
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hasta que fuera otra vez posible al seglar participar más di- 
rectamente en la oración y el sacrificio del sacerdote y con 
esto volver a las formas más antiguas de participación. Sólo 
después de muchos decenios de iniciación por medio de los 
cantos en lengua vulgar, adaptadas a las diversas partes de 
la misa, y por medio de las traducciones de las oraciones 
del misal romano, que despertaron gran interés en los fieles, 
pero que antes estaban prohibidas, se fué poco a poco en- 
contrando el camino de la verdadera participación en el 
santo sacrificio, uniéndose a la oblación del sacerdote. 


7. Dia y hora de la celebración 


301. Como en los primeros siglos existió una diferencia 
tan marcada entre las misas privadas y públicas, es natu- 
ral que interese ante todo conocer el día y la hora de la ce- 
lebración de la misa pública. 


OBLIGACIÓN A LA MISA DOMINICAL 


El dia destinado para la celebración de la Eucaristía *n 
las comunidades cristianas de la Iglesia primitiva fué el do- 
mingo. En domingo San Pablo «partió el pan» a la comuni- 
dad de Tróade!. La Didajé ? y San Justino * señalan con to- 
da claridad el domingo como día de la celebración euca- 
rística. 

Ej sinodo de Elvira manda, al apuntar el siglo Iv, bajo 
pena, lo que antes era cosa más o menos natural: Si quis in 
civitate positus, tres domiínicas ad ecclesiam no acceserit, 
pauco tempore abstineat(ur), ut correptus esse videatur . 


1 Act 20,7. Probablemente fué la tarde de un sábado, no del 
domingo; cf. E. JaCQUIER, Les Actes des Apótres, 2.* ed. (París 1926) 
598. Cf. 1] Cor 16,2. 

2 Cf. más arriba, 14 55. 

3 Cf. 20. Los datos en SAN -HIPÓLITO, Trad. Ap. (Drx, 3 43) no 
son del todo seguros. Con gran insistencia exhorta la Didascalia 
siria (II, 59-61) (Funx 1, 170-176) a los fieles a que asistan al culto 
dominical, para Oír las palabras de salvación y tomar el alimento 
celestial y no separar los miembros del cuerpo de Cristo (II, 59, 2s). 
También la Doctrina Apostolorum (el texto se cita en ScHUmMmEeR, 
Die altchristliche Fastenpraris, 111s), que data de los siglos mI y 
Iv, trata de la necesidad de celebrar el «sacrificio de la Eucaristía» 
los domingos. Cf. también la declaración de los mártires de Abiti- 
nia arriba, 229. 

4 Can, 21 (Manst, 11, 9), Es muy probable que no se urgió la obli- 
gación de la misa dominical en todas partes con la misma severl- 
dad. Según MONACHINO (La cura pastorale a Milano Cartagine e 
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A zi 


Desde entonces, en Oriente $, lo mismo que en Occidente $, 
se ha venido urgiendo la obligación de la misa dominical. 
De los cánones del sínodo de Agde (506)? pasó al derecho 
canónico *, Yo obstante, el cumplimiento de este mandamien- 
to encontró muchísimas dificultades, principalmente en el 
campo, durante toda la Edad Media ?, 


Y EN LAS FIESTAS Y DETERMINADAS 
ÉPOCAS DEL AÑO 


302. Además de ¡os domingos, se contaba con la asisten- 
cia de la comunidad al santo sacrificio y se la pedía en las 
fiestas, incluyendo las particulares de los mártires de cada 
Iglesia, así como en los días que seguían a las grandes so- 
lemnidades, especialmente los días de la semana de gloria 
y dos días preparatorios de las mismas, o sea la cuaresma. 

Desde los tiempos carolingios, por varios siglos se consi- 
deró la asistencia diaria a misa como obligación durante toda 
la cuaresma, y se prescribía en los libros penitenciales 1, 
Además era costumbre ya en el siglo 1v en toda la cristian- 
dad cerrar el ayuno en los días de estación, miércoles y vier- 
nes con una reunión en la iglesia, que se terminaba normal- 
mente con la celebración de la Eucaristía, a excepción «de 
Egipto y también probablemente de Roma **. En Roma se 
observaba esta misma costumbre ciertamente en las témpo- 
ras, cuyos formularios de misa siguen en vigor hasta el 
dia de hoy. Pero también entre semana debió tener lugar ya 
al principio de la Edad Media una celebración pública de la 
Eucaristía, por lo menos todos los miércoles, como parece 


Roma, 54-57), todavía en tiempos de San Ambrosio se contentaban 
en Milán con sólo el culto pontifical; entonces la asistencia a misa 
no era posible sino a una pequeña parte de los milaneses. La mis- 
ma suposición para Cartago (l. c., 186-191) parece aún más impro- 
bable; cf. Zk'Th 70 (1948) 377. 

5 El canon de Elvira se repite e. o. en el sínodo de Sárdica (343), 
can. 11 (Mansr, 111, 19), y en el Trullano (692), can, 80 (Mans, XI, 
97M). Con relación a la misa parroquial, la conminación para los que 
faltan tres domingos seguidos aparece todavía en el sínodo de Bur- 
deos (1624), JII, 3 (HARDOUIN, XI, 66, B; CÍ. 1. c., 1331 b). 

6 FRANZ, 11. 

7 Can. 47 (Mans1, VITI, 332). 

8 Decretum Gratianti, JII, 1, 64 (FRIEDBERG, 1], 1312). 

9 FRANZ, 11-15. 

10 'TEODULFO, Capitulare, 1, C. 39: PL 105, 204; ¡BURCARDO DB 
WORMS, Decretum, XY1X, C. 5: PL 140, 962 C. Asimismo en la Sum- 
ma de iudictis omnium peccatorum (H. J. ScHmItz, Die Bussbiicher 
and das kanonische Bussverfahren (Diússeldorf 1898) 492s; .Decre- 
tum Gratiani, TIT, 1, 50 [FRIEDBERO, lI, 13071). 

11 ScHUmMmer, Die altchristliche Fastenpraxis, 117. En Africa pa- 
rece que la celebración eucarística, por lo menos en la época de 


Tertuliano, tenía lugar en estos días muy de mañana (1. c., 120; 
DEKKERS, 10953 1405). 
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deducirse de un plan antiguo de lectura de la Sagrada Es- 
critura, que determina no solamente para el domingo, sino 
también para el miércoles, su perícope *?. Cada semana de 
témporas terminaba en la noche del sábado al domingo con 
una vigilia completa, cuya misa valía ya para el domingo. 


Los SÁBADOS 


En el siglo vn se asignó probablemente una misa propia 
para el domingo, así como se adelantó la vigilia a la maña- 
na del sábado, de mamera que también este día de la sema- 
na venía a tener su misa, lo mismo que el miércoles y el 
viernes. 

En Oriente el sábado gozaba ya en el siglo 1v de la pre- 
rrogativa de tener misa pública. La razón pudo muy bien 
ser la siguiente: para hacer frente a las doctrinas mani- 
queas se empezó a considerar el sábado, día en que se termi- 
nó la obra de la creación, como «hermano del domingo» 1, 
y como tal merecía también la distinción de la misa pú- 
blica !1, 


LA MISA DIARIA 


303. Con todo, la celebración diaria con carácter públi- 
co se desconoció, sin duda alguna, en la Iglesia antigua has- 
ta el siglo 1v. Toda noticia en sentido contrario debe consi- 
derarse como relativa a la celebración privada ?15 o simple- 
mente a la comunión en casa. No obstante, en la época de 
San Agustín, por lo menos en el norte de Africa, ya se había 
extendido bastante la costumbre de la misa diaria, accesible 
a todos los fieles 11, Desde el momento en que el lugar de za 
celebración de las misas votivas no fué ya el oratorio pri- 
vado, sino como norma general la iglesia pública, se desdi- 
buja poco a poco en Occidente la línea divisoria entre la 
celebración privada y pública, pudiendo asistir los fieles u 
diario al santo sacrificio que se celebraba en la iglesia. 


12 Cf. más adelante 510 y 511 con la nota 44. 

13 SAN GREGORIO DE NISA, Adv. eos qui castig. aegre ferunt: 
PG 46, 309 B. 

14 Const. Ap., II, 59, 3; V, 20, 19 (Funk, 1, 171s 301 con las no- 
tas). Cf. BLUDAU, Dia Pigerreise der Aetheria. 1026. 

15 Acerca de San CIPRIANO, EP. 57, 3s; Cf. 272 con la nota 4. 
Cf. también ScHúmmeEr, Die altechristliiche Fastenprazis, 117 f. 

16 La misa diaria se menciona en San AGusTÍN en los siguientes 
sitios: Ep. 54, 2, 2; In loh. tract., 26, 15; De civ, Del, X, 20, etc. 
ROETZER, 973; MONACHINO, La cura pastorale a Milano Cartagine e 
Roma, 191-193. Cf. San CRISÓSTOMO, In Eph., hom. 3, 4; PG 62, 29. 
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LA TERCIA, HORA PREFERIDA PARA LA MISA 


Esta evolución no impidió que la misa pública de los do- 
mingos y días de fiesta conservase durante bastante tiempo 
su carácter peculiar. Por lo menos durante todo el año tenía 
su hora fija. En plena libertad la Iglesia y suprimida la misa 
vespertina, ya no se imponía la mecesidad de escoger una 
hora muy temprana, pudiendo fijarse para esta función li- 
túrgica principal una hora la más conveniente. En los do- 
mingos y días de fiesta se escogió la hora de tercia *”, que se 
menciona lo mismo en Roma *3 el año 530 1* como en las Ga- 
lias 22, y que luego se repetirá continuamente en los libros 
litúrgicos ?? y canonistas ??. Ya en la Edad Media solía pre- 
ceder el oficio de tercia, no sólo en los conventos y colegia- 
tas, sino también y si era posible, en las parroquias ?*; a 
continuación de la misma seguía el oficio de sexta **. Por 
esto, en unas instrucciones para el campanero que se han 
conservado de aquel tiempo ?23 se manda que el toque de ter- 
cia sea más fuerte y que se repita dos o tres veces 25, Tal dis- 


17 Como se sabe, la «hora de tercia» no coincide sin más con 
«las nueve», pues el cómputo antiguo suponía siempre el día de 
luz, o sea del levantarse el sol, hasta su puesta, dividiéndole en 
doce partes, que, por consiguiente, en invierno empezaba más tar- 
de y, por lo tanto, eran más cortas. Por esto, el sínodo de Cam- 
brai (1586) (III, 10 FHARDOUIN, 1X, 21571) fijó la misa durante el 
verano a las ocho, y en imvierno, a las nueve (H. GROTEFEND, Zett- 
rechnung des deutschen Mittelalters, 1 [Hannover 1891], 183ss. Con. 
fróntese también G. ¡BILrINGER, Die mittelalteriichen Horen und 
die modernen Stunden [Stuttgart 1892] 1ss). 

18 Lib. pont. (DucHEsNE, 1, 129): El papa San Telesforo dió la 

orden de que nadie se atreviera celebrar la misa ante horae tertiae 
cursum. 
í 19 La elección de la hora de tercia apunta ya cuando Saw HiPÓ- 
LITO (Trad. Ap. [Drx, 633) la recomienda como hora de oración, 
«dando como razón el que en el Antiguo Testamento se ofrecían a 
esta hora los panes de la proposición, como—y añaden otros—figu- 
ra del cuerpo 7 la sangre de Cristo. 

20 Sínodo de Orleáns (538), can. 14 (Mans, IX, 16): De missa- 
rum celebritate in praecipuis duntaxat sollemnilativus id observar: 
debet ut hora tertia missarum celebratio in Dei nomine inchoetur. 

21 AMALARIO, De eccl. off., 111, 42: PL 105, 1160; VALAFRIDO Es- 
TRABÓN, De exord. et increm., €. 23: PL 114, 951; BERNOLDO, Microlo- 
gus, c. 58: PL 151, 1019. 

22 REGINO DE PRÚM, De synod. causis, 1, inqu. 29: PL 132, 188; 
BURCARDO, Decretum, NI, 63: PL 140 686; Decretum Gratiani, III, 
1, 48 (FRIEDBERG, l, 1307). 

23 Cf. más arriba 271 25. 

24 JUAN DE AVRANCHES, De off. eccl.: PL, 147, 38 D: Diebus omni- 
bus excepto tetunil tempore Sexta missam sequatur. 

25 EISENHOFER, 1, 3955; DURANDO I, 4, 9-15. Una reglamentación 
precisa para campaneros se encuentra también en el misal roma- 
no impreso en 1501 en Venecia, reproducida en LEGcG, Tracts, 175-178. 

26 Según DURANDO (I, 4, 12), a la hora de tercia se daba un pri- 
mer toque, ad invocandum, otro ad congregandum y un tercero ad 
inchoandum. 
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vosición para los dias festivos se guardó también en los días 
laborables desde que se generalizó la misa cantada a diario 
en las colegiatas y conventos ?”, influyendo, sin duda, muy 
pronto también en el orden del culto divino en las parro- 
quias ??. Era un modo muy común de indicar la hora, hasta 
después de la Edad Media, el decir «<a la hora de misa», que 
equivalía a la hora de tercia ??. 


LAS DEMÁS HORAS 


304. Unicamente menciona San Ambrosio la misa ves- 
pertina en los dias de ayuno?”. En la época carolingia, el 
celebrar la misa a la hora de nona fué tan ordinario en los 
días de ayuno como a la hora de tercia en los demás días ?!. 
Este orden se mamtuvo durante los siguientes siglos para la 
cuaresma ??. Para los días intermedios entre los días de fies- 
ta y de ayuno riguroso, los llamados dies profesti, se dió en 
el siglo xi una solución media, la de celebrar la misa a la 
hora de sexta *3, Hacia el final de la Edad Media se advier- 
te la tendencia a adelantar estas horas tardías; la misa si- 
guió celebrándose como hasta aquí después de sexta o nona, 
pero se rezaban estas horas por la mañana 31. En este sen- 


27 Un testimonio que llama la atención por su antigúedad rela- 
tiva, lo tenemos en [BEDA (+ 735), Hist. qe Angl. TV, 22; PL 96, 
206s: A un cautivo se le soltaban muchas veces (saepissime) las 
cadenas a tertia... hora quando missae fieri solebant, porque, como 
supo más tarde, su hermano, que era sacerdote y abad, decía la 
misa por él a esta hora. 

28 Según REGINO DE PRÚM (De sinod. causis, 1, inqu. 33: PL 132, 
188), el párroco debe ser interrogado, si tempore statuto, id est cir- 
ca horam tertiam diet, missam celebrat, et post haec usque ad me- 
dium diem ietunet, ut hospitibus atque peregre vententiDus, si ne- 
cesse fuerit, possit missam cantare. Por el contexto se ve que no se 
trata solamente de domingos y días de fiesta. 

29 SAN IGNACIO DE LOYOLA, en su libro de los ejercicios espiritua- 
les, usa para indicar la hora de la tercera meditación la expresión 
«a la hora de missa» (Ejercitia espiritualia Sancti Ignatii de Loyo- 
la: «Monumenta Ignatiana», serie II (Madrid 1919), 356 y 364). El 
directorio, editado en 1599, c. 3, 7 (. c., 1124), la explica: paulo 
ante prandium. , 

30 SAN AMBROSIO, In ps. 118, serm. 1, 48: PL 15, 1314. Cf. Saw 
PAULINO DE NOLA, Carmen, XXTIIT, v. l11ss: PL 61. 610 C.—F. Zim- 
MERMANN, Die Abendmesse in Geschichte und Gegenmwart (Vie- 
na 1914) 74s 82s. 

31 VALAFRIDO [ESTRABÓN, De exord. et increm., c. 23: PL 114, 951. 
Los ejemplos de sínodos galos del siglo vi, véanse en J. MABILLON, 
De liturgia gallicana, 1, 6: PL 72, 142s. 

32 ZIMMERMANN, 117-132. 

$2 Por vez primera en BERNOLDO, Micrologus, €. 58: PL 151, 
e 0 ri 1195. Más testimonios hasta el siglo XII, 
2 Ea ] 

34 ¡Así se hizo, según P. Boeri, en la mitad del siglo xv; con- 
fróntese E. MARTÉNE, Regula s. Benedicti commentata, c. 48: PL 66, 
710 D. . 
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tido, Juan Burcardo, siguiendo la tradición, nos ha trazado 
en su Ordo missae (1502), reglas precisas, que lucgo pasa- 
ron a las rubricae generales de muestro misa] romano. Su 
disposición más importante dice que la misa conventual y 
solemne ha de tenerse los domingos y días festivos (de rito 
semidoble para arriba) dicta in choro hora tertia; en fies- 
tas de rito simple y ferias, después de sexta, y en días de ca- 
rácter penitencial, desvbués de nona *5, es decir, la misa, Jo 
mismo que la comida, puede quedar ligada aun en días de 
penitencia a su hora ordinaria, que es la hora tercera ?S, 


LA MISA PÚBLICA PIERDE SU SITUACIÓN 
PRIVILEGIADA 


305. El guardar una hora fija para el culto público ha 
perdido, después de la Edad Media, mucha de su importan- 
cia precisamente por el mayor número de misas, consecuen- 
cia de haberse ido borrando cada vez más la línea divisoria 
entre las misas públicas y privadas *?. Para la misa privada 
no se fijó durante mucho tiempo ninguna hora concreta 32. 
y ésta es la causa de no haberse preocupado mayormente de 
adaptar la celebración al ritmo de las horas de rezo ?”, 

Sabemos que el antiguo derecho restringía, los domingos 
y días de fiesta, la asistencia de los fieles a las misas parti- 


DO 


35 Rubr. gen., XV, 2. Con esto, sin embargo, no se fija la hora 
natural del día en que se hhian de rezar las horas. GHOTISCHALK 
HOLLEN (+ después de 1481), en su sermón de la dedicación, repite 
todavía la antigua norma: la hora de tercia, sexta y nona; ad- 
vlerte, sin embargo, que esto vale solamente de missis popularibus 
et conventualibus in quibus fit concursus populi. La cita véase en 
R. CRUEL, Geschichte der deutschen Predigt im Mittelalter (Det- 
mold 1879) 210. ZIMMERMANN, 177s, presenta como probable que to- 
davía en el siglo xvi se observaba en algunos sitios la antigua dis- 
tribución. ” 

28 Con esto coincide la hora de la misa en Ingolstadt, en tiem- 
po de Juan Eck (+ 1543), donde se celebraba el summum officium 
diario E O en verano y a las nueve en invierno (GREVING, 84). 

37 Cf. 287. 

38 Of. las noticias en MARTÉNE, 1, 3, 4, 10 (Il, 2975). AMALARIO 
(De eccl. off., 1M, 42: PL 105, 1160) se cree en la obligación de de- 
Tender la libertad en la elección de la hora de la misa privada, por 
donde se conoce que entonces se empezó a reglamentarla; cf. EIseN- 
HOFER, II, 25. 

39 La disposición de que antes de la misa hay que rezar maiti- 
nes, laudes y PE se encuentra por vez primera en los estatutos 
de la Iglesia Ruán del año 1235 (ZIMMERMANN, 171). Luego, to- 
davía en el mismo siglo xr aparece la misma disposición también 
en los sínodos alemanes (HARTZAHEIM, III, 646 662; cf. IV, 25). Lo 
mismo en el Liber ordinarius de Lieja (VoLkx, 100s.). En el Ordo 
missae de BurcarDo (Lec, Tracts, 126) ya no se exige la prima; 
en nuestro Missale Rom. (Ritus serv., 1, 1; cf. De defect., X, 1) se 
exigen solamente maitines y laudes. No se distingue entre misa pú- 
blica y privada. 
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culares, para que no faltasen a la misa solemne *%; más aún, 
los fieles tenían obligación de cumplir el precepto domini- 
cal no en una iglesia cualquiera, sino cada uno en su pro- 
pila parroquia *!, Pero, cuando aparecieron las órdenes men- 
dicantes, se fué olvidando cada vez más esta disposición, sl 
bien es verdad que los sínodos no dejaron de inculcarla t?. 
Ya en el siglo xv se hizo costumbre en muchos sitios cum- 
plir con la obligación dominical en cualquier iglesia ** y «en 
cualquiera de las misas que en ella se celebraban %*t; cos- 
tumbre que recibió la aprobación papal el año 1517, por una 
disposición de León X 45, 


CRITERIO ACTUAL 


306. Hoy se celebra los domingos, a su hora acostumbra- 
da, la llamada misa mayor; pero a su lado se celebran, prin- 
cipalmente en las ciudades, muchas otras misas y a todas 
horas, advirtiendo que sobre todo las misas de comunión, en 
las que no suele faltar la homilía, pueden tener tanta im- 
portancia, desde el punto de vista pastoral, como la misa so- 
lemne, que únicamente se distingue de éstas por una mayor 
solemnidad en el canto tf. El concepto compunitario ha que- 
dado un poco relegado a segundo término; en cambio, exis- 
te la ventaja de facilitar a los fieles todos el oír misa los 
domingos, punto de vista que, por cierto, no se olvidó total- 


10 "TEODULFO DE ORLEÁNS, Capitulare, 1, c. 45: PL 105, 208; De- 
cretum Gratiani, III, 1, 52 (FRIEDBERC, 1, 1308). 

41 Numerosas disposiciones de los siglos 1Ix al xIr véanse en 
BROWE, Die Pflichtkommunion, 49-51; otras posteriores, en parte 
conminando la excomunión, en MARTENE, 1, 3, 9, 4s (I, 337-340). El 
decreto del concilio de Nantes según el cual el párroco al principio 
de la misa dominical tenía la obligación de preguntar si había al- 
guien presente que no era de esta parroquia y, en caso afirmativo, 
amonestarle saliese para ir a su parroquia, se incorporó en el si. - 
glo xIr al Corpus Turis Canonici (Decretales Greg., IT, 29, 2 [FRIED- 
BERG, II, 554]). 

42 Franz, 15-17. Entre los sínodos enumerados, el primero es el 
de Praga (1349); el último, el de Hildesheim (1539). 

43 Así lo atestigua San ANTONINO (+-1459) (Summa theol., IT, 9, 
10 [Verona 1740: II, 1001]). 

44 NICOLÁS DE Cusa, como obispo de Brixen, exhortó a los pá- 
rrocos que enseñasen al pueblo, quod non sufficit audire peculieres 
missas (FRANZ, 16, nota 4). 

45 BENEDICTO XIV, De synodo diocesana, VII, 64 (= Benedic- 
to XIV, De s. sacrificio missae, ed. SCHNEIDER, 2208). Con todo, el 
concilio amonestó a los obispos a exhortar a los fieles, ut frecuen- 
ter ad suas parochias, saltem diebus dominicis et matorivus festis, 
accedant (sess. xx11, De observ. et vit. in celebr, missae). En el ac- 
tual Derecho canónico ya no se habla ni siquiera de esto (Cod. Jur. 
Can., can. 1249). 

48 Un juicio bastante menos favorable sobre la misa mayor en 
las ciudades, véase en PArscH, Volksliturgie, 188. 
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mente en la antigiedad cristiana *7. Tampoco en los días la- 
borables se atiene el orden de misas a la norma de los con- 
ventos con su ritmo antiguo de las horas, sino que se tienen 
en cuenta las conveniencias del trabajo cotidiano de los 
fieles. 


LA MISA VESPERTINA 


307. Consideraciones de orden práctico han llevado du- 
rante la última guerra mundial a la concesión de amplios 
indultos para celebrar misas vespertinas con carácter públi- 
co y para comodidad de los fieles; por cierto, sin restringirlo 
a sólo los domingos y fiestas * No es esto una innovación 
desconocida; pues aun prescindiendo de las costumbres de 
la Iglesia primitiva *? y limitándonos a considerar el lado 
festivo del culto divino, hasta muy entrada la Edad Media 
se tuvo el culto de Pascua de Resurrección y Pentecostés y 
el de los sábados de témporas por la noche, víspera de la 
fiesta o del domingo; más aún, en los flempos modernos ad- 
vertimos una costumbre análoga, como es la de celebrar la 
misa del gallo a media noche, costumbre comenzada en Ve- 
necia, que luego»se corrió a toda la cristiandad $0, 


47 San LEÓN MAGNO, ED. 9, 2: PL 54, 627: Necesse est autem, ut 
quaedam pars populi sua devotione privetur, si unius tantum mis- 
sae more servato sacrificium offerre non possint, nisi que prina 
diei parte convenerint. Esta respuesta, dada a Alejandría, prevé 
otra misa más tarde. Sin embargo, no se trata en primer lugar de 
la misa dominical, sino del caso en que en un santuario determina- 
do, p. ej. con ocasión de la conmemoración del mártir en él se- 
pultado, haya mucha concurrencia de toda la ciudad (cf. MONACHI- 
No, La cura pastorale a Milano, Cartagine e Roma, 3548). 

48 Indultos romanos del g de febrero, 9 de junio y 14 de sep- 
tiembre de 1941, comunicados y acompañados de disposiciones so- 
bre su puesta en práctica en los boletines oficiales de las diócesis 
alemanas. 

49 Cf. E. DEKKERS, Z'Eglise ancienne a-t-elle connu la Messe du 
soir?: «Miscellanea Mohlberg», 1 (1948), 231-257; según este estudio, 
incluso en la Iglesia primitiva la celebración aucarística vespertina 
más bien era una excepción. 

50 ZIMMERMANN, 146-157, 190-198. El libro de Zimmermann, apa- 
recido en 1914, que trata en las pp. 201-244 del «movimiento moderno 
en pro de la misa vespertina», también por sus investigaciones histó- 
ricas estaba destinado a propagar la idea de la misa vespertina. Los 
permisos más amplios para ella empiezan en nuestro tiempo con los 
indultos para los países en que había persecución: 1927, Méjico; 
1929, Rusia, y un indulto para Lourdes, que en 1935 permitía la ce- 
lebración de la misa ininterrumpida durante tres días (cf. ELLARD, 
The Mass of the future, 331ss). Un nuevo problema que se presen- 
ta añora es si la misa vespertina del domingo, según el ejemolo de 
las vigilias, no se debe celebrar por la noche del sábado, ya que en 
las primeras vísperas y en todo el mundo, por el «Ain de semana» el 
domingo empieza ya por la tarde del sábado. La misa celebrada los 
domingos por la tarde tiene el inconveniente de ir haciendo des- 
aparecer la bendición de la tarde, lo cual lleva a un empobrecl- 
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LA MISA DIARIA 


308. Además de la misa pública de los domingos y días 
de fiesta, punto de reunión de los fieles como comunidad, na 
ido adquiriendo cada dia más importancia en la Iglesia la 
frecuentación de la misa en días laborables. En los primeros 
siglos de la Iglesia se juntaban para oir misa los días labo- 
rables probablemente sólo los fieles a cuya intención se ofre- 
cía el sacrificio. La celebración de los días de estación esti- 
mulaba, sin duda, a un número mayor de concurrencia. En 
el norte de Africa, donde empezó antes que en ninguna par- 
te la celebración diaria de la misa, nos dice San Agustín que 
esta costumbre era necesaria sobre todo en días de peligro 
para los fieles, a fin de que pudieran resistir al enemigo *?. 
Con todo, no se puede afirmar que éste sea un documento 
que dé como costumbre la asistencia diaria a la misa por 
sectores más amplios *?. 

Hacia fines de la época carolingia aparecen en Regino de 
Prin vestigios de que los fleles asisten diariamente a misa 53, 
Como curiosidad digamos que la misa diaria entraba por el 
siglo xr en el horario de los barones anglonormandos 3%, 
como también en otros sitios parece que los caballeros se- 
guían semejante costumbre 55, Por otro lado, no faltaron pre- 
dicadores que exhortaran al pueblo a la misa diaria, y eso en 
una época en la que todavía no se sentía con tanta inten- 
sidad como en la baja Edad Medio la eficacia de la misa 5%, 


miento del culto. Cf. también la petición, expresada en el Congre- 
0] de los católicos alemanes de Bochum del año 1949, de una am- 
plia concesión de la misa vespertina los días laborables (Herder 
Korrespondenz, 1V [19950] 1 y 2, p. 7. 

51 SAN AGUSTÍN, Ep. 228, 6: CSEL 57, 489: han apostatado sobre 
todo aquellos fieles, quibus cotidianum ministerium dominics curpo- 
ris defuit. Cf. más arriba, 2721, 

52 De Santa Mónica, dice Saw Acustín (Confess., V, 9: CSEL 33, 
104, lín. 6) que no omitió ningún día la oblatio ad altare. 

53 Cf. la nota 28. Al lado de la misa diaria, exigida por REGI- 
No en todas las parroquias, es notable el hecho de que en el si. 
glo xi la misa conventual diaria, aunque fué norma, sin embargo, 
no se practicó en todos los conventos. Cf, más arriba, 264 60. 

54 Véanse los ejemplos en SimMoNSs, The Layfolks Massbook, pá- 
gina XXXVITIS. 

55 En la poesía del Santo Grial, de CRISTIANO DE TROYES 
(v. 6450ss), el ermitaño dió a Parzival el consejo de visitar diarla- 
mente por la mañana la iglesia. Y si hubiera misa, debería quedar- 
se hasta que el sacerdote oy de rezar y cantar, Cf. la poesía 
Perceval le Gallois, ed. Porvin (Mons 1866), p. 261. Repetidas veces 
en WoLFRAM DE ESCHENBACH (Parzival, ed. LAcHMann, 6.2 ed., III, 
169, 175ss; IV, 196, 12ss; XV, 716, 25) aparece la misa como parte 
de la distribución del día de los caballeros. 

56 BERTOLDO DE RATISBONA, Predigten, ed. PFEIFFER, 1, 458-460 (2€e 
dem minnesten eins in dem tage [por lo menos una misa al día], 
458, lín. 7); Franz, 333. Un sermón, atribuído a San Ambrosio 
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Efectivamente, al final de la Edad Media se ve en todas las 


clases sociales la costumbre de ir a misa aun los días de en- 
tre semana $”, 


8. Condiciones del recinto 


309. Es un indicio espléndido de la vitalidad y de la am- 
plitud del culto cristiano el que, siendo, por una parte, tan 
espiritual que casi se evade de las limitaciones del espacio, 
haya creado en todas las naciones tales obras maestras de 
arte en la arquitectura y en la imaginería, que no existe otro 
movimiento espiritual en la historia de la humanidad que 
pueda comparársele. 


EL CULTO CRISTIANO NO ESTÁ LIGADO A UN 
LUGAR DETERMINADO 


No es nuestra intención investigar tan a fondo como lo 
hicimos en .otros problemas el del recinto sagrado, marco 
exterior de la celebración eucarística. Sólo trazaremos algu- 
nos rasgos y dibujaremos la línea genética de algunos de los 
más esenciales que guardan relación directa con la misa. 

Una de las innovaciones más radicales que trajo el cris- 
tlianismo fué. la de no ligar el culto a determinados lugares 
sagrados, como por entonces eran los montes o la obscuridad 
misteriosa de la selva; ni siquiera al templo de Jerusalén. 
Cualquier sitio era apto para el culto cristiano, pues este nue- 
vo pueblo es ahora el templo de Dios (2 Cor 6,16; 1 Cor 3,16), 
«porque desde la salida del sol hasta ¡el ocaso se ofrece en 
todo lugar a mi nombre un sacrificio nuevo» (cf, Mal. 1,11). 
Ni en el Garizim ni en Jerusalén se encontrará el ver- 
dadero santuario, sino en todas partes donde haya hombres 
que adoren a Dios en «espiritu y verdad» (cf. lo 4,21 ss.) 


MESA Y RECINTO, GÉRMENES DE LA 
ARQUITECTURA CRISTIANA 


Si en los primeros siglos el cristianismo se habla tan po- 
cas veces y con tan poco interés del recinto destinado al 


(PL 17, 656 B), contiene la exhortación: Moneo etiam, ut qui iuxta 
ecclesiam est et occurrere potest, quotidie audiat missam. No se 
sabe si esta exhortación se dió para todo el año o solamente para 
la cuaresma. El sermón debió de escribirse a fines del siglo vit, ya 
que supone la confesión al principio de la cuaresma (n. 1) y la co- 
munión durante la misma, por lo menos en los domingos (n. 6), 
práctica que cayó en desuso completo durante el siglo rx. 

57 L, VelT, Volksfrommes Brauchtum und Kirche im deut- 
schen Mitictalter (Priburgo 1939) 172, 
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eulto, la razón de ello no hay que buscarla solamente en las 
tircunstancilas persecutorias de los tiempos. La comunidad 
he reunía para el culto dominical allí donde un cristiano 
odía poner a disposición un recinto algo ampllo; se cele- 
raba el sacrificio eucarístico en los mausoleos e incluso en 
las cárceles !, Esta libertad de movimiento, que por principio 
era tan propla del culto cristiano, se mantuvo en siglos pos- 
XRerlores y hasta el presente. También entre nosotros puede 
“elebrarse la Eucaristía al aire libre o en cualquier otro re- 
“into profano, si hace falta, y no se exige. más separación 
del mundo que el ara, sobre la cual han de descansar las 
sagradas especies, y aun esta condición últimamente se fa- 
cilita por el permiso de utilizar en su lugar el antimensium, 
romo es costumbre en la Iglesia oriental?. Se exigía, es 
verdad, el mínimum de dos circunstancias para el culto cris- 
tiano: una mesita donde depositar las sagradas especies y 
un recinto para la asamblea del pueblo. De estos dos ele- 
mentos, cuando las circunstancias históricas se hicieron más 
propicias, arrancó la espléndida evolución de la arquitectu- 
ra y arte cristianos, cuyas primeras raíces hemos de buscar- 
las ya antes de Constantino. 


LAS IDEAS ENCARNADAS EN EL TEMPLO CRISTIANO 


310. Es muy significativo que en las lenguas románicas 
se haya impuesto para hablar del edificio eclesiástico una 
palabra que alude primordialmente a la idea de asamblea: 
ecclesia, iglesia, église, etc., y que, por el contrario, en otras 
lenguas la denominación se derive del edificio: XUPLaxGV, 
Ktrche, church, etc., pasando luego también a la idea de 
asamblea. En efecto, el edificio no es más que la concreción 
material de la idea comunitaria, la morada física que se 
construye para los templos vivos de Dios y que se vuelve a 
levantar de nuevo cada vez que fuerzas ciegas de la natu- 
raleza O desvaríos humanos lo destruyen. Por eso refleja +n 
su construcción la estructura del templo vivo?*, La Iglesia le 
Dios se compone del pueblo fiel y del clero, y estas dos ideas 
encarnan en las dos partes de la iglesia: la nave y el pres- 
biterio o el coro, en cuyo extremo estaba antiguamente la 
cátedra del obispo. Hay más: la comunidad cristiana, según 
antigua costumbre, dirigía su mirada hacia oriente, al Resu- 


1 Cf. más arriba 268, 270% y 278. Cf. también EuseBio Hist, 
eccl., VIT, 22, 4. - 

2 El permiso se dió a los capellanes del Ejército; carta del nun- 
cio apostólico en Berlín del 26 de marzo de 1942. 

3 Cf. H. SEDLMAYR, Architektur als abbildende Kunst: «Oesterr. 
rs d. Wiss., Phil.-Hist, Kl.» Sitzungsber., 225, 3 (Viena 1948) 
4-13. 
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citado *, cada vez que se disponía. a orar;- por eso la igle- 
sia tiene tanto de nave que navega rumbo a oriente 5. Esta 
«orientación» empezó en las iglesias de Asia y se impuso. en 
Europa y reglones occidentales, de suerte que el ábside mira 
hacia la aurora, armonizando la orientación del edificio ma- 
terial con la dirección que toma la comunidad cristiana 
orante. 


SANTIFICACIÓN DEL EDIFICIO, A IMITACIÓN 
DE LOS TEMPLOS VIVOS 


Ni se olvida de aplicar tampoco al edificio material la 
consagración de los templos vivientes *; lo mismo que los 
hombres se consagran, también la iglesia y el altar quedan 
ungidos y santificados en sí mismos. En la consagración de 
la iglesia según el antiguo rito galicano, que, unido a tradi- 
ciones romanas, sobrevive ren el actual pontifical romano 
como rito para la dedicación de las iglesias, es interesante 
observar cómo se va siguiendo paso a paso la aplicación su- 
cesiva de los sacramentos al cristiano: casi como si fuera 
un ser racional, primero se «bautizan» la iglesia y el altar, 
rociándolos por todas partes con agua bendita; luego se 
«confirman», ungiéndolos con el santo óleo?, y solamente 
después de esta preparación se celebra sobre el altar y en la 
iglesia la Eucaristía. 


EL ALTAR EN LOS TRES PRIMEROS SIGLOS 


311. El corazón de la iglesia y el foco en el que se con- 
centran todos los rayos es el lugar del sacrificio, el altar ?. 
Esto nos parece a mosotros una cosa muy natural; sin em- 
bargo, no ha sido siempre así, sino que es el efecto de una 
cierta evolución. En las basilicas de la antigúedad, la aten- 
ción se centra en algo más vital y humano: en la cátedra 
del obispo o más bien en el obispo mismo, sumo sacerdote 
que ofrece la Eucaristía a Dios. Pasa como un poco inadver- 
tida la consideración material de las ofrendas ?*; la mesa 
sobre la que se depositan las ofrendas se considera como 
mero instrumento. No €s el altar, en el sentido de las religio- 
nes precristianas, el que por un mero contacto santifica los 
dones aproplándolos a la divinidad. Nuestra ofrenda es sa- 


4 Cf. más arriba, 295, 

5 CÍ. H. RAHNER, Antena crucis, 11: ZkTh 66 (1942) 196-227. 

6 R, GROscHE, Versuch einer Theol0gie des Kirchbaus: «Beten- 
des Werk», ed. por R. SCHWARZ (Wúregburgo 1938) 113-121. 

7 DUCcHESNE, Origines, 431ss 435. 

8 J. BRAUN, Der christliche Altar in setner geschichtlichen Ent- 
od Py t. (Munich 1924). 
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“riada y consagrada a Dios por su propla maturaleza y no 
necesita del altar. Tal concepción rima con las noticias de 
los siglos 111 y 1v, que dicen que el altar no formaba parte 
de la construcción del templo, sino que el diácono, antes de 
cada celebración eucarística, colocaba en el presbiterio una 
mesa de madera *”. Sin embargo, al ahondarse la considera- 
ción y el aprecio de la ofrenda material de pan y vino, por 
las que ¡el sacrificio de la Nueva Alianza cobra un sentido 
más humano, y al penetrar más en la conciencia de la lIgle- 
sia la orientación al mundo de las criaturas, el altar se afian- 
za como forma arquitectónica y litúrgica. En el siglo Iv se 
construyen ya algunos altares de piedra, y a partir de este 
siglo esto es lo ordinario. Pero siempre permanece su forma 


de simple mesa; í ayía toúregza continúa llamándosela hoy en 
Oriente !!, 


EL SACERDOTE, ¿DE CARA AL PUEBLO O 
DÁNDOLE LA ESPALDA? 


312. A esta mesa se llega el sacerdote al comenzar «1 
sacrificio. ¿Se colocará de cara al pueblo o dándole la es- 
palda? Hechos históricos, a lo menos de Roma y regiones por 
ella influenciadas, nos demuestran que desde el principio se 
dieron los dos casos, que aun hoy se admiten en las rúbri- 
cas del misal romano *?: o que el celebrante mire en la misma 
dirección que el pueblo, como es hoy la costumbre en Occi- 
dente y Oriente, y parece que así fué siempre, o que el cele- 
brante se ponga cara al pueblo, como estaba previsto en 
algunas de las iglesias romanas más antiguas. Parece que 
se adoptaba esta segunda solución únicamente cuando había 
alguna razón especial para ello !'%. La ley según Ja cual ha- 
bían de mirar hacia oriente todos los que hacian oración, 
y por supuesto el celebrante, fué ejerciendo un influjo cada 
vez mayor en los fieles del principio de la Edad Media, al 
punto de que durante toda esta época «el celebrante sigue 


10 FISENHOFER, 1, 344s. 

11 La expresión no se limita a los pueblos de lengua griega 
(BRIGHTMAN, 569). 

12 Ritus serv., V, 3. 

13 BRAUN (I, 4125) da tres razones: ].? Si el altar estaba unido 
con el sepulcro de un mártir (confessio), el lado que daba al pue- 
blo tenía que quedar libre para facilitar a éste el acceso al sepulcro. 
2.3 Si en las iglesias episcopales la cátedra estaba en el ábside 
(como en todas las iglesias romanas estacionales), era más natural 
(sin ser obligatorio) que se eligiese el lado de la cátedra. 3.2 Y esta 
solución se imponía cuando el ábside caía hacia oeste, pues la ley 
de mirar hacia Oriente la exigía Cf., para la época de San Agustin, 
ROETZER, 89, B 
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esa orientación !t, a modo de caudillo que marcha al frente 
de su pueblo y ofrece sus oraciones y sacrificios a Dios en 
nombre de la comunidad !5,. 


¿DÓNDE SE COLOCA EL ALTAR? 


Con esta regla general se relaciona el problema del sitio 
que se ha de asignar al altar dentro del recinto de la iglesia. 
Sorprende el hecho de que, apareciendo tantas veces en el 
decurso de la historia de la arquitectura la rotonda, rarísi- 
mas veces encontremos el altar en el centro, lo mismo se 
ha de decir de las iglesias orientales con su forma de cruz 
y cúpula, El altar se sitúa siempre en un nicho o en el ábsi- 
de, que se añade a la rotonda generalmente al lado orien- 
tal *% Por otra parte se advierte la tendencia de la antigie- 
dad cristiana a colocar el altar en un sitio intermedio entre 
el presbiterio y la nave de la iglesia, pero que caiga más bien 
dentro de la última '”. 


EL PRESBITERIO SE SEPARA DE LA NAVE 


313. A principios de la Edad Media apunta la idea de 
alejar el altar del pueblo, trasladándolo hacia el fondo del 
ábside en el presbiterio 1? Es la expresión arquitectónica de 
aquel movimiento espiritual que acentúa cada vez más el 
carácter sacrosanto y misterioso del altar, reservando su 
acceso a sólo el clero *?. En Oriente queda el altar en el cen- 
tro del presbiterio, sin arrimarlo a la pared del fondo, pero 


14 Una excepción, que confirma la regla, la tenemos en el altar 
del presbiterio que cae hacia oeste de algunas iglesias renanas y 
otras que tienen dos presbiterios; para mirar fiacia Oriente, el 
sacerdote ocupa su sitio al lado opuesto a la nave (BRAUN, l, 415; 
cf. 38758; G. MALHERBE, L'orientatión des autels dans les églises q 
Eon dd «Les Questions liturgiques et paroissiales», 21 (19361 

15 Cf. los proyectos de R. ScCHwaARrRz, Vom Bau der Kirche (Wilrz- 
burgo 1938). Cf. también las conversaciones sobre este tema en el 
tomo Gottesdienst, ed. por R. Scuwarz (Wilrzburgo 1937), especial- 
mente p. 56s. 

16 BRAUN, 1, 390-393. 

17 Véanse los ejemplos de las iglesias de Tiro, Zebed y la ciu- 
dad de Menas en K. LIESENBERG, Der Einfluss der Liturgie auf die 
jruhmittelalterliche Basilika, disertación de Friburgo de Brisgovia 
(1928) 39s 94. Casi todas las iglesias del norte de Africa estaban 
construidas según este plan; J. SAURER, Der Kirchenbau Nordafrikas 
tn den Tagen des hi. Augustinus («Aurelius Augustinus», ed. por 
GRABMANN Y MAUSBACH [Colcnia 1930] 243-300) 2865.—Lo mismo vale 
de las iglesias antiguas de Grecia; cf. la recensión de una diserta- 
ción sobre el tema de G. A. Sorirru en el JL 11 (1931) 260. 

18 En Siria, p. ej., esta evolución ya se había abierto camino en 
la época de la invasión islámica (LIESENBERG, 64). 

19 Véase más arriba, 110s; cf. 11, 169, 
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sc le separa del pueblo y se le oculta a sus miradas por €l 
iconostasio 2%, A medida que en Occidente se acerca el altar 
cada vez más a la pared del fondo del presbiterio, éste se 
amplía en las iglesias románicas de una manera extraordi- 
naria, convirtiéndose en los conventos y colegiatas en ver- 
dadera iglesia de clérigos, necesaria por cierto por el au- 
mento considerable de su número en el culto divino ”*. Las 
simples barandillas que aislaban este recinto de la nave se 
convierten en verdadera pared que, más que al altar, separa 
al clero del pueblo 22, Esto tuvo por consecuencia erigir de- 
lante de esta pared, a la que corresponde en las catedrales 
españolas el trascoro, otro altar mayor, que, como «altar de 
la cruz», altar de los seglares, está dedicado a funciones re- 
ligiosas populares 23, 

Con la desaparición de los cabildos en las colegiatas fué 
desapareciendo también poco a poco esta pared. El mismo 
proceso lo podemos observar hoy día en algunas catedrales 
españolas, de las que en los últimos decenios se viene quitando 
el coro del centro de la nave 2*, La arquitectura barroca se 
preocupó de restablecer la unidad interna del recinto, sin 
alterar por cierto la posición del altar. 


EL ALTAR, ADORNADO COMO MESA 


314. ¿Cómo no registrar también la evolución notable 
que ha sufrido el altar, desde la mesa sencilla de los prime- 
ros siglos hasta los retablos riquísimos de la Edad Media y 
de nuestro tiempo? No siempre presidió en tal evolución una 
idea clara sobre la función específica de los altares. Merece 
todos los honores y distinción como asiento del augusto mis- 
terio, Este pensamiento se encuentra ya en tiempos ante- 
riores a Constantino 2, Adornaban entonces el altar como 
se adorna una mesa, cubriéndolo con manteles preciosos. 
San Crisóstomo tuvo que corregir una vez el celo excesivo 
en esta materia, que olvidaba otros deberes más importan- 
tes 286, Ecos últimos de este modo de honrar los altares los 
recogemos en los antipendios actuales, que cubren solamen- 
te la parte anterior de los mismos. 


20 Cf. 45. 

21 Cf. 141 265. 

22 BRAUN, 11, 665s. 

23 BRAUN, 1, 401-406. De la tiistoria de los altares laterales se 
trató ya más arriba, 281. 

24 Al pasar por Pamplona el año 1940 el traductor, estaban qui- 
tando el coro de la nave, y el canónigo encargado de las obras le 
habló de la tendencia general a quitar los coros de las naves, enu- 
merándole algunos ejemplos.—(N. del T.) 

25 ORÍGENES, In Jesu Nave, hom. 10, 3: PG 12, 881. 

28 San CRISÓSTOMO, In Matth., hom. 50, 4: PG 58, 509. 
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BARANDILLAS, GRADAS, BALDAQUINO 


Para dar mayor realce a los altares, pronto se emplearon 
barandillas y gradas. El altar de la iglesia que en el año 314 
fué consagrada en Tiro estaba rodeado por unas barandillas 
muy artísticas 27. Medio de acentuar aún más su importan- 
cia fué el colocarlo en una prominencia a la entrada al pres- 
biterio. Sólo a partir del siglo x1?8 se usaron en Occidente 
gradas propiamente dichas, y aun hoy día faltan en muchas 
iglesias españolas, Como adorno más digno que los altares 
ostentaban a fines de la antigúiedad se consideró el pabellón 
en forma de baldaquino o también de ciborio fijo. Esta es- 


pecie de amparo superior ponía más de relieve su carácter 
de mesa. 


EL FONDO: DEL ÁBSIDE 


Cuanto más se arrimaba el altar a la pared del ábside, 
tanto más se sentía la necesidad de incluir a ésta en el con- 
junto del altar mediante un ornato más suntuoso que real- 
zara la mesa sagrada. Siempre se había distinguido la pared 
del ábside por una ornamentación más especial, y a tal fin 
se escogían con preferencia representaciones gráficas que 
expresaran ideas centraies de los dogmas cristianos; por 
ejemplo, la cruz gloriosa, el cordero triunfante, el buen 
Pastor en medio de un paisaje paradisíaco o, finalmente, 
Cristo sentado, como rey de la gloria eterna, sobre su 
trono y rodeado de los santos, de sus apóstoles y de los 
ancianos del Apocalipsis ??. Más tarde se introdujo como fig:1- 
ra central la imagen del Crucificado. Y aun cuando se pon- 
ga sobre el altar un cuadro mural, como ocurre en el gótico, 
no se abandona la tradición antigua, y se usa como motivo 


imperante la escena de la crucifixión, única o, por lo menos, 
principal imagen ?, 


EL ALTAR, SEPULCRO DE MÁRTIR 


315. La costumbre varió cuando a partir del siglo xi se 
fué haciendo común erigir encima del altar o detrás de el 
una construcción con imágenes, el llamado retablo. En sus 


27 EUSEBIO, His, eccl., X, 4: PG 20, 865s. 

28 BRAUN, Il, 178ss. 

28 €. M. KAuFMANN, Handbuch der christlichen Archdologie, 
3.2 ed. (Paderborn 1922) 422-430. 


30 BRAUN, 11, 533. Ejemplos, 1. c., 5325. A veces se trata de alta- 
res laterales. 
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motivos se ve variedad múltiple, desplegando la iconografía 
cristiana toda su riqueza 3%, Llama la atención la ausencia 
casi completa, como motivo iconográfico, del misterio central 
de nuestra redención. Si aparece la imagen del Crucificado, 
la representación es de tonos muy realistas, viéndose el cru- 
cifijo rodeado siempre de un sinnúmero de figuras violen- 
tas 32, Se ha olvidado que el sentido de la imagen en el altar 
no es que narre vívidamente acontecimientos históricos, sino 
que sea una profesión de fe y un impulso a la esperanza. 
Con más frecuencia se encuentra la representación del santo 
a quien está dedicado el altar o la iglesia y cuyas reliquias 
(ateniéndose a la costumbre antigua) están depositadas en 
él. Se le rodea muchas veces de otros santos. Aquí tenemos 
la explicación de la preferencia por las imágenes de los san- 
tos, que tanto se repiten en los altares. La razón hay que 
buscarla en la íntima relación que desde principios de la 
Edad Media tiene el altar con el sepulcro del mártir, y a 
cuya veneración se entrega apasionadamente la piedad del 
pueblo cristiano. Las rivalidades que de esta predilección 
popular podíam surgir entre los santuarios de los mártires 
y las iglesias destinadas al culto regular de la comunidad 
cristiana **, se procuraron evitar proveyendo a todas las 
iglesias parroquiales de reliquias de mártires 3%. Como casos 
aislados. tenemos noticias de que en los siglos vi y vil se en- 
cerraban las reliquias en el mismo cuerpo del altar, como 
hoy se manda para todos los altares 35, 


ARCAS CON RELIQUIAS ENCIMA DEL 
ALTAR; EL RETABLO 


La gran veneración por las reliquias de los mártires em- 
pujó a las autoridades eclesiásticas a dar un paso que hasta 
entonces nadie se había atrevido a dar, y que ni siquiera se 
ha dado todavía hoy en Oriente, a saber, el consentir que 
se colocasen sobre el altar cosas ajenas a la celebración eu- 


31 BRAUN, IT, 445ss. 

32 BRAUN, Il, 456. 

33 Tales rivalidades se palpan en un documento de la Iglesia 
egipcia del final de la antigúedad oristiana, los Canoneg Basilii, e. 33 
(RIEDEL, 250): «Si personas incultas en los santuarios de los már- 
tires se atreven a negar el derecho de la iglesia (parroquial), y me- 
nospreciando no quieren someterse a ella, entonces la Iglesia cató- 
lica las separa como herejes. Así como el sol no necesita de la lua 
de un candil, asi la Iglesia católica no necesita de las reliquias de 
los mártires... El nombre de Cristo basta para honrar a una lIgle- 
sia, porque la Iglesia es la esposa de Cristo, a la que ha redimido 
con su sangre». A circunstancias parecidas parece que se debe un 
sermón del monje egipcio Schenute, escrito en 431, que cita 
BRAUN, l, 652 604s. 

34 BRAUN, I, 525-661, especialmente 656ss. 

85 Cod. Jur, Can., can. 1198, $ 4. 
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carística. Entonces se empezó a hacer una excepción con las 
arcas de las reliquias *9. Era matural que se permitiera hacer 
lo mismo con las imágenes de los santos, quedando con esto 
libre el camino para la evolución de los retablos, de los tríp- 
ticos y de la superestructura barroca, bajo cuyo peso des- 
aparece la mesa del altar como si fuera algo enteramente 
secundario ?7. Para salvar la idea céntrica del altar y poner 
algún dique a la desorientación en los criterios de su orna- 
mentación, aparece como medida compensadora el que en 
el siglo xt se empezara a colocar un crucifijo cercano y vi- 
sible 33, costumbre que todavía hoy es obligatoria *?, 


38 EISENHOFER, 1, 370. 

37 Unicamente por lo que se refiere a su longitud, el altar se 
ensanchó bastante desde que se empezó a distinguir entre el lado 
de la epístola y el del evangelio. Cf. más arriba, 149 con la nota 37. 

38 Braun, Das christliche Altargerát, 469ss. 

39 Missale Rom., Rubr. gen., XX. De los demás objetos sagrados 
se tratará en la explicación particular. Cf. además las obras cita- 
das de J. BRAUN y €el resumen en EISENHOFER, 1, 342-376. 


TRATADO Il 
DESARROLLO RITUAL 


PARTE 1 
LA ANTEMISA 


SECCION 1 
EL RITO DE ENTRADA 


I. Idea panorámica de la antemisa y ritos 
preparatorios 


316. No se ve dificultad en que la celebración eucarística 
se abriera directamente con la preparación de las ofrendas 
y la oración solemne de acción de gracias; sin embargo, ya 
desde el final de la antigiúedad cristiana se adopta general- 
mente en toda la cristiandad la costumbre de hacerle prece- 
der un conjunto de lecturas de la Sagrada Biblia. Es lógico 

ue, antes de realizarse el misterio, se cree como una atmós- 
era de fe. Esta parte la solemos llamar antemisa, en contra- 
posición a la misa sacrifical !, en la cual se obra propiamente 
el misterio, 


1 Se usan también las denominaciones «misa de los catecúmenos» 
y «misa de los fieles», pero sólo desde el siglo xrI. En el siglo 1x, 
FLORO (De actione missarum, n. 92: PI; 119, 72) emplea todavía las 
dos expresiones missa catechumnorum, missa fidenum, en su sentido 
primitivo de despedida de los catecúmenos o de los fieles. Dice des- 
pués del evangelio: clamante diacono tidem catrechumen mitteban- 
tur 1. e. dimittebantur foras. Missa ergo catechumenorum fiebat ante 
actionem sacramentorum, missa fidelium fit post confectionem et 
participationem, Por lo demás, el concepto de «misa de los catecúme- 
nos» no coincide completamente con el de «antemisa», pues los cate- 
cúmenos no podían permanecer hasta inmediatamente antes de la 
misa sacrífical. A las lecciones seguía una oración común por las 
diversas intenciones de la Iglesia y sus distintas clases de miembros, 
La última parte de esta oración la formaba la súplica ¡por los fie- 
les, antes de la cual los catecúmenos eran despedidos, si no es que 
lo habíam sido ya antes. Recuérdese la indecisión en las liturgias 
orientales que se observa al fijar la línea divisoria entre la anáfo- 
ra y da parte que le precedía (HANSSENS, Institutiones, 11 [19307 
p. 25). En Roma, más o menos a partir del siglo vi, hubo la ccstum- 
bre de despedir a los catecúímenos ya antes del evangelio, porque 
también el evangelio, así como el padrenuestro y el símbolo, se 
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o, 


, 


ANTEMISA Y MISA SACRIFICAL, FUNCIONES 
SEPARADAS 


Pronto veremos con más detalles que la antemisa, o mejor 
dicho, su parte más antigua, las lecciones, originariamente 
fueron una función religiosa aparte. Este sentido autónomo 
se mantuvo vivo durante largo tiempo. La antemisa se rigió 
por reglas distintas que la función eucarística estrictamente 
dicha. Por ejemplo, se celebraba la antemisa en una iglesia 
y la Eucaristía en otra; tal era la costumbre a fines del si- 
glo 1v en Jerusalén ? y en el norte de Africa 3. Sabemos que 
en el convento de San Sabas, situado en el valle Cedrón, don- 
de vivían juntos monjes de diversas nacionalidades, georgia- 
nos, sirios y latinos, cada grupo tenía aparte, en su propia len- 
gua, la función religiosa de lecciones y oraciones, después de 
la cual se reunían todos para la Eucaristía, que se celebraba 
en lengua griega * Aun hoy día se encuentran vestigios de 
esta relativa independencia de la antemisa en la celebración 
pontifical; en ella la función religiosa se tiene en la cátedra 
del obispo, y sólo para el ofertorio se sube al altar. 


LA ANTEMISA EN TIEMPOS DE SAN AGUSTÍN 


317. La antemisa empezaba en la antigiiedad inmediata- 
mente con la lectura de pasajes escriturísticos. Así fué cos- 
tumbre en Oriente 5 y, hasta el siglo v, sin duda también en 
Occidente. Poseemos un relato de San Agustín sobre el prin- 
cipio de la misa de un domingo de Pascua, en el que ocurrió 


consideraban comprendidos en la ley del arcano ¿Ordo Rom. VII, 
n. 3: PL 78, 996 B). Cf. P. BORELLA, La missa. o dimissio catechume- 
norum: «Eph. Liturg.» [1939] 67-72, 

2 ¡AETHERIAE Peregrinatio, c. 25 (CSEL 39, 74 f) y en otros sitios ; 
cf. HANssENS, Institutiones, II, 4s. 

3 San AGusTÍN, Serm. 325: PL 38, 1449. 

4 Typikon, de San Sabas (HANSSENS, II, 6s); la-.redacción es 
del siglo xr (los latinos se llaman Úpdyyo: ), cuando debieron de 
existir todavía costumibres parecidas. Dos noticias más antiguas 
acerca de la misa sacrifical común después de las lecciones separa- 
das entre armenios y griegos véanse en ¡HANSSENS, II, 5s. Ha- 
cia 600 hubo conventos que prescindían por completo del centro de 
la antemisa, O sea la lectura de la Biblia, porque suponían que 
a los monjes la Sagrada Escritura les era ya familiar (Hans- 
SENS, II, 75). 

Un recuerdo del antiguo orden tenemos en el hecho de que 
SAN ISIDORO DE SEVILLA mo empieza com la numeración de las ora- 
clones de la misa sino después del evangelio (De €ccl, off., 1, 15: 
PL 83, 752). En la liturgia romana existía todavía en el siglo vr 
o vin el Jueves Santo una celebración eucarística sin antemisa; 
véase Breviarium eccl. ord, (SILVA-TAROUCA 209); cf. Gelasiano, 1, 
38 40 (WILSON, 63 72); Dix, The shape of the liturgy, 439-442, 

s Const. Ap., VIII, 5, 11 (Funk; 1, 477). Lo mismo en los Canones 
Basilíi, c. 97 (RIEDEL, 213); sin embargo, con la abservación : «Mien- 
tras (los fieles) entran deben leerse salmos». 
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un incidente especial. Poco antes de comenzar el culto había 
recobrado milagrosamente la salud un enfermo que estaba 
orando delante de los cancelli de San Esteban. Gran emoción 
cn el pueblo, que la exteriorizó en gritos clamorosos de acción 
de gracias y en una desbordante alegría, que se palpaba en el 
templo. Avisaron a San Agustín, que en la sacristía estaba 
preparado para hacer su entrada en la iglesia. Lo que por el 
momento nos interesa en este relato es que el obispo, después 
de saludar al pueblo (salutavi populum), que poco a poco se 
iba calmando, empezó con la lectura de las Sagradas Letras *. 
Es decir, que por el año 426 comenzaba la antemisa por lectu- 
ras bíblicas. En la liturgia romana tenemos aún hoy dia el 
Viernes Santo un ejemplo de una antemisa, que empieza di- 
rectamente con las lecciones, y a la que, por cierto, no sigue 
la celebración eucarística, sino la veneración de la santa cruz 
y el rito de comunión. 


LECCIONES, CANTOS Y ORACIÓN FINAL 


318. Ahondando más en el desarrollo de la antemisa, es 
norma fija en todas las liturgias que a cada lección siga algún 
canto, preferentemente lírico, cuyo motivo se busca en un 
texto de la Sagrada Escritura. Además, la última lección se 
toma de una perícope de los Evangelios, y, finalmente, se cie- 
rra la serie de lecciones con una oración. 


MÁS Y MÁS EXORDIOS 


319. Cuanto precede a las lecciones es resultado de otra 
evolución más reciente que se ha ido dando paralelamente en 
todos los ritos, aunque sin un plan de conjunto. Con todo, po- 
demos hablar de una idea fundamental común que ha actua- 
do en todas partes. Es la idea de que a las lecciones debe pre- 
ceder un rito preparatorio. Tal rito, sin embargo, no se ha 
vaciado en un solo molde, sino que está compuesto de varios 
estratos, sedimentos de varias etapas de su evolución. Al com- 
pás del celo siempre creciente de los siglos sucesivos se ponen 
lo que pudiéramos llamar más y más exordios. En las litur- 
glas orientales ha alcanzado dimensiones que superan en mu- 
cho las de la liturgia romana; precede en Oriente a las leccio- 
nes no un rito cualquiera introductorio, sino una auténtica 
hora canónica; más aún, la misa bizantina añade la prepa- 
ración de las ofrendas, que deposita sobre la xroodeotc (mesa 
de oblación), concluyendo este rito con un anticipo de su con- 
sagración. Todo ello se envuelve en un conjunto rico de cere- 
monilas y oraciones, 


6 San AGUSTÍN, De civ. Det, 22, 8: CSEL 40, 2, p. 610s. 
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FnN ORIENTE, UNA ESPECIE DE HORA CANÓNICA 


320... Con todo, la particularidad típica de la antemisa 
oriental está en la hora canónica que en ella se incluye. En la 
liturgia de los sirios orientales es una especie de vísperas; en 
las demás, un temario que corresponde a nuestras laudes ?. 
Es aquella hora de oración que Eteria, hacia el año 390, cono- 
ció en Jerusalén como culto primero de la mañana. Después 
de haber entrado el obispo en la iglesia de la Resurrección, un 
sacerdote, un diácono y un clérigo rezaban cada cual un sal- 
mo, intercalando el pueblo entre verso y verso un estribillo y 
terminándose este recitado siempre con una oración *. Donde 
con más fidelidad se ha conservado semejante esquema es en 
la actual misa bizantina. 


LA KENTRADA MENOR> 


321. Este rito forma el núcleo de la llamada ¿vapétc, esto 
es, de la apertura, y consiste en tres cantos alternados, gene- 
ralmente salmos, que se denominan las tres antifonas y se 
combinan siempre con la letanía del diácono y la oración fi- 
nal del sacerdote. Una vez terminadas estas oraciones siguen 
en la misa bizantina los ritos de la entrada menor. El clero 
que celebra la liturgia forma en el recinto del altar la pro- 
cesión, que, saliendo por una puerta lateral del iconostasio, 
se dirige a la nave de la iglesia, para entrar de nuevo por la 
puerta principal. La procesión se hace con el libro de los San- 
tos Evangelios, en contraposición a la entrada mayor, que se 
hace con las ofrendas. Esta primera entrada corresponde al 
introito de la misa romana, durante el cual, en tiempos ale- 
jados de nosotros, el clero entraba en el templo *. El mismo 
paralelismo con el introito romano se manifiesta también en 
el adorno litúrgico; la entrada menor va acompañada de un 
canto especial (sigodtxdv = introito), al que se añaden, según 
la categoría de la fiesta, otros cantos (troparios), que termil- 
nan con el trisagio, el mismo que en la liturgia romana se can- 
ta el Viernes Santo. Tanto a la entrada como eri el trisagio 
reza el sacerdote en voz baja una oración algo más larga, y 
entonces es cuando se da comienzo a las lecciones. 


EL RITO DE ENTRADA, COMO CONJUNTO; 
LA COLECTA 


322. Fijándonos en el rito romano del introito, hemos de 
confesar que esta parte que va desde las oraciones en las gra- 


7 BAUMSTARK, Die Messe im Morgenland, 18-86. 
8 AETHERIAE Peregrinatio, C. 24, 9: CSEL 39, 73. 
9 (HANSSENS, III, 1045. 
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dns hasta la colecta no causa la impresión de un pieza uni- 
formo. A esto obedece el que en las explicaciones de la misa 
no se haya considerado como un conjunto al que pudiera dár- 
sele un solo título. Cada una de sus partes, oraciones prime- 
vis, introito, kiries, Gloria y colecta tienen, sin gran conexión, 
su explicación particular. Pero precisamente por esto se im- 
pone considerar esta parte en su conjunto, para que sobre un 
fondo común se destaque con más claridad cada uno de sus 
eomponentes. 

Entre éstos es la oración la que ofrece mayores dificulta- 
des, no ciertamente por su contenido, sino por su colocación 
en tal sitio. Hay una opinión que sostiene que la oración per- 
tenece propiamente a la lección; es decir, su posición origi- 
naria sería detrás de las lecciones, y sólo con el tiempo ia 
atrajo el salmo del introito 1%. Al lado de esta explicación se 
encuentra otra que pone como el lugar primitivo de la oración 
aquella reunión de la comunidad que era distinta de la de 
la misa y sulia precederla. En apoyo de esta teoría se invoca 
la costumbre romana de reunirse antes del culto estacional en 
otra iglesia, ae donde después de rezar las oraciones se tras- 
ladaba la comunidad procesionalmente a la iglesia de la esta- 
ción. Esta oración, cuando la referida costumbre cayó en des- 
uso, se decía ya en la misma iglesia de la celebración euca- 
rística después de los kiries, que representan el resto que ha 
sobrevivido de la letanía procesional ??. 

Todas estas teorías parten de un punto común: la hipóte- 
sis de que no existe ninguna razón que justifique la colocación 
actual de dicha oración. ¿Es esto verdad? 


LOS KIRIES EXIGEN LA COLECTA 


323. No son débiles los argumentos que presentan otros 
autores cuando dicen que los kiries, al menos en su anterior 
forma íntegra de letanía, están pidiendo como epílogo una 
oración sacerdotal, a semejanza de la ectenia de los orienta- 
les, que aun hoy día la tiene **; o a la inversa: contando con 
que la oración de la misa romana presenta carácter de final, 
es lógico constituyera la terminación de la mencionada le- 
tanía **. 


10 P, ALFONSO, L'Eucologia romana antica (Subiaco 1931) 132-137; 
cf. también EISENHOFER, I1, 67. 

11 Cf, p. ej., P. ParscH, Sigamos la santa misa, 3.,a ed. (Barce- 
lona, 1943) p. 60, 

12 FORTESCUE, The mass. 252; BRINKTRINE (Die hl, Messe, 0) 
educes algunas razones en contra del carácter primitivo de este 
orden, que no convencen. Pues «el problema de las leyes estructura- 
les de la Enarzis es independiente de la cuestión de la época en 
Que este conjunto oracional entró definitivamente a formar parte 
de la antemisa. 

13 BATIFFOL, Lécons, 120. 
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En efecto, no cabe duda de que los kiries y la oración for- 
man un todo; lo que se patentiza aún más cuando considera- 
mos las normas que rigen la oración litúrgica fuera de la 
misa. Un modo de rezar la comunidad muy característico a 
partir del siglo 1v es la letanía con sus invocaciones rezadas 
por el diácono, a las que contesta el pueblo con el Kyrie, 
eleison. Ahora bien, ¡estas letanías piden, según costumbre an- 
tigua, una oración final del sacerdote *t, Así lo hace constar 
la peregrina Eteria, que lo vió en la Iglesia de Jerusalén, sobre 
todo entre los monjes, a cuyas horas tenía que asistir siempre 
un sacerdote o un diácono para rezar la oración final 15, En 
concreto, la letanía de las vísperas se cerraba con una ora- 
ción del mismo obispo *f. Aun hoy termina cada hcra canóni- 
ca con una oración. 


EL «GLORIA> NO LA IMPIDE 


324. Pero ¿no se opondrá a esta relación estrecha entre 
los kiries y la oración el Gloria, como que se enquista entre 
ellos al parecer sin conexión alguna? Poco puede importar el 
uso actual para la concepción del esquema primitivo, pues sa- 
bemos que el Gloria se intercalaba al principio sólo por vía de 
excepción, y aun más tarde únicamente cuando parecía que 
el carácter de la fiesta estaba pidiendo al lado de los kiries un 
complemento más :¡jubiloso. Por lo demás, es cosa común aña- 
dir otras oraciones populares o himnos a una letanía u otra 
clase de oración alternada. de la comunidad. En las preces del 
breviario sigue a los kiries una larga teoria de oraciones y 
versiculos y, en días determinados, un verdadero himno, a 
saber, el Sanctus Deus, terminándose después todo con la ora. 
ción. ¿Por qué no se pudo dar un caso semejante en el caso 
del Gloria? Además, el Gloria no impide el que el conjunto se 
termine con una oración, exigida por los kiries; al contrario, 
la pide el mismo Gloria. Así, por ejemplo, consta que, cuando 
el año "99 León III se encontró con Carlomagno, el papa en- 


14 Cf. la disposición del emperador Justiniano (Nowellae, 123, e. 
32 [Corp. Jur. civ,, ed. ScHóLL, Il, 6171): qualiter enim est litania 
(procesión de rogativas, en que probablemente se rezaban letanías»., 
in qua sacerdotes non inveniuntur et sollemnes faciunt orationes? 
Cf. también RABANO Mauro (De inst. cleric., 1, 33: PL 107, 323 A): 
Post introitum autem sacerdotis ad altare litaniae aguntur a clero ut 
generalis oratío praeveníat specialem sacerdotis. 

15 AETHERIAE Peregrinatio, C. 24, 1: CSEL 39, 71. 

16 L, C.,, 24, 5s: CSEL 39, 72. Lo mismo tenemos en Const, Ap., 
VIH, 6-11 (Funk, I, 478-494). Cf. también el sínodo de Agde (506), 
can. 30 (Mansr, VIII, 3295) Por esta dependencia de la oración 
respecto a la lebanía no parece probable la hipótesis de Dix (The 
shape of the liturgy, 452-458), según la cual el ejemplo de la litur- 
gia egipcia fué decisivo para la introducción de la oración en Roma, 
. Los argumentos de Drx (1. c., 479) contra la dependencia no con- 
vencen. 
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tanó el Gloría, que luego se cantó por el clero, para terminar 
esla acción de gracias con una oración *?. Todo ello nos auto- 
riza para sacar la conclusión de que los kiries, el Gloria y la 
oración forman un conjunto que culmina en la oración. Pero 
¿qué motivos pudieron ser los que empujaron a empezar la 
misa con ese conjunto de oraciones? La pregunta nos lleva a 
otra: ¿Qué hemos de opinar sobre lo que precede, a saber, el 
introito y las oraciones ante las gradas? 


EL INTROITO, ACCIÓN EXTERIOR 
CONVERTIDA EN RITO 


325. Fijémonos primeramente en el introito. Como se 
sabe, era el canto que acompañaba la entrada y, por cierto, 
la entrada solemne del papa a una de las grandes basílicas 
romanas, rodeado de numeroso clero y de una magnífica Scho- 
la 18, 

En él encontramos por vez primera una escena que se re- 
petirá otras dos veces a lo largo de la misa romana, a saber: 
una ceremonia puramente exterior de alguna importancia, 
y por eso la destacamos. Como es ceremonia externa, los que 
en ella intervienen no rezan ninguna oración; pero mientras 
tanto la Schola entona un salmo. En el introito se da la en- 
trada del clero; en el ofertorio, la procesión de los fieles para 
la entrega de las ofrendas, y en la comunión, otra procesión 
de los fieles que se acercan a recibir el Sacramento. Estas tres 
manifestaciones exteriores van acompañadas por el canto de 
salmos, y, una vez terminadas, se reza, a tono con semejante 
acto de comunidad, la oración sacerdotal, En el ofertorio es 
la colecta, precedida y preparada esta vez por las plegarias 
populares de los kiries y el Gloria. Con otras palabras, este 
conjunto de las primeras oraciones se le ve dominado por la 
idea de la entrada en la basílica. No se ha de atender sola- 
mente a que el canto solemniza la entrada, sino que también 
se ha de procurar que aquella entrada sea la entrada a la 
oración, un presentarse la comunidad ante el acatamiento 
de Dios para elevar su voz suplicante, que luego recoja el 
sacerdote, condensándola en la oración sacerdotal. Efectiva- 
mente, Amalario en el siglo rx enlaza de este modo el introito 
con la oración 1? También Ruperto Tuitiense considera como 
una unidad todas las oraciones desde el comienzo de la misa 


17 HARDOUIN, IV, 935 D. 

18 Cf. arriba 805. e 

19 ¡AMALARIO (De off. eccl,, TI, 5: PIL 105, 1108): Officium quod 
iwocatur introitus habet initium a prima antiphona, quae dicitur 
introitus, et finitur in oratione quae dicitur a sacerdote ante lec- 
tionem. Cf. también la expresión de RABANO ¡MAURO, arriba, nota 14. 
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hasta la colecta inclusive, llamándolas initium quod dicitur in- 


troitus 2%, y la misma interpretación se encuentra en San Al- 
berto Magno y otros ?2!, 


LAS ORACIONES ANTE LAS GRADAS 


326. En cuanto a las oraciones ante las gradas que quedan 
todavía por explicar, digamos de ellas que son un conjunto 
secundario, añadido en tiempos más recientes, cuando el rito 
del introito estaba perfectamente desarrollado. Resulta que 
todo este complejo de oraciones, sobre todo las oraciones que 
siguen al introito, están ¡enteramente dominadas por él. Con 
toda razón, pues, podemos hablar de un rito preparatorio u 
de apertura. 


UN CEREMONIAL DE VISITA DE IGLESIAS 


321. Confirman nuestra interpretación ritos paralelos de 
la misma liturgia romana. El Ordo de S. Amand, que expone 
los ritos de la Iglesia romana después del año 800, describe 
las ceremonias de una collecta, es decir, de una procesión de 
penitencia de la ciudad de Roma bajo la presidencia del papa, 
que precedía en determinados días al culto estacional. Estas 
collectas se llevaban a cabo del modo siguiente. Los fieles se 
reunían en una iglesia situada en el centro, generalmente en 
San Adrián, junto al foro, para desde allí ir en procesión a 
la iglesia designada para la misa. Las ceremonias que con esta 
ocasión se tienen son las siguientes: el papa y los diáconos 
que le acompañan se han revestido en la sacristía de la igle- 
sia con planetas de color obscuro. Cuando llega el momento 
de empezar la ceremonia, la Schola entona la antífona ad in- 
troitum. Mientras se canta el salmo, el papa se traslada con 
los diáconos al altar, atravesando toda la iglesia. Al pasar 
por delante de la Schola da una señal para que terminen el 
salmo con el Gloria Patri. Llegado a laltar, se inclina para 
rezar en silencio y besa a continuación el altar, ceremonia 
que después de él repiten los diáconos. Una vez terminado el 
salmo y repetida la antífona, el papa canta el Dominus vo- 
biscum y, después del Flectamus genua del diácono, recita la 
oración. Acto seguido sale de la iglesia, y la procesión de pe- 
nitencia se pone en marcha 22. Aquí tenemos aislado el rito 
romano preparatorio en su forma más pura. Lo único que fal- 
ta, si lo comparamos con el rito del introito de la antemisa, 


20 RUPERTO TUITIENSE, De div. 0ff., 1, 31: PL 170, 28 B, 

21 Cf, 154. 

22 DUCHESNE, Origines, 493s; cf. 499s, El mismo orden, en Tesu- 
men, también en el apéndice del Ordo Rom, L, n. 235; PiL 78, 949. 
Of. HIERZEGGER, Collecta und Statio: ZkIhn (1936) 528s 5335. 


l. IDEA PANORÁMICA DE LA ANTEMISA. 325-328 351 


son los kiries que preceden a la oración. Es significativo que 
«l escritor se sienta obligado a anotar expresamente esta au- 
sencia de los kiries diciendo que al terminar la antífona (des- 
pués del salmo) la Schola no canta los kiries 23. Es tanto como 
decir que los kiries pertenecían a este rito. La razón por la 
que se omiten en este caso especial está clara: se van a en- 
tonar acto seguido al principio de la procesión. A que sea pro- 
cesión de penitencia se debe también el que se halle inter- 
calado delante de la oración el Flectamus genua. Más o me- 
nos, el mismo rito se repite en cada iglesia por donde pasa la 
procesión y, finalmente, en la iglesia estacional 24, 


RECEPCIÓN LITÚRGICA DE UN PRELADO 


328. Podemos, pues, considerar también este rito como un 
ceremonial de visita de iglesias 25, Ceremonias substancial- 
mente iguales se prescriben aun hoy día en el pontifical ro- 
mano para las recepciones litúrgicas de los obispos. Al mo- 
mento de entrar en la iglesia se entonan cánticos, pasando 
luego el prelado a arrodillarse ante el altar mayor para orar. 
Cuando el coro llega al versículo que se canta en honor del 
titular de la iglesia, el obispo besa el centro del altar y recita 
desde el lado de la epístola la correspondiente oración ?f. En 
la liturgia de la misa, este rito se convierte en rito de inicia- 
ción, de introito?”, 


23 DUCHESNE, 494 500. 

24 DUCHESNE, 494; cf. Ordo Rom. Il, n. 23s. Existe solamente la 
diferencia de que la Schola en la iglesia visitada en el camino no 
canta un salmo de introito, sino que termina la letanía empezada 
inmediatamente antes. En la iglesia estacional se termina también 
la letanía, pero le sigue el introito, y luego, como en la iglesia pri- 
mera, la oración sin repetir antes el Kyrie, eleison, 

25 Cf, Diccionario de la Lengua Española, 16.* ed., p. 559: «Es- 
tación... 4. Visita que se hace por devoción a las igleslas o altares, 
deteniéndose alli algún tiempo a orar delante del Santísimo Sa- 
cramento...» 

26 Pontificale Rom. p. 1, Ordo ad recipiendum procesisionali- 
ter praelatum, Una prueba de tiempos muy antiguos a favor de la 
existencia de una ley en el pontifical romano, según la cual el rito 
de la entrada del obispo en la catedral ha de terminarse con una 
oración, la aduce RIGHETTI (Manuale, UN, 1778). Es un pasaje de 
la carta de Uranio, escrito poco después de la muerte de San Pau- 
lino de Nola (+ 432), a Pacato (PiL 53, 866), en la que se narra que 
del obispo Juan: de Nápoles, a quien San Paulino había anunciado 
el día de su muerte, ad ecclestam (Iohannes) laetus processit, et 
ascenso tribunali ex more populum salutavit, resalutatusque a po- 
pulo orationem dedit, et collecta oratione spiritum exhalavit, 

27 Se trata, en el fondo, del mismo orden que en otro sitio ca- 
lifiqué de esquema fundamental del acto litúrgico no eucarístico : 
lección, canto, oración de la comunidad, oración sacerdotal; únl. 
camente con la diferencia de que en lugar de la lección se ha pues- 
to una acción exterior, la solemne entrada, CÍ. J. A. JUNGMANN, 
Die liturgische Feier (Regensburg 1939) 54-66. 
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DoS EXPLICACIONES INEXACTAS 


329. Al explicar la antemisa a través del rito de la col- 
lecta hay que evitar el caer en dos inexactitudes muy divul- 
gadas, que quisieran explicar los kiries como restos de la le- 
tanía procesional que acompañaba la entrada a la iglesia 
estacional, y la colecta como si fuera la oración que se canta- 
ba en la iglesia de la collecta. Ambas teorías son insosteni- 
bles. El rito de la collecta, indicador del momento en que se 
reunían los cristianos de Roma en la iglesia donde se forma- 
ba la procesión, munca entró como elemento admitido en el 
culto estacional romano, sino que era el comienzo de la pro- 
cesión de penitencia que le precedía en determinados días, 
por cierto no muy frecuentes en sus principios; solían ce- 
lebrarse en cuaresma y en las témporas, pero jamás en ios 
domingos y días festivos 28, Por esta vía nunca hubieran pe- 
netrado los kiries en el rito de los domingos y días de fiesta. 
Si, pues, tomamos el término collecta como alusión a la ora- 
ción sacerdotal, entonces tiene otro origen y otro sentido, 
es decir: resumen que hace ¡eel celebrante de las plegarias 
precedentes del pueblo. 


LA COLECTA, EXPRESIÓN DE LA IDEA COMUNITARIA 


330. Así entendida, la palabra collecta resulta muy apro- 
piada para indicar la oración de la misa, ya que todo lo que 
precede desemboca en esta oración. Las plegarias y cantos 
de la comunidad y la misma entrada quieren ser un acto 
de presentación ante el acatamiento de Dios para honrarle 
por medio del santo sacrificio. Y como a este sacrificio pre- 
cedían las lecciones, era muy natural que la idea comunita- 
ria se expresara ya al principio por una oración solemne, 
al modo como lo hacía la comunidad romana cuando se re- 
unía en una iglesia para rogativas o cuando visitaba de paso 
una iglesia, Hemos venido para orar, tal es el sentido fun- 
damental de la primera parte de la misa ??, 


DESAPARECE LA SOLEMNE ENTRADA 


331. Es verdad que esta idea básica no sobrenada tan en 
la superficie hoy día. El ríto de entrada ha obscurecido su 
matiz, anogado por las vicisitudes sufridas a lo largo de los 


28 R, HIERZEGGER, Collecta und Statio: ZkTh 60 (1638) 511-554, 
29 'Tal fórmula u otra parecida la usó ya en el año 1923 P. 
Parseh en sus folletos y cuadros murales al servicio de la popula- 
rización del movimiento litúrgico. Cf. también (BB. PARscH, Sigamos 
la misa (Barcelona 1943) p. 29. 
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“llos. Se le ve en pleno auge hasta el fin del primer mile- 
nio, y por esto se hace muy fácil resumir la trayectoria de 
su expresión litúrgica. No sólo en el culto estacional roma- 
no +0, sino también en la Iglesia del imperio de los francos, 
la entrada del clero representaba un acto importante en la 
liturgia y ocupaba un espacio considerable en las descripcio- 
nes y, sobre todo, en las explicaciones alegóricas de la era 
carolingia *. En siglos posteriores se introdujo un cambio 
notable. Juan Beleth (+ hacia 1165), para explicar las ora- 
ciones del introito, se ve en la necesidad de recurrir al he- 
cho de que a veces el obispo se reviste, en los días de flesta, 
fuera del coro??, A tono con esto, en la misa del obispo, en 
la que era obvio se mantuvieran con más tenacidad los ritos 
solemnes, el pontifical de Durando admite ambos casos, a 
saber, que se pone los ornamentos longe ab altari y tuxta 
altare*3; esta libertad, ¡cómo no había de facilitar la cos- 
tumbre de que el simple sacerdote se vista los ornamentos 
en el mismo altar! 34, 


RAZONES DE LA DESAPARICIÓN 


332. Cambio que se explica fácilmente fijándose en la 
evolución que en esta época del medioevo había seguido el 
oficio divino, y que llevó a la regla fija de celebrar la misa 
conventual a diario (modo habitual de la misa durante si- 
glos) después de la tercia u otra hora correspondiente, cuan- 
do el clero ya estaba reunido en el presbiterio o coro ?**, ha- 
ciendo de este modo innecesaria la entrada. Muchas veces 
el celebrante y asistentes se encontraban ya revestidos con 
los ornamentos de la misa, cuando los sacerdotes que asis- 
tian al coro (costumbre en las iglesias conventuales de los 
siglos XI y XID estaban vestidos de alba, manípulo y estola *8 
A pesar de todo, vemos que en muchas partes la ceremonia 
de revestirse la casulla o todos los ornamentos tenía lugar 
de nuevo en la sacristía, sobre todo desde que volvió a mar- 
carse una diferencia mayor entre los ornamentos de los co- 
ristas y los de los oficiantes. La sacristía no estaba situada 
en las iglesias románicas a la entrada de la iglesta, sino en 


30 Véanse algunas referencias a ritos de entrada en otras igle- 
sias de la antigúedad cristiana no romanas aa BONA, II, 2, 1 (553). 

81 Así, por ej., en AMaLaRIo (De eccl. off., 5: PL 105, 1108- 
1113) : De introitu episcopi ad missam. Cf. Ad 119 

$2 Juan BrELErH, Explicatio, c. 35: (PL 202, 44 B. 

33 Pontifical de Durando (ANDRIEU, IT, 635). 

34 Sin embargo, no abundan los testimonios expresos de este 
caso; véase con todo, p. ej., el misal de Eyreux-Jumiéges (MARTENE, 
1, 4, "XXVII [I, e Dl): se trata de una misa en que interviene 
un diácono (644 E 

35 Cf. arriba 264 y 303. 

28 Cf. más adelante 348 y 353, 

12 
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las cercanías del presbiterio. Esto llevaba consigo el que, 
aunque se restaurara da ceremonia de la entrada, exigida 
por los antiguos Ordines en uso durante siglos, se hiciera 
con aparato externo más modesto. No obstante, a veces se 
daba una mayor solemnidad a la entrada recorriendo en 
procesión una parte de la iglesia 3?, como era costumbre a 
fines de la Edad Media en las grandes solemnidades $8, o 
acompañando la ceremonia del Asperges antes de la misa 
mayor con una procesión por el claustro o alrededores de la 
iglesia, de la que todavía se encuentran indicios en algunas 
regiones 3%, Sólo al obispo le concedió la reforma litúrgica del 
siglo xvi, como privilegio obligatorio, el que se revistiese en 
el mismo altar; y esto tal vez porque la ceremonia de re- 
vestirse los ornamentos se hacía con una pompa dramática 
que podía servir muy bien de introducción a la misa pon- 
tifical + Consecuencia natural fué el que el imprescindible 
canto de entrada no acompañase los pocos pasos de la sa- 
cristia o de la cátedra al altar, sino que se entonaba, como 
se hacía en Roma en el siglo xriv después de llegar el obispo 
al altar, convirtiéndose así el canto de entrada en canto 
de iniciación. 


REPERCUSIONES SOBRE EL RITO 


333. El suprimir la procesión de entrada trajo como co- 
rolarios otras transformaciones que t1 hemos de mencionar 
brevemente. Los candelabros, que hasta entonces se llevaban 
en la procesión para colocarlos sobre el altar 12, los encon- 
tramos cada vez con más frecuencia puestos ya sobre el 


37 Según ei rito antiguo de los cistercienses, la procesión de los 
clérigos se dirigía en primer lugar a la parte sur de la nave trans- 
versal, donde se paraba, inclinándose todos al entonar el coro el 
Gloria Patri del introito. (SCHNEIDER : «Cist.-Chr.» [1926] 2525). 

38 En el culto parroquial del siglo XvI, para día mayor solem- 
nidad a una fiesta, se organizaba al principio de da función una 
procesión, en la que todo el clero pasaba por la iglesia, llevando 
las reliquias que en estas solemnidades sólian colocarse en los 
altares. (GREvING, Johann Ecks Pfarrbuch, 85). 

39 EISENHOTFER, 1, 478s. La procesión existe aun hoy día en Li- 
tuania, por ejemplo (KraAamP, Messgebrúuche der Gláubigen in den 
ausserdeutschen Lándern: STZ [19271, II 359). 

40 Pero aun así, es decir, sin distinguir si el obispo se reviste 
en la sacristía o en el altar, según Durando (1. c., lín, 11), siem- 
pre va al altar processionaliter et sollemniter, Cf. Caeremontale 
episc., II, 8, 23ss. 

41 Ordo Rom, XIV, n. 14 27: PL 78, 1129 B 1135 B. 

42 Cf. 'arriba 84 y 262 con la mota 38. Las normas acerca del 
empleo de dos cirios y su diferente colocación dentro del presbi- 
terio en los distintos cultos se discuten con detemimiento en los 
comentaristas carolingios; p. ej. Amarario (De ecdl off, UI, 7: 
PL 105, 1114s) y REMIGIO DE AUXERRE (Expositio: PL 101, 1242 1250)., 
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mismo antes de empezar la misa t%, Desaparecidos después 
de la época carolingia los reparos de colocar sobre la mesa 
otras cosas que no fueran absolutamente necesarias para el 
sacrificio **, era natural que se colocaran los candelabros ya 
antes de la misa sobre el altar, dejándolos allí, a lo menos 
cuando no había procesión de entrada. La consecuencia fué 
que—exceptuadas las grandes solemnidades, en las que los 
acólitos llevaban ciriales—desapareciera su carácter origina- 
rio de rito honorífico del celebrante, que entonces era casi 
siempre obispo *%, y se convirtiera en adorno del altar y del 
misterio que en él se realizaba. 

Cosa parecida ha ocurrido com el incensario. Ya no se 
emplea, como se hizo en Roma hasta la época carolingia, 
principalmente camino del altar ni dentro de la misa exclu- 
sivamente en la procesión del Evangelio 1f, sino para la in- 
censación del mismo altar. 

Finalmente, el salmo fudica, que empezó a rezarse hacia 
fines del siglo x, cuando todavía se estilaba la procesión de 
entrada en las misas pontificales, se vino a poner de un 
modo definitivo entre jas oraciones ante las gradas. Antes 
se rezaban sus versículos durante mucho tiempo o al reves- 
tirse o camino del altar, si no es que se omitían. 


2. «Praeparatio ad missam»p: 


«ASPERGES> Y «VIDI AQUAM> 


334. En la lglesia primitiva se exigía ya una preparación 
espiritual y moral antes de la celebración de la Eucaristía, 
y no sólo a los sacerdotes, sino también a los fieles !. No 
obstante, en la liturgía encontramos formularios de esta pre- 
paración únicamente para sacerdotes, si no queremos con- 
siderar como tal la ceremonia de rociar con agua bendita 
los domingos a los fieles antes de la misa mayor, mientras 


43 La primera noticia literaria de esta disposición se encuen- 
tra en INOCENCIO 111 (De s. altaris mysterio, 11, 21: PL 217, 811). 
Sin embargo, en cuadros de la segunda mitad del siglo xI los can- 
delabros aparecen ya puestos encima del altar. Por otra parte, la 
costumbre de colocarlos al lado del altar en el suelo, aun en el 
siglo Xvi na había desaparecido por «completo. (BRAUN, Das christ- 
liche Altargerát, 492-498). 

44 Cf, arriba 315, 

45 Cf. arriba 84. 

46 Según el pontifical de Durando (ANDRIEU, III, 635), se lleva 
el incensario en la procesión aun cuando el obispo se ha revestido 
junto al altar, pero en este caso mo se pone incienso, 


1 Cf 14 
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se canta el Asperges o el Vidi aquam, oraciones que expre- 
san purificación del alma; la primera, con ideas de arre- 
pentimiento y penitencia al recitar los primeros versos del 
Miserere, la segunda, trayendo al recuerdo por los versos 
del salmo 117 el manantial de gracias que se nos abrió en 
el misterio pascual 2. 


EL «ACCESSUS> DEL SACRAMENTARIO DE AMIÉNS 


335. También en las liturgías orientales encontramos 
desde tiempos remotos oraciones especiales que sirven al 
sacerdote para la preparación de la misa antes de revestirse. 
De ordinario están incluídas en el rito mismo de la misa en 
calidad de oraciones que se rezan al entrar en el tempio. En 
Occidente aparecen por vez primera «en el siglo rx oraciones 
preparatorias para acercarse al altar, distintas de las horas 
canónicas. Se llaman accessus ad altare y adoptan unas veces 
la forma de apologías *, y otras están compuestas principal- 
mente a base de salmos; forma que se ha impuesto desde 
entonces. Su presencia la advertimos por vez primera en el 
sacramentario de Amiéns, que contiene además, y por vez 
primera, oraciones para que el sacerdote las recite mientras 
se reviste, y hasta los primeros textos para las oraciones pri- 
vadas del sacerdote durante la misa La preparación consta 
del salmo 50, con algunos versículos y tres oraciones. Este 
esquema de preparación para la misa poco ha influido sobre 
otros semejantes f. En su lugar aparece hacia fines del si- 
glo x en el Ordo missae del grupo de Séez, una preparación 
litúrgica en forma de oficio bien dispuesto, que desde en- 
tonces se viene reproduciendo con numerosas variantes du- 
rante toda la Edad Media y se encuentra en forma más 
desarrollada en nuestro misal actual. 


2 Cf. EMISENHOFER, 1, 478-480, Cf. más adelante los nn. 380 y 632: 
hablan de indicios que prueban que durante algún tiempo se consi- 
deraban estos actos de confesión de los pecados como una especie 
de confesión sacramental. 

3 Ejemplos a partir del siglo x, en 'HANSSENS, III, 1-7. 

t Sacramentario de S. Thierry (segunda mitad del siglo IX; 
véase LEROQUAIS, 1, 21): MARTENE, I, 4, IX (1, 541-545); como ora- 
tiones ante missam aparecen catorce oraciones largas de peniten- 
cia, a las que siguen súplicas. Cf. también el sacramentario de S. 
Denis (s. xD (1. c., V [I, 518]), Dos oraciones preparatorias de in- 
btercesión se encuentran también en el sacramentario de Ratoldo 
(s. x) (PL 78, 239). 

5 Cf. 102. 

6 Se encuentra todavía en el misal de Troyes (MARTÉNE, 1, 4, 
VI [l, 5281), y con más amplitud (en lugar del salmo 50 están los 
siete salmos penitenciales) en la Missa Illyrica (1 c., IV [I, 490- 
4921); en ambos casos le siguen las oraciones preparatorias del 
grupo de Séez, de que pronto se tratará. Cf. también el sacra- 
mentario de Lyón (s. XI) (LEROQUAIS, 1, 126). 
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LA «GPRAEPARATIO> DEL «ORDO MISSAE>» 
DEL GRUPO DE SÉEZ 


336. En su forma primitiva comprendía esta praeparatio 
ad missam tres salmos, a saber, el salmo 83 (Quam dilecta), 
que introduce a un peregrino anhelante por llegar al lejano 
santuario; el salmo 84 (Benedixisti), salmo de adviento, que 
enaltece la gracia de Dios y pide que le siga dispensando su 
fervor; a estos dos salmos, tan a propósito para la prepa- 
ración de la misa, se añade como tercero, probablemente sólo 
para completar el número tres, el salmo 85 (Inclina), que 
en términos más generales invoca la ayuda de Dios”. De 
los versículos que a continuación se rezan, los dos que acen- 
túan este mismo sentimiento están tomados del salmo 84 
(Deus tu conversus; Ostende), al paso que otros piden el 
perdón de los pecados (Ne intres, Sal 142,2; Propitius esto, 
Sal 78,9) o imploran en general la misericordia de Dios 
(Exsurge, Sal 43,26; Fiat misericordia, Sal 32,22; Domíne 
exaudi, Sal 101,2), La preparación termina con el 4Aures tuae 
pietatis, que interesa el favor del Espíritu Santo para el 
digno cumplimiento de este ministerio. También hoy la po- 
nemos a continuación de los versículos como la primera ora- 
clón, pero substituyendo el singular (precibus meis) por el 
plural. 


ADICIONES POSTERIORES 


337. No tardó en ampliarse este cuadro de oraciones, Se 
impuso en todas partes como adicional el salmo 115 (Creqi- 
di), que habla de tomar el cáliz del Señor f. Otros salmos se 
añaden sólo en algunos sitios *, como, por ejemplo, el salmo 
de penitencia 129 (De profundis), que, junto con el sal- 
mo 115, se inserta en Italia hacia fines del siglo x1I1*"; se 


7 Sacramentario de Séez (PL 78, 245) y los documentos afines ; 
cf. más arriba, 123. 

8 Missa Illyrica (MARTENE, 1, 4, IV [I, 492 D; con muchas am- 
pliaciones1); cf. 1. o.,, XVI (1, 594 D); ¡BERNOLDO, Micrologus, c. 1 23: 
PL 151, 979 992; sacramentariío de Módena (MURATORI, 1, 86) y la 
mayor parte de los documentos posteriores, 

* Entre ellos aparece con frecuencia el salmo 116 (Laudate) 
solo (así a partir de los siglos x1I-xiu, en misales estirios [Kóck, 
95 1001 y regularmente en húngaros [RADÓ, 23 40, etc.,1) o junto 
con la última e del salmo 118 (Appropinquet, así en varlos si- 
tios fuera de Italia [KoOck, 97; BECK, 260; “YELVERTON, 5]), Esta úl- 
tíma parte del salmo 118 se encuentra con otros también en mi- 
sales españoles de los siglos Xv y XvI (FPERRERES, 54 67), y ya en el 
misal de Lieja (s. XD) (MARTENE, 1, 4, XV [I, 582 EJ). 

10 INOCENCIO 111. De s, alt. mysterio, I, 471 (PL 217, 791; SicarRDO 
DE CREMONA, Mitrale, 11, 8: PL 213, 86. En el siglo xt, los cinco 
salmos actualmente empleados se mencionan junto con sus ora- 
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encuentra hacia el año 1290 en el Ordo missae de la capi- 
lla papal !! y de allí pasa al misal romano. En las prepara- 
clones es frecuente encontrar tales salmos de penitencia '2, 
En ese mismo documento de la capilla papal! aparecen 
también los demás detalles de este conjunto de oraciones, 
tal y como lo trae hoy el misal, o sea la antífona Ne remi- 
niscaris, el Kyrie eleison con el Pater noster 1*, el resto de 
los versículos, que igualmente respiran ambiente de peni- 
tencia, y el aumento de las oraciones hasta siete, de un tono 
más confñado. Entre éstas, las seis primeras, lo mismo que en 
el original, imploran las gracias del Espíritu Santo 1%, mien- 
tras la séptima, que es una antigua oración de adviento 
(Consctentias nostras)*%, pide la purificación de la con- 
ciencia para el advenimiento del Señor. 


ciones en PsEUDO-BUENAVENTURA, De praeparatione ad missam, e. 12 
(S. ACA A Opp. ed. PELTIER, XII [París 18538] 226); DURAN- 
DO, rá de 

11 BRINKTRINE: «Eph. Liturg.» (1937) 199. Véase además HOEYNCx, 
3675; Beck, 260; YELVERTON, 5. 

12 Los siete salmos penitenciales están en la Missa lllyrica 
(MARTENE, 1, 4, IV [I, 490 EJ); cf. sacramentario de Lyón (LERO- 
quazs, l, 126). Asimismo, todavía en la baja Edad Media: misal de 
Sevilla (1535) (MARTENE, 1, 4, 1,8 (1, 348 0] Y Ordo missae de Ra- 
tisvoona (Beck, 238), 


13 L, C., 1993, Parece que también en un misal franciscano del 
siglo XII (EBNER, 313). 

14 El paso a los versículos con Kyrie y Pater noster está regis- 
trado ya en BERNOLDO (Micrologus, e. 1 23: PL 151, 979 992), con 
el misal de San Vicente del Volturno, hacia 1100 (FIALA, 197, cf. 
cód. Chigi [MARTENE, I, 588 El); en el misal de Seckau, hacia 1170 
(KócK, 95), y en el sacramentario de Módena, compuesto antes de 
1174, en el que está también la antífona, pero con el texto Sancti- 
fica nOs Domime (MURATORI, 1, 68). El Kyrie se encuentra amplia- 
do en Una ldetanía especial (que no invoca a santos particulares, 
sino sólo a grupos: omnes Ss, patriarchae, etc.) en misales hún- 
garos a partir del sigia XI (RADÓ, 23 40 76 08 1183 123 155), Por 
lo demás, prescindiendo de los versículos, estos misales son los que 
más se ciñen al orden de oraciones del grupo Séez; a veces en 
que simplemente tienen por conclusión las dos oraciones Fac me 
guaeso (véase más adelante 358) y Aures tuas, 

16 Esta devoción especial al Espíritu Santo se expresa también 
por la antífona Veni Sancte Spiritus, que Sigue a los salmos en el 
misal de Seckau (hacia 1170) (Kóck, 95) lo mismo en el Orda de 
Gregorienminster, de la baja Edad Media, (MARTENE, 1, 4, XXXI 
TI, 653 Dl), donde se iencuentra el Veni Creator al principio de 
los salmos. La antífona se encuentra también aislada (1. e, XXVII 
[T, 642 D]; FERRERES, P. LXXXIV), El Veni Creator con versículo y la 
oración Deus cui Omne cor patet (sin salmo) constituye, por regla 
general, la preparación en el rito de Sarum (LeGG, Tracts, 219 255; 
Leaa, The Sarum Missal, 216; MARTENE, 1, 4, XXXV [I, 6641): 
más tarde Se dijo al revestirse, Cf. también más adelante 369 29 

16 Las referencias véanse en MOHLBERG-MANZ, Nn. 1359; cf. tam- 
vién BRINKTRINE, Die hl, Messe, 48. 
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(JRACIÓN ALTERNADA 


338. Es fácil entrever en esta serle de oraciones el esbo- 
zo de un rito que tiende, según las leyes de la oración litúr- 
glca, a la recitación en común. Pero notemos también que 
a veces en Ja baja Edad Media encontramos este conjunto 
ampliado y convertido en una verdadera hora canónica *”? 
Desde un principio se pensó en recitar estas oraciones en 
común :3$ y, conforme una rúbrica que se observa aún hoy 
en las misas pontificales, los dos canónigos asistentes han de 
contestar al obispo cuando éste reza la praeparatio ad 
missam ?*?. 


LA <«ORATIO S. AMBROSII> 


339. Al oficio de preparación para la misa, que habia re- 
emplazado a las apologías de principios de la Edad Media, 
se agregó posteriormente una extensísima fórmula de dicha 
apología, a saber, la oración Summe sacerdos, que lleva el 
titulo Oratio Sancti Ambrosti y cuyas partes están hoy re- 
partidas por los siete días de la semana. Es una apología en 
el sentido más amplio de la palabra. En ella la melancólica 
acusación de sí mismo se ha substituido ya por humildes 
súplicas. No pertenece a la época en que se dieron con tanta 
cxuberancia las apologías, sino al siglo x1?%, Al igual de las 


17 Empieza con Deus in adiutorium y el himno Veni Creator, 
al que siguen salmos, capítulo (Rom 5,5), responsorio, preces y al- 
gunas oraciones (ordinario de la misa de Augsburgo, del año 1493) 
(HoEYNCK, 3678). En forma parecida también en un misal de la alta 
Hungría, del e xIv (Ranó, 71), Ya muy evolucionado (e. o. con 
el Appropinquet, véase arriba, nota 9), en el misal de Seckau, ha- 
cia 1330 (K0Ock, 978), y en el ordinario de la misa de Ratisbona 
(Beck, 259-261); en forma algo mutilada también en Suecia (YLrL- 
VERTON, 5-7). Hoeynck observa, con razón, que las oraciones apare- 
cen como un oficio de Spiritu Sancto (41). 

138 Ordinario de la misa de Séez (MARTENE, 1, 4, XIII [1], 574 El): 
cum circumstantibus. Cf. también 1 e. XII XIVS (1, 568 D 580 
B 582 E); la Missa Illyrica a rezarla a solos los clérigos mi2n- 
tras se roviste el obispo (1 <., IV [I, 492 Cl). El sacramentario de 
Módena (MURATORI, 1, 86) prescribe además: cantet per se fepisco- 
pus vel presbyter) et per circumstantes psatm. istos cum tttanus et 
antiphona, Cf. EBNER, 321. Más citas en LeBRUN (Explication, 1, 
32), quien afirma que la letanía correspondiente antes de la misa 
solemne se cantaba en algunos sitios todavía hacia 1700. 

19 Caeremontale ¡Cpisc., 11, 8, T. La misma prescripción en el 
pontifical de Durando (ANDRIEU, III, 6325): el obispo reza los sal- 
mos cum clericis suis. Lo mismo en un misal del siglo xv de Nápoles 
(EBNER, 115): el obispo cum capellanis suis. Las oraciones del 
obispo que empiezan con el salma 88 y que se dicen por éste al 
revestirse se encuentran también en el o romano del si- 
glo xrIir (ANDRIEU, 11, 371 471 478 y más veces 

20 Fl, CABROL, Apologies: DACL 1. 2599; AE dead spi- 
rituels, 101-125), que ofrece un texto crítico y sospecha que el 
autor es Juan de Fécamp (+ 1079), Em esto, ciertamente, hay que 
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otras oraciones y consideraciones que en los misales pos- 
beriores y el actual se ponen para uso del sacerdote ?!, sin 
duda nunca se tuvieron como obligatorias ??, mientras que 
las demás se presentan en las fuentes del siglo xI general- 
mente como parte de la liturgia, en el mismo plano que las 
fórmulas para revestirse o las oraciones ante las gradas, que 
frecuentemente se hallan como entrelazadas sin separación, 
En qué grado obligan estas oraciones adicionales, lo deter- 
mina la costumbre 23%, El misal de Pío V pide su recitación 
solamente pro temporis opportunitate. En cambio, insiste en 
la recomendación general de que el sacerdote, antes de acer- 
carse al altar, haga oración por algún espacio de tiempo, 
orationi aliquantulum vacet ?*, 


MEDITACIÓN EN VEZ DE ORACIÓN VOCAL 


340. El misal tridentino no insiste en la oración vocal 
del sacerdote antes de la misa. Se explica si tenemos en 
cuenta el movimiento a favor de la oración mental surgida 
en los círculos de la devotio moderna, y que se extendió con 


tener en Cuenta que la oración se encuentra ya a mediados del si- 
glo xI en el sacramentario de S. Denis al principio de la misa 
(MARTENE, 1, 4, V [l, 522 El; cf, LEROQUA1s, I, 142). Esta oración 
luego se propagó rápidamente, Se encuentra en un sacramentario 
de Freising, del siglo xI (EBNER, 272); en un sacramentario del 
centro de Italia, del final del siglo xr (1. c., 300; cf. 1. c., 5D); a 
partir del siglo xr, también en España (FERRERES, p. LIX LXXII CX 
18; véanse también las citas en BONA, I, 12, 4 [148s])). Pseupo- 
BUENAVENTURA (l. c., arriba, nota 10), recomienda al sacerdote que 
añada esta oración a los cinco salmos, etc. En el misal roma- 
mo parece haber entrado por el ordinario de la misa de BURCARDO 
DE [ESTRASBURGO (LEGG, Tracts, 12688), que lo propone ad dibitum 
sacerdotis. 

21 En el Ordo missae de Ratisbona (hacia 1500) están reunidas 
todas las oraciones preparatorias de la baja Edad Media (BEcK, 
257-261), El Ordo qualiter sacerdos se praeparet contlene, después 
de los 15 gradus beatae Virginis (esto es, rezar tres veces cinco 
salmos con añadiduras determinadas), los slete salmos penitencia- 
les, una iniciación al recogimiento interior, una oración de passio- 
ne Domini, algunas oraciones más y, finalmente, el oficio de pre- 
paración, comentado arriba en la nota 17. misal de Vich (1496) 
hace preceder como praeparatio Sacerdotis un inciso de SaN GRE- 
GORIO MAGNO (Dial., IV, 58), que empieza Haec singulariter vioti- 
ma (FERRERES, p. CIv). La oración que en el misal romano lleva el 
título Oratia s. Thomae Aquinatis se encuentra con variantes en 
las oraciones preparatorios de Linkóping (YELVERTON, 9s): Om- 
nipotens et misericors Deus, ecce accedo. Las oraciones siguientes 
no entraron en nuestro misal antes de la edición nueva de Cle- 
mente VITI (1604). 

y 22 Cf, arriba la mota 20, 

23 El Tractalus Misnensis de horigs canonicig (hacia 1450) 
(editado por SCcHÓNFELDER [Breslau 1902], p. 102) ve una obligación 
solamente allí ubi hoc est consuetudo vel statutum provinciale vel 
synodale. 

24 Ritus serv., 1, 1; cf. Cod. lur. Can., can. 810. 
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. ... 


fuerza cada vez mayor a partir de las últimas décadas del si- 
glo xv?5. Para disponerse al sacrificio de la Nueya Alianza 
con alma jugosa y plena conciencia de la majestad de este 
misterio, que pide como ninguno la «adoración en espíritu y 
en verdad», hay que reconocer que ningún medio podía ayudar 
más que un rato de meditación sobre las grandes verdades, 
tanto más cuanto que durante la misa había ocasión para 
numerosas oraciones vocales. A esto hay que añadir que los 
maitines y laudes contrincaban precediendo obligatoriamente 
a la misa *?t, Con razón la meditación matutina llegó a ser 
un elemento cada vez más recomendado en el horario del 
sacerdote 2”, 


3. El acto de revestirse los ornamentos 


VESTIDURAS ESTILIZADAS 


341. A la preparación interna sigue la exterior. El sacer- 
dote tiene que revestirse con los ornamentos litúrgicos antes 
de acercarse al altar. Aun los fieles, por instinto respetuoso, 
se ponen trajes mejores cuando van a misa !. Este senti- 
miento de reverencia llevó hacia fines de la antigiiedad cris- 
tíana a la costumbre de ponerse el sacerdote vestiduras es- 
peclales para celebrar la misa ?, Al principio se distinguían 
del traje corriente en días festivos sólo por ser algo más lu- 
josas ?. Cuando empezaron a usarse en la vida ordinaria 
trajes más cortos, las vestiduras litúrgicas se fueron diferen- 
cilando ¡por días del atuendo civil. Así muestros ornamentos 
litúrgicos no son más que una forma estilizada de las vesti- 
duras que hacia fines del imperio ramano se usaban para !os 
días festivos. 


25 P, POURRAT, La spiritualité chrétienne, III (París 1935) 19-34. 

28 Ritus serv., Y 1. Cf, arriba 304. 

27 LEBRUN (I, 308) da cuenta de una forma especial de prepa- 
ración ascética Que en los siglos anteriores era costumbre para 
el hebdomadarius en algunas colegiatas (vida en retiro absoluto 
en uma habitación especial, ayuno, lectura de la pasión del Sex 
for); cf. De MoLÉoN, 173; BINTERIM, IV, 3, p. 2735. 


1 Así fué costumbre de los cristianos ya en tiempos de CLE- 
MENTE DE ALEJANDRÍA, Paed., 1, 11: PG 8, 

2 Para más detalles, véase J. BRAUN, Die liturgische Gewandung 
(Friburgo 1907). 

3 Todavía el año 530, el Liber pontificalig (DucHESsNeE, I, 154) 
refiere del papa Esteban que prohibía llevar las vestes “sacrataz 
fuera de la ena. 


a] 
o) 
to 
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CÍNGULO, AMITO Y CASULLA 


342. El alba, ceñida por el cíngulo, es una supervivencia 
de la antigua túnica, Se completa con el amito, la gorguera 
de aquel tiempo, que tenía varios nombres. Encima del alba 
se pone la casulla, la prenda litúrgica más típica, que en su 
mismo mombre recuerda su forma antigua, tal que envol- 
vía ei cuerpo por todos los lados. Proviene de la antigua 
paenula, substitución hacia fines del imperio romano de la 
toga *., A partir del siglo x11íi, la primitiva casulla en forma 
de campana, con su rico juego de pliegues empezó a adquirir 
poco a poco la forma actual, recortada por ambos lados. Por 
la misma época se introduce la variedad de los diversos co- 
lores. Tal evolución, que parece haberse iniciado bajo el in- 
flujo del nuevo estilo gótico, tan inclinado a las formas Oova- 
ladas, pasó a siglos posteriores al prodigarse los ricos y 
pesados brocados, hasta el extremo de quitar a la casulla gran 
parte del carácter de vestidura. Devolverle otra vez este ca- 
rácter es el fin que se ha propuesto el moderno arte religioso 
con la creación de los nuevos modelos de casulla. 


MANÍPULO, ESTOLA 


343. Además de estas prendas, lleva el sacerdote, en se- 
ñal de distinción, el manípulo y la estola, del mismo color 
que la casulla. El origen de la estola no se ha esclarecido 
aún; el manívulo, en cambio, alude al elegante pañuelo de 
los romanos, llamado mappa o mappula, que se llevaba en 
la mano (de ahí su nombre posterior de manipulus) y más 
tarde se sujetó al brazo. 


EL PONERSE LOS ORNAMENTOS SE 
CONVIERTE EN RITO 


344. La simple acción de ponerse estas vestiduras litúrgi- 
cas se convirtió desde la época carolingia en verdadero tito, 
con sus oraciones correspondientes, y generalmente, aunque 
no siempre, le precedía un lavatorío de manos 5, que iba 
acompañado por una oración breve, sea el versículo Lavabo 
inter innocentes manus meas (Sal 25,6) *, al que en docu- 


4 La misma vestidura, con el nombre de planeta, se encuentra 
ya en el Ordo Rom. 1; cf. arriba Y, | 

5 En algunas ocasiones se encuentra el lavatorio de manos 
ya antes de la praeparatio ad missam, como p. ej., en la Missa Illy- 
rica (MARTENE, I, 4, IV [I, 4921) y en misales estirios (KoOck, 95, 
100); también en Italia (EBNER, 321). 

$ Ordinario de la misa de Amiéns, ed. LErRoQUAIs en «Eph. Lí- 
turg.» (1927) 439. 
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mentos muy antigucs a veces se añade el verso Asperges me 
(Sal 50,9) 7; sea la oración Largire, muy frecuente a partir 
del siglo x1*?, o, como posteriormente ambas oraciones jun- 
Lus ?* La fórmula que rezamos hoy durante esta ceremonia: 
Da Domine, virtutem manibus meis ad abstergendam om- 
nem maculam, sólo aparece más tarde combinada. con ella. 
Antes se rezaba mientras se secaban los dedos, o sea después 
de la oración Largire, y entonces terminaba siempre con el 
Per Dominum *”. Parece que en la Edad Media se tomaba muy 
en serio esta preparación eterna, pues desde el siglo x se 
menciona no pocas veces el peine, con que el sacerdote arre- 
glaba sus cabellos 11, que entonces se hacia más necesario 
por las costumbres medievales del peinado ??. 


7 Por ejemplo, MARTENE, 1, 4, Vlss (I, 528 E 534 E 537 E). 

$ Por vez primera en el ordinario de la misa del grupo de 
Séez: Largire sensibus postris, omnipotens Pater, ut sicut exte- 
ríus abluuntur inguinamenta manuum, sic 4 te munaentur inte- 
ríius pollutiones mentium et crescat in nobis sanctarum augmen- 
tum virtutum. Per (PL 78, 245). 

% En misales estirios a veces de tal forma, que el salmo 25 se reza 
desde el principio (Kó0cK, 95 96 98); también en Hungría (Ranó, 
23 41 y más veces). Misales de Seckau, del siglo xxv, intercalan en- 
lre salmo y oración el Kyrie, Pater noster y versículo (KóckK, 99 
105); con más añadiduras, el Ordo missae de Ratisbona, del 1500 
(Brck, 261). 

10 Misal de San Vicente (hacia 1100) (F'IaLa, 196; Cf. MARTENE, 
1, 4, XII [1l, 568 BJ]; Ordo de Gregorienminster (ss. XIV-XV) 
(1 ce, XXXII [I, 654 Al); misal de Augsburgo, de 1555 (KOEYNCK, 
369); misales húngaros (RADÓ, 23 41 y más veces). La fórmula 
aparece, a partir del siglo xr, también para acompañar el ponerse 
el manípulo; cf. más adelante. 

11 Sacramentario de RaroLnpo (| 986) (PL 73, 241 A): ministre- 
tur ei agua ad manus et pecten ad caput. Posteriormente se men- 
ciona el peine siempre antes del lavatorio (HoNoRIoO AUGUSTODUN., 
Gemma an., 1, 199; PL 172, 604), deinde pectit crines capitis. De 
ur modo parecido también la explicación alemana de la misa, rima- 
da, del siglo x11 (ed. LErIIZzMAN en «Kleine Texte», 54, p. 16, lín. 265). 
Dos misales de Seckau, de los siglos xIr y x1v, contienen también una 
oración especial ad pectinem, que pide a Dios que quite todo lo super- 
fluo y dé los siete dones del Espíritu Santo (KOcxk, 95 98). "Testimonios 
del siglo xv, 1. C., 103 104; también en el sacramentario húngaro 
de Boldau (hacia 1195) (RaDó, 41). Cf. también los cuadros en Ch. 
ROHAULT DE TLEURY, La messe, VIT (París 1889) 167-173. El Liber 
ordinarius de Lieja, en concordancia con su modelo, el misal do- 
minicano, refiriéndose a la sacristía, observa: Solent etiam ibi ha- 
beri pectines et forcipes (VoLxk, 49, lín. 31). Cf. DuRraANDO, Rationale, 
IV 3, 1-3. Según el pontifical de Durando (ANDRIEU, IIT, 633; con- 
fróntese 631), el diácono o el paje arregla con el peine el pelo del 
obispo antes de revestirse éste, para lo cual le sujeta un paño blan- 
co al cuello. 

12 Según SIMÓN DE VENLO, fué también costumbre lavarse en la 
sacristía las manos, la boca y la cara; cf. los extractos de su ex- 
a la misa en SMITS VAN WAESBERGHE : «Ons geestelijk Erf» 

941) 292. 
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OTRAS CEREMONIAS PREPARATORIAS 


345. Según las fuentes de aquel tiempo, lo mismo que en 
el actual rito pontifical, al lavatorio de manos precedía la ce- 
remonia de quitarse una prenda que debía haber sido una 
especie de capa 13, y en tiempos aún más remotos, la de po- 
merse un calzado especial 1*, 

En las misas privadas de la baja Edad Media solía echarse 
el vino al cáliz, mezclándole las gotas de agua con las ora- 
ciones acostumbradas inmediatamente después del lavatorio 
de las manos y antes de ponerse los ornamentos ?*', 


EL AMITO 


346. El orden en que se ponían los ornamentos no era 
siempre el actual. El amito—y era natural en una prenda que 
debe cubrir el cuello*—se ponía en tiempos más antiguos 
después del alba, norma que se ha conservado en las litur- 
glas de Milán y Lyón !*?. Tampoco el modo de ponerse dicha 
prenda coincidía siempre con el nuestro. Según una costum- 
bre que aparece en los países germánicos hacia fines del si- 
glo 1x*f, el amito se ponía encima de la cabeza, de forma 
que la cubriese como una especie de capucha, y se dejaba así 


139 Ejemplos del siglo xn hasta el xv, en Kóck, 95-104; RaADó, 23 
41; MARTENE, 1, 4, XXXIs (I, 649 654); misal de Augsburgo, del 
1555 (HoEYNCK, 369 y más veces). No se especifica más la prenda 
gue se quita (vestes). Laa oración en todos estos casos apenas va- 
ria: Exue me Domine veterem hominem cum actibus suis, et indue 
me novum hominem, qui secumdum Deum creatus est in iustitia 
et sanctitate veritatis. Antes se usaba también el versículo del sal- 
mo: Conscinde Domine saecum meum et circumda me laetitia sa- 
lutart (Sl 29,12); Missa IHlyrica (MARTENE, 1, 4, IV [I, 492 C)). 

14 Así en las fuentes de la edad carolingia; p. ej. AMALARIO 
(De eccl. off., IL, 25: PL 105, 110), según las cuales las sandalias 
eran diferentes del obispo, sacerdote, diácono y subdiácono; con- 
fróntese BRAUN, Die liturgische Gewandung, 390s. Una oración ad 
calceandum se menciona sólo raras veces para el sacerdote, pero 
aparece ya desde el final del siglo x1I (FiaLa, 196; ¡MARTENE, 1, 4, 
XII [1, 5681); es la misma que aun hoy se usa para el obispo (Cal- 
cea me). Otra fórmula, en EBNER, 332. 

15 MARTENE, 1, 4, 1 (I, 351 352); 1. C., 1, 4, XXVI XXXVI (I, 
635 671); Ordinarium de Coutances (LeGG, Tracts, 55). 

16 El sentido antiguo del amito como gorguera se recuerda aun 
noy en la ordenación del subdiácono por las palabras del obispo 
de la castigatio vocis, e. e. la disciplina en el hablar. La expresión 
está tomada de AMALARIO, De eccl. off. 1, 17: PL 105, 1094. No 
parece necesario buscar la explicación con O. CaseL (Castigatio vo- 
cis: JL [1927] 139-141) en normas sacrificales precristianas, según 
las que había que evitar en el sacrificio toda clase de sonidos que 
pudieran molestar. 

17 Referencias en BRAUN, 28. Cf. también arriba 84 el orden de 
poner los ornamentos según Ordo Rom. 1, n. 6. 

18 BRAUN, 29-32. 
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hnslta que se hubiesen puesto todos los demás ornamentos. 
Sobre el origen de semejante costumbre 1? nos puede dar al- 
guna luz la circunstancia de que se halla descrita en los mis- 
mos autores que mencionan el peine 20; es decir, que el ami- 
to evitaba el volver a desarreglarse el pelo al vestirse el alba 
y la casulla. Tal modo de ponerse el amito fué el ordinario 
en la Edad Media. Las Órdenes que se fundaron en aquella 
época, como franciscanos, dominicos, trinitarios y servitas, 
lo han conservado hasta hoy. Fué desapareciendo a medida 
que se fué cambiando el modo de peinarse ?!. El momento «n 
que el amito debía correrse hacia atrás variaba mucho según 
los distintos países: inmediatamente después de ponerse la 
casulla o, como en las iglesias francesas, antes de la secreta, 
o al empezar el canon ??, La oración que actualmente se dice 
al ponerse el amito, aún recuerda esta costumbre, pues le ca- 
lifica de yelmo: Impone, Domine, capiti meo galeam salu- 
LiS... 


EL MANÍPULO 


347. El manípulo no se ponía antiguamente después del 
cíngulo, sino después de todos los demás ornamentos. Era na- 
tural, mientras solía llevarse el manípulo en la mano, o sea 
hiusta cl siglo x1 O X11. Desde que empezaron a ceñirlo al bra- 
70 izquierdo, la costumbre variaba mucho, hasta dar en el 
uso actual 23. Sólo el obispo conservó el modo antiguo, pero 
con la modificación de tomar el manípulo después del Confi- 
teor 24, costumbre que se fué imponiendo desde el siglo xtrr. 


19 BRAUN, 315, enumera una serie de explicaciones que todas le 
parecen insuficientes. 

20 Honorio y la explicación rimada alemana de la misa (cf. arri- 
ba la nota 11). e esta explicación, al ponerse el sacerdote el 
amito, le ampara el Espíritu Santo, porque se lo pone encima de su 
cabeza de modo que sus Ojos no pueden ver ni sus oídos oír nin- 
guna cosa mala (LEITZMANN, 165), 

21 Es notable que este modo de ponerse el amito desaparece en 
el siglo xv, antes que en mingún otro pais, en Italia (BRAUN, 30). 
Italia fué la cuna del Renacimiento, y, por lo tanto, también de la 
vuelta al modo romano de llevar el pelo, No es improbable que el 
cambio en el orden de ponerse las diversas prendas que encontra- 
m.w0s en las fuentes francas más antiguas (al contrario de los Or- 
dínes romanos anteriores aún) se deba a la costumbre germana dae 
arreglarse el pelo. 

22 En algunas iglesias, p. ej., de París, Auxerre, Rochelle, se usa- 
ba esta costumbre solamente en invierno y sobrevivía todavía en 
el siglo xvirr (BRAUN, 31), El amito tenía, por tanto, además de 
la función de gorguera y protección del peinado, tedavía la de 
una capucha de invierno. 

23 BRAUN, 543-548, ; 

24 BRAUN, 5463. La explicación de la costumbre véase en los úl- 
timos incisos de este capítulo. 
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COSTUMBRES DE VESTIR EN CONVENTOS MEDIEVALES 


348. A veces se simplificaban las ceremonias de revestir- 
se, por ejemplo en los siglos XI y XH1, por correr en diversos 
conventos benedictinos la costumbre de llevar los monjes el 
alba y el manípulo puestos durante todo «el oficio coral que 
precedía a la misa 25, Los sacerdotes vestían además la es- 
tola, que durante los siglos rx y x debía llevarse aun fuera 
del coro e incluso cuando se iba de viaje 25, 


INTERPRETACIÓN ALEGÓRICA DE LAS VESTIDURAS 


349. En estas oraciones que acompañaban la ceremonia 
de revestirse existía gran variedad desde la época carolingia. 
No había mucha exageración en el proverbio que corría en- 
tonces: Quot missalia, tot sensus ??. A veces se prescindía in- 
cluso en absoluto de estas oraciones 23, La razón de tanta va- 
riedad hay que buscarla no sólo en su carácter de oraciones 
más bien privadas, sino también y ante todo en la interpre- 
tación alegórica de las vestiduras, que empezó muy pronto 
y que descubría siempre nuevos aspectos, creando para ello 
nuevas fórmulas. Ciertamente, algún sentido simbólico se es- 
conde en los ornamentos litúrgicos. El hecho mismo de que 
no sean solamente vestiduras más ricas, sino también espe- 
ciales, no usadas en la vida ordinaria, sugiere la idea de que 
el sacerdote, revestido con ellas, sube al plano de un mundo 
superior, cuyos resplandores se reflejan en sus vestiduras. 
Los intérpretes medievales no se contentaban, sin embargo. 
con esta sugerencia vaga, sino que buscaron para cada prenda 
relaciones muy concretas con aquel trasmundo. De primera 


25 BRAUN, 522s. En catedrales alemanas del siglo x se presenta- 
ban a la tercia los capitulares humeralibuws et albis, apud quosdar: 
autem casulis induti (Ordo Rom. VI, m. 1: PL 78, 989». 

26 BRAUN, 581s 583. En efecto, en las costumbres de Cluny no se 
habla, entre los preparativos de la misa conventual y privada, más 
que de la casulla (UDALRICI Consuet, Clun., 1, 30: PL 147, 715 D 
724 B); no así en GUILLERMO DE HIRSAU + 1091), Const., I, 86: 
PL 150, 1015ss. Cf. también el ordinario de la misa de Ruán, que 
es del siglo XII y pertenece a un convento (MARTÉNE, 1, 4, XXXVII 
LI, 6761); el sacerdote se prepara para la misa tomando sólo en el 
altar el manípulo, la estola (y la casulla). 

27 BRAUN, 706. En el misal de San Lorenzo, de Lieja (primera 
mitad del siglo x1) (MARTENE, 1, 4, XV [lL, 583])), ad zonam se en- 
cuentran ya cuatro fórmulas, 

28 Misales de la baja Edad Media de Normandía e Inglaterra 
hacen rezar al sacerdote, mientras se reviste, das oraciones de la 
entrada: Veni Creator y salmo 42; asi, Pp. €j., en Bayeux y Sarum 
(MARTENE, 1, 4, XXIV XXXV [I, 626 6641). CÉ. iombién el Alpha- 
betum sacerdotum. (LeGG, Tracts, 35s). Pero también en Sarum, Cco- 
mo en otros sitios, se usaban antes oraciones especiales al revestirse 
(LeGG, Tracts, 3). 
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Intención se fijaron más bien en ideas de orden moral, en las 
que debía ambientarse el sacerdote; luego las relacionaron 
con la persona de Cristo, a quien representa, y finalmente lo 
redujeron todo a alusiones a la pasión de Nuestro Señor Je- 
sucristo, que se recuerda en la misa ??. Las ideas de las ora- 
clones que se dicen al revestirse están tomadas generalmente 
del primer período. En el resumen que presentamos a conti- 
nuación se han tenido en cuenta solamente aquellas formas 
típicas, que alcanzaron cierta difusión y sirven de puente a 
las actuales, pero no las fórmulas particulares de ciertos ma- 
nuscritos *% "Tomamos como base, en cuanto es posible, su 
texto original y aplicación primitiva *!, En las citas bastará 
una indicación general de los sitios en que se encuentran 
tales oraciones. 


ORACIONES AL VESTIRSE EL AMITO 


250. El amito, en su calidad de paño de hombros, que se 
sujeta con una cinta al cuerpo*”*, inspiró en el siglo xI la 
alegoría del paso que da el sacerdote al empezar la misa para 
entrar en el mundo del Espiritu: Humeros meos Sancti Spiri- 
tus gratia tege, Domine, renesque meos vitiis omnibus expul- 
sis praecinge ad sacrificandum tibi viventi et regnanti in 
sarcula saeculorum $*, 


29 CÍ, arriba, 118 y 151ss. 

30 Tales hay en el sacramentario de RATOLDO (s., x) (PL 783, 
2405); a cada prenda, el obispo, invitado para ello con el Jube do- 
mine benedicere, dice antes de ponerse una bendición en hexáme- 
tros. Sobresalen por su brevedad las fórmulas del misal más antiguo 
de Fécamp (SS. XIII O XIv) (MARTENE, 1, 4, XXVI [1, 6358]). 

31 Así, p. €ej]., se aplicaron más tarde al alba fórmulas que esta- 
ban. destinadas para la casulla. La fórmula que se decía al qui- 
tarse algunas prendas antes de revestirse (cf. la nota 13) se encuen- 
tra, a partir del siglo xr, aplicada al amito; p, ej., MARTENE, 1, 4, 
VI XV (TI, 529 DD 583 A); lo mismo en el Liber ordinarius de Lieja 
(VoLx, 101). Cf. BRAUN, 712. También: se aplicó al alba: sacramen- 
tario de San Denis (MARTENE, 1,4, V [L 3). Cí. las peripecias de 
la fórmula Da, Domine, virtutem más arri a, 344 con la nota 10. 

32 La, costumbre de besar cada prenda amtes de ponérsela, por 
lo que se refiere al amibo, estola y casulla, la encuentro ano- 
tada por vez primera en el misal de Admont, del siglo xv (Kócx, 
102). 

33 Missa Illyrica (MARTENE, 1, 4. IV [I, 492 DJ)». L. c. XV (Il, 
583).—Kóck, 102; Cf. 99 103 105.—En misales húngaros, unida a 
la fórmula Obumbra; además determina el misal de Boldau (ha- 
cia 1195): Dum humeéerale imponit dicat: Obumbra... E involvit 
humerale dicat: Hiumeros... (Rapó, 41; of. 24 60s más veces; 
JÁvor, 112). En Suecia se encuentra ampliada : Caputo meum et hu- 
meros méeos... (YELVERTON, 10). Más referencias: BRAUN, 711, nota 
4. El pensamiento principal vuelve, expresado con palabras de la 
Biblia, en el ordinario de la misa más antiguo de Gregorienminster 
(MARTENE, 1, 4, XVI [I, 595): Sub velamento alarum tuarum. Do- 
mine, tuae me cooperi pietate... (cf. Sl 16,8). 
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A 


Por el nuevo modo de ponerse el amito sobre la cabeza, 
éste, como nube luminosa, se convierte en fiel imagen de la 
virtud de la fe: Obumbra, Domine, caput meum umbraculo 
sanctae fidei et expelle a me nubila ignorantiae*4, Del si- 
glo rx data la interpretación marcial que ve en el amito ce- 
ñido a la cabeza un casco de guerra: Pone, Domine, galeam. 
salutís in capite meo ad expugnandas diabolicas fraudes *”. 
La redacción que presenta esta fórmula en el actual misal, 
parece que se debe a los humanistas. 


351. Fijándose en su tela, el lino blanco, que recuerda la 
justicia y el orden, se decía 'en el siglo rx, al ponerse junta- 
mente el amito y el alba, la siguiente oración: Indue me, Do- 
mine, vestimento salutis et indumento iustiliae circumda 
me semper35. Por su contraste, otra oración bastante fre- 
cuente se inspira en la blancura: Omnipotens sempiterne 
Deus, te suppliciter exoro, ut fraude omnium fuscatorum 
exutus, alba veste indutus te sequi mererar ad regna, ubi vera 
sunt gaudia*”?. El motivo de la fuerza purificadora de la 
sangre del Cordero (Apoc 7,14) resalta en la fórmula del pon- 
tifical de Cambrai del siglo x11: Dealba me, Domine, et a de- 
licto meo munda me, ut cum his, qui stolas suas dealbaverunt 
in sanguine Agni, gaudits perfruar caeli. Per *8; esta oración, 
un poco ampliada, constituye la fórmula actual. En otra 
oración vuelve la imagen del campeón espiritual, con la co- 
raza de la fe bien puesta: Ciírcumda me, Domine, fidei ar- 
mis, ut ab iniquitatum sagittis erutus valeam aequitatem et 


34 Sacramentario de Séez (MARTENE, 1, 4, XII [1, 575): 1. c., XII 
XXXI (IL, 568 649); 1. C., 1, 4, 1 (I, 352); FIALA, 196. Con modi- 
ficaciones (Obumbratione 'S. Spiritus y otro fina), en el ordinario 
de la misa de Ratisbona (Brck, 262). Las palabras iniciales recuer- 
dan el salmo 139,8b. Cf. INOCENCIO II (De s. alt. mysterio, 1, 35: 
PL 217. 7187 : sacerdos caput suum obnubit. 

35 Sacramentario de Moissac (S. xI) C(MARTENE, 1, 4, VII [I, 5381); 
L €, 11 XXVIs, XXXIV XXXVI (1, 480 639 642 661 671); 
lugar citado, 1, 4, 1 (I, 351). La expresión galea Ssatutis según 
1 Tes 5,8 y Eph 6,17: La esperanza de la salvación es el yelmo pro- 
bector. En el sacramentario de S, Gatien (ss. Ix-x) (Ll €, VIT [Il 
5351), el formulario tiene ya la ampliación: et omnium inimico- 
rum meorum persequentium me saegvitiam ad Así también 
en textos posteriores: 1, c., 11 (1, 477); 1 c., 1, 4, 1 (1, 350). Otras 
formas: 1, €., XXVI (1, 635) ; 1. C., 1, 4, 1 (I, 358): "Kóck, 95 99. Más 
referencias, BRAUN, 712, nota 5; cf. 29, nota 2. 

36 Ordinario de la misa de Amiéns, ed. LEROQUAIS: «Eph. Liturg.» 
(1927) 439. Por lo que se refiere al alba, véase €. O. MARTENE, 1, 4, 
11 Viss XXVIss (1, 477 529 A 535 538 635 639 642); Koóck, 95. 4. veces 
también con ampliaciones (tunica laetitiae, ete); p. ej., en el sa- 
cramentario de Módena (MURATORI, 1, 87). 

387 Missa Illyrica (MARTENE, 1, 4, IV [T, 4921); 1. C., XV (T, 583). 
También en la tardía Edad Media, (Kóck, 99 102 103 105; RADÓ, 24 
y más veces; JÁvoR, 112). 

38 MARTENE, 1, 4, 1 (1, 353). Más referencias: BRAUN, 713, nota 1. 
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tusliliam custodire 9?; o: Indue me vestimento salutis et cir- 
cumda me lorica fortitudinis +0, 


JUL CÍNGULO 


352. Para el cíngulo, un pensamiento bíblico sugirió el 
simbolismo profundo de la presteza espiritual +1, idea que re- 
salta aún más en las diversas oraciones que acompañan la 
acción de ceñirse: Domine, accinge in me custodiam mentis 
meéeae, ne ipsa mens. infletur spiritu elationis *2. Este último 
pensamiento de la soberbia, que hincha, parece sugerido por 
el seno que forma el alba después de recogida por el cíngulo. 
Otra oración interpreta el alba, que lo cubre todo, como 
simbolo de la caridad, que por el cíngulo ha de quedar bien 
sujeta: Praecinge me, Domine, zona iustitiae et constringe 
in me dilectionem Dei et proxrimi*?, El ceñirse la cintura 
'(renes) mueve a orar para obtener la gracia de dominar los 
instintos bajos: Praecinge, Domine, lumbos mentis meae et 
circumcide vitia cordis et corporis mei*tt; y la otra oración 
de origen carolingio, cuyo texto primitivo tal vez encontre- 
mos en el sacramentarium de Moissac (siglo x1): Praecinge, 
Domine, cingulo fidei lumbos mei corporis, et comprime et 
extingue in eis humorem libidints, ut iugiter maneat in eis 


A | 


39 Misal de Lieja (primera mitad del siglo x1) (MARTENE, |, 4, 
XV LI, 583]; Ib., IV (1, 492); ID., 1, 4, 1 (1, 350); Voxk, 101). Para 
el amito, MARTENE, 1, 4, V (I, 518). 

40 Sacramentario de Séez y fuentes afines (MARTENE, 1, 4, XU0I 
XI XVs XXXI [I, 575 A 568 583 595 64951); Ib., 1, 4, 1 (I, 352»; 
FIALA, 196. Para el amito: Io, XXXII (I, 654). Así, con la va- 
riante galea em lugar de lorica (Kóck, 101 102; «cf. 97), 

41 A veces se usan sencillamente palabras de la Sagrada Es- 
critura; así salmo 17,33 y salmo 44,4 (y sigue la oración) en dos 
fórmulas del misal de Lieja (MArTENE, 1, 4, XV [I, 5831); la pri- 
mera también 1. c., 1, 4, 1 (1, 350) y aplicada también al manípulo 
1, 4, V (1, 519); así en un misal de Seckau del siglo xv (K0OckK, 
99). 

42 Sacramentario de Séez y fuentes afines (MARTENE, 1, 4, XIII 
XI XV XXXI [L, 575 568 583 650]; FiaLa, 196). Más referencias, 
en BRAUN, 714, nota 6. 

13 En un misal de Seckau del año 1170 (Kócx, 95) y repetidas 
veces en misales estirios más recientes (1, c., 97 1005); también los 
que empiezan: Circumcinge (1. c., 1023 105); ordinario de la misa 
de Ratisbona (Beck, 262). Con esta redacción aislada: constringe 
in me virtutem caritatis et pudicitoe, se encuentra ya en el or- 
dinario de la misa más antiguo de Gregorienmúnster (MARTENE, l, 
4, XVI [I, 595]). 

44 Sacramentario de "Tours (Ss. 1IX-X) (MARTENE, 1, 4, 1 [I, 350 BJ). 
Con pequeñas variantes (e. o. con el principio Circumcinge) 
(Io., IVs XV XXXVI [I, 492 618 383 6721); sacramentario de Mó- 
dena (MURATORI, 1, 87). Misales húngaros a partir del siglo xIr: 
RADÓ, 24 41 71 y más veces; JÁVOR, 112. Más referencias, BRAUN, 714, 
nota 1. 
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tenor totius castitatis t%. La misma fórmula, algo modificada, 
se halla en nuestro misal para uso del obispo, mientras que 
el texto para el sacerdote se ha simplificado. 


EL MANÍPULO 


353. Recordando que el manípulo originariamente era un 
pañuelo con finalidad práctica, se le aplicó una fórmula crea- 
da en el siglo xr, que se decía también al secarse las manos, 
y que nosotros rezamos al lavatorio de los dedos: Da, Domi- 
ne, virtutem manibus meis ad abstergendum omnem macu- 
tam immundam, ut sine pollutione mentis et corporis valeam 
tibi servire *$. El recuerdo de su carácter de fino pañuelo de 
adorno que completaba las vestiduras, parece que influyó aún 
en tiempos posteriores en la creación de la costumbre exis- 
tente en algunos conventos de que todos los monjes que en 
los días de fiesta recitaban los salmos en el coro se pusiesen 
el manípulo además del alba *”. A este uso del manípulo en 
el coro *8 correspondía la oración que rezaba también el sacer- 
dote: Da mihti, Domine, sensum rectum et vocem puram, ut 
implere possim laudem tuam **%. En otra oración se interpre- 
taba el manípulo como señal de distinción, con la cual se in- 
vestía a una persona, confiriéndole un cargo; Investitione * 


45 MARTENE, 1, 4, VIII (1, 538). Después de cingulo jidei, en los 
demás textos se añade regularmente et virtute castitatis; asi ya 
en el ordinario de la misa de Amiéns, ed. LEROQUAIS: «Eph. Liturg.» 
(1927) 440.—MARTENE, 1, 4, 1 (1, 3505 352 353); I., IIs Vlss (1, 477 
480 529 535) y más veces; cfÍ. también, BRAUN, 714, nota 5. 

46 Missa Ilyrica (MARTENE, 1, 4, IV [I, 493]).—L. C., XV (1. 58358). 
Ordinario de la misa de Ratisbona (BEcK, 262). En todos los ocho 
reglamentos de los misales estirios de los siglos xI1-xv, en Kóck, 
96-105. Véase también ¡BRAUN, 715, nota 3. El texto que dan algu- 
nos: Da, Domine, manipulum im manibus meis ad extergendas 
cordis et corporis mei sordes, ut sine pollutione tibi Domino mi- 
nistrare merear, es una redacción más reciente (MARTENE, 1, 4, 
11 XXVII [1, 4805 639]). Más referencias, en BRAUN, 715, nota 2. 
Variantes, MARTENE, 1, 4, XXVIII (1, 643); MURATORI, 1, 87. 

47 RUPERTO TUITIENSE, De off. div., TI, 23: PL 170, 54. Cf. 
BRAUN, 5225. 

48 Esto se hace aún más claro por la noticia de que todavía 
hacia 1700, seis niños de coro en Cluny, los domingos y días de 
firsta en la misa solemne iban vestidos de alba ¡y manípulo (De Mo- 
LÉON, 150). Este manípulo lo llevaban entonces los niños de coro 
de Lyón en la mano izquierda cuando el Sábado Santo cantaban 
las profecías (1. c., 63). 

49 Sacramentario de Séez (MARTENE, 1, 4, XIII [1, 575)).—JID., XII 
EV XXXI (1, 568 583 654); Ip., 1, 4, 1 (1, 352); FiaLa, 196; LEGG, 
The Sarum missal, 216, nota 1; misal de Fonte Avellana, de los si- 
elos XIm-xIiv (PL 151, 932 B), BRAUN (715, nota 6) cita aún más 
manuscritos. Algo variado, MARTENE, 1, 4, XVI ¡XXVI (I, 595 672). 
Hay que tener en cuenta el significado musical de la palabra sen- 
sus: CÍ. más adelante 518 36, 

50 Solamente existen en los manuscritos estas tres versiones : 
Investione (Illyr.) In vestione (Hittorp) e Invectione (los demás), 
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Istlus mappulae subnire deprecor, Domine, ut sic operer 
in temporali conversatione, quatenus exemplo priorum pa- 
lrum in futuro merear perenniter gaudere $1, Aludiendo sl 
sulmo 125,6 y a su nombre moderno de manipulum hay una 
orución—se usa hoy dia con algún retoque—que pide a Dios 
se convierta el manojo de miserias y lágrimas de esta vida 
en gaviila jubilosa de la mies celestial: Merear, precor, Do- 
mine, manipulum portare mente flebili cum patientia, ut cum 
cxsultatione illud deferendo cum iustis portionem accipiam 5?. 


LA ESTOLA 


354. A pesar de que la estola ya en los tiempos carolingios 
se redujo a una tira estrecha que se ponía sobre el cuello $3, 
su nombre despertó el recuerdo de la vestidura blanca que en 
el lenguaje figurado de la Biblia como stola juega un papel 
tan importante $t, La oración que reza hoy el obispo y, con 
pocas variantes, el simple sacerdote, aparece en el siglo rx: 
Redde mihi, Domine, obsecro, stolam immortalitatis, quam 
perdidi in praevaricatione primi parentis, et quia cum hoc 
ornamento accessi, quamvis indignus, ad tuum sanctum mi- 
nisterium, praesta ut cum eo laetari merear in perpetuum ** 
La misma idea de la vestidura blanca, única apreciada de 
Dios, ha formado otra oración de la misma época, pero que en 
tk. 1pos pusteriores se usó con mucha más frecuencia: Stola 
iustitiae circumda, Domine, cervicem meam et ab omni cor- 


51 Missa Illyrica (MARTENE, 1, 4, IV [1, 493D.—L. c., 1, 4, 1 (I, 353); 
Liber ordinarius de Lieja (VOLK, 101). Véase también BRAUN, 716, 
nota 1. La misma oración se encuentra en el Ordo Rom, antiquus 
(hacia 950) (HITTORP, 91) para la ordenación del subdiácono. En el 
sentido parecido de una obligación que ha tomado sobre sí alguien 
se usa también la palabra de la Sagrada Escritura opus manuum 
(saimo 89,17) en el misal de Beauvais (MARTENE, 1, 4, 1 [1, 350]). 
Como distintivo de las órdenes mayores, que obligan a una virtud 
mayor, se interpreta el manípulo en la fórmula posterior Mantpu- 
lum innocentiae, que aparcce en Estiria (Kcócx, 103) y en Hun- 
gría (JAÁVOR, 112; RADÓ, 24 71 7% y más veces); por vez primera 
en el siglo XII: Stolam innocentiae (l. C., 41). Cf. también BRAUN, 
7115 con la nota 8. 

52 Sacramentario de Moissac (5. X1) (MARTÉNE, 1, 4, VII [l, 
5381); abreviado, en el misal de Narbona (Ip., 1, 4, 1 [1, 3517). 
Algo “cambiado, Ip., 1, 4, 11 VI (I, 477 529). Más referencias en 
BRAUN, 715, nota 5. En algunos misales de la baja Edad Media se 
usan también aisladas palabras de la Sagrada Escritura del sal- 
«no 125.6 (MARTENE, 1, 4, 1 [1, 351 DJ]; lo. 1, 4 XXVI XXXIV 
[I, 635 661]). 

53 BRATN, 586s, 

54 Eccli 6,32; 15,5; Le 15,22; Apoc 6,11, etc. 

55 Ordinario de la misa de Amiéns, ed. LEROQUAIS : «Epnh. Liturg.» 
(1927) 440. Más referencias en MARTENE, 1, 4, 1, (1, 351 353); 
lo., 1, 4, 11 VI VIII XXVIls (1, 477 529 538 639 643). 
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ruptione peccati purifica mentem meam **, Pero después ía 
estola se interpreta como carga que pesa sobre el cuello. En 
la baja Edad Media se añadieron a la fórmula citada ante- 
riormente las palabras del Señor en San Mateo 11,305”, Ya 
desde el principio se recordaba el yugo del Señor y las cade- 
nas de Satanás en la tercera fórmula: Dirumpe, Domine, 
vincula peccatorum meorum, ut iugo tuae servitutis innexus 
valeam tibi cum timore et reverentia famularist. Con el 
tiempo, y relativamente pronto, se incluyó también en esta 
fórmula la palabra del Señor en San Mateo 11,30 59, 


LA CASULLA 


355. Hoy se citan estas palabras evangélicas al ponerse 
la casulla, que en su forma antigua de campana y también 
en la otra, cuando se recargó excesivamente de motivos or- 
namentales, no resultaba ciertamente una prenda cómoda. 
La fórmula es de las más antiguas: Domine, qui dixisti: iu- 
gum meum...,, praesta ut sic illud deportare in perpetuum 
valeam, qualiter tuam gratiam consequi merear 6%, Cubrién- 
dolo todo, lo mismo que la caridad, y circundando al sacerdo- 
te por todas partes, la forma antigua de la casulla sugirió 
esta oración: Indue me, Domine, ornamento caritatis et pa- 
cis, ut undique munitus virtutibus, possim resistere vitiis et 
hostibus mentis et corporis *1, Existen todavía otra serie de 


56 Sacramentario de S. Gatien (MARITENE, 1, 4, VIT [l, 535) 
(en forma mutilada, también en el ordinario de la misa de Amiéns, 
ed. LEROQUAIS 440), Numerosas referencias e. O. en MARTENE, 1, 4, 
JII IV VI XI, etc. (I, 481 492 529 568, etc.); Ranó, 24 41, etc. 

57 Misales estirios del siglo xv (Kóckx, 100 102 1035); misal de 
Bratislava D (s. xv) (JÁvor, 112); ordinario de la misa de Ratisbo- 
na (Brck, 262); misal de Upsala (1484) (YELVERTON, 11). 

58 Missa Illyrica (MARTENE, 1, 4, IV [1, 493]).—ID., XV (1, 583); 
KOckK, 99; RADÓ, 41. (Cf. también da fórmula de un misal húngaro 
de 1394: Stolam innocentiae pone... (RADÓ, 118). La fórmula que 
de ésta depende : mii Domine, omnes laqueos satanae et con- 
firmato in me hereditatis tu(ae) juntcul(um), aparece en un ma- 
nuscrito de San Galo, aplicada al manípulo (BRAUN, 715) y en un 
TES de Admont (ss. XIvV-XV) para el cíngulo (Kóck, 102, 
nota 1). / 

59 Sacraenentario de S. Denis (s. x1) (MARTENE, 1, 4, V [1, 519)), 

60 Sacramentario de S. Gatien (ss. IX-xX) (MARTENE, 1, 4, VII 
[I, 5351); ordinario de la misa de Amiéns, ed. LEROQUAIS: «Eph. 
Liturg.» (1927) 440. Cf. MARTENE, 1, 4, lIs VI VIII (1, 477 481 529 
538); Ib., 1, 4, 1 (1, 351); BRAUN, 718, nota 6, La cita de Mt 11,30 que 
encontramos ya en da estola se empleó en algunos casos también 
para el arnito; así en el sacramentario de Tours (ss, IX-x) (MAR- 
TENE, 1, 4, 1, [1I, 3507). 

61 Sacramentario de Séez (MARTENE, 1, 4, XII [l, 575)), Antes 
o al lado de caritatis se ponía con frecuencia humilitatis o humi- 
litatis et castitatis; es decir, en lugar del motivo de la caridad, se 
ha desarrollado más el pensamiento del undigue munitus (1, c., XII 
XV XXXIs [1l, 568 583 650 6541; FiaLa, 169; BRAUN, 718, nota 2). 
Más cambiado en MARTENE, 1, 4, XXVIIs (1, 639 643). 
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arnelones que empiezan con las mismas palabras, pero en se- 
aptuid:ia se diferencian por el modo de describir la casulla, in- 
nwrpretándola, según vimos *2 o como lorica (fidei o iusti- 
Ile) 63 O también como vestis nuptialis $, y otras veces subs- 
lItuyendo este concepto por el otro de sacerdotalis iustitige $5, 
“Todas terminan con su petición correspondiente $*, 


TA FÓRMULA «F'AC ME, QUAESO> 


356. La sacerdotalis tustitia es el motivo de la última 
fórmula: Fac me, quaeso..., que sólo posteriormente se apli- 
có a la casulla, pues pertenece a una época mucho más anti- 
gua, cuando todavía no acompañaba a la imposición de cada 
prenda una fórmula especial, sino que se usaba una oración 
sola para revestirse 67. Solía adoptar la forma de apología, 
como se puede ver en la oración mencionada $5. Esta fórmula, 
que pertenece al apéndice de Alcuino **, es típica en el ordi- 


62 Se habla también de indumenta iustitiae et laetitima en una 
fórmula iniciada con las palabras Creator totius creaturae, que 
aparece en el misal de Lieja (MarrENE, 1, 4, XV [1, 5831 y en 
Seckau (K0ck, 99), 

63 MARTENE, 1, 4, 1 (1, 350 351); MURATORI, 1, 87, La expresión 
Pforica. fidel está tomada de 1 Tes 5,8. 

1 ¡MAHTENE, 1, 4, XXVI XXXIV (1, 636 662). 

«ab T. C., 1, 4, IVs. (1, 493 519); I., 1, 4, 1 (CI, 350), 

41 Alcanzó cierta difusión, no sin variantes, la fórmula del or- 
dinario de la misa antigua de Gregorienminster (MARTENE, 1, 4, 
XVI [I, 5951): Indue me, Domine, ornamento caritatis et concede 
máihi protectionem contra hostem imnsiuitatorem, ut valeam puro corde 
laudara nomen tuum. gloriosum in. saecula saeculorum, Cf. ardina- 
rio de la misa de Bec (1. c., XXXVI [1, 672 CJ) y misales húngaros 
(RADÓ, 24 41; JÁvor, 113). Aplicada al alba en misales alemanes 
(Beck, 262; Kócx, 97 100). Un. sacramentario de Fonte Avellana 
(antes de 1325): ...sacerdotali iustitia. ut induci merear in taben. 
nacula sempiterna (BL. 151, 884 D.). En misales húngaros hay tam- 
bién una fórmula para la casulla Que se refiere a la imacen del 
Crucificado, tan frecuente en ella: Fac me... concupiscentus cru- 
cifig? (RaDó, 118 123 155). 

é7 Cf. también la costumbre de Sarum, de fines de la Edad Me- 
dia, arriba en la nota 28 

63 Por ejempio, en el pontifical de Halinardo ((MMARTENE, 1, 4, XIV 
[I, 580 B1): Fac me, quaeso, omnipotens Deus, ita tustitia indul, 
uti in sanctorum tucrum. merear exultatione laetari, quatenus emun- 
datus ab omnibus sordibug peccatorum, consortium. adipiscar tibi 
placentium sacerdotum, meque tua misericordia a vitiis omnibus 
cxuat, quem reatus propriae conscientiae gravat, Per, En el sacra- 
mentario de S. Denis (s. xr) (1. c., V [I, 619 A]), con la variante 
que probablemente representa la redacción primitiva ita tustitiae in. 
dui armis (a casulla como armadura). El ordinario de la misa de 
Amiéns (ed. Leroquals en «Eph. Liturg.» [1927] 440) contiene una 
fórmula semejante con carácter de apología: Rogo te, con el título : 
Ad tunicam; aparece generalmente entre las apologías; véase más 
adelante 3703, 

6% MURATORI, II, 191. La fórmula sirve de colecta -en una missa 
specialis sacerdotis. Esta podría ser su función primitiva, 
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nario de la misa del grupo Séez del siglo x1”" y de sus deri- 
vados. Cierra generalmente la salmodia para acercarse ??. 
Aunque no todos sus salmos tenían una relación con el act» 
de revestirse, sí la tuvo siempre la mencionada fórmula 72. A 
veces y bastante pronto lo anunciaba su título 7?. En la baja 
Edad Media llegó a ser en algunos sitios la oración más co- 
mún para ponerse la casulla ?1. 


EL BONETE 


357. En cambio, no existe ninguna oración al ponerse el 
bonete, cuyo uso no se conoció antes del siglo x11. Para diri- 
girse al altar, empezó a emplearse aún más tarde ?5, 


BALANCE 


358. Al resumir la impresión general de todas estas Ora- 
ciones, así actuales como antiguas, conforme las encontramos 
en las fuentes de la Edad Media, sacamos la conclusión de 
que en general no se relacionaban con el misterio eucarístico 
ni las presidía una idea común. Cierta unidad de pensamien- 
to se impuso cuando, siguiendo el lenguaje figurado de San 
Pablo 7*, los ornamentos se interpretaron como la armadura 
de Dios, con la que había que aprestarse a la lucha espiri- 


70 Cf, arriba 12511. 
71 Cf, arriba 337 14, 


72 Así, p, ej., en el pontifical de Halinardo, donde esta fórmula, 
después de los salmos, que decía el obispo, cum se ad missam pa- 
rat, es la única fórmula para revestirse. Posteriormente, la acción 
de revestirse, acompañada ya por nuevas oraciones, precede a veces 
a la salmodia; así en MARTENE, 1, 4, XII (1, 568). Otras veces se 
reviste entre la salmodia y la oración Fac me quaeso; así 1 e., IV 
XV (I, 492ss 583); Koóck, 955 96s 100s. A veces se ponen los orna- 
mentos después de la oración; así en ¡MARTENE, 1, 4, XVI (I, 5945); 
Kocx, 9ss; HOEYNCK, 369. 

72 Misal de Troyes (hacia 1050) (MARTENE, 1, 4, VI [1, 5303); des- 
pués de los salmos, el celebrante dice esta fórmula: trnduens casu- 
lam, El sacramentario de S. Denis (arriba, nota 20): Ad casulan. 
Más tarde dicen las rúbricas: Cum ornatus fuerit (EBNER, 306; cf. 
MURATORI, 1, 87; FRANZ, 751), 

714 Así en siete de los ocho órdenes de revestirse en misales esti- 
rios (KOck, 96-106); ordinario de la misa de Ratisbona (BrEck, 262). 
Comn alia se encuentra para la casulla también en el misal de 
Upsala (YELVERTON, 11). Una vez lleva el título: Ad albam (MARTE- 
NE, 1, 4, XXXII [1, 654]). 

75 BRAUN, 510-514. Cf. LEBRUN, Explication, *, 84. En la ida al 
altar, en muchos sitios se cubrían la cabeza con el amito; cf. arri- 
ba 346. 

78 1 Tes 5,8; Eph 6,14-17. Las oraciones de las Jiturgias orientales 
se componen casi exclusivamente de citas de la Sagrada Escritura. 
sobre todo las bizantinas; expresa ésta la idea del circumcingere 
con palabras de los salmos 17,33 y 444s; además de Is 61,10; 
Bx 156s; Sl 118,73; Sl 132,2 (BRIGHTMAN, 355), 
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1111 77, No busquemos, por lo tanto, una línea constante de 
evolución en las oraciones que se usaron para revestirse **, 
lo contrario de lo que sucede con la praeparatio ad missam y 
lis oraciones ante las gradas, con las que tenían un mismo 
nrigen común y muy probablemente el mismo grado de obli- 
zatoriedad 7?. Ni siquiera se tiene en cuenta la función ori- 
vinarila de cada vestidura en particular, sino que se toma 
al azar cualquier pensamiento ascético o cualquier recuerdo 
de una palabra de la Sagrada Escritura que despierta la for- 
ma o el nombre de la prenda sagrada, para transformarlo en 
una oración, elevando insensiblemente la acción externa a 
una esfera más espiritual. Por eso nunca encontraremos en 
los antiguos misales colecciones fijas de estas oraciones, sino 
las más variadas combinaciones según el gusto particular del 
autor de cada misal 8%, A partir del siglo xr se nota en algu- 
nos misales la tendencia a uniformarlas de algún modo, si- 


quiera poniendo la fórmula final del Per Christum Dominum 
nostrum ?8!, 


EL REVESTIRSE Y LA «PRAEPARATIO AD MISSAM> 


359. El acto de revestirse, aun después de tener asignada 
cada prenda su oración particular, no se combina siempre de 
la misma manera con las demás preparaciones para la misa. 
Mientras el ponerse los ornamentos unas veces precede a las 


77 Entre los comentaristas apuntó este simbolismo, pero no lo 
cultivó, HONORIO AUGUSTOD. (Gemma an., 1, 199: PL 172, 604 B); en 
cambio, Juan Breiera lo desarrolló en Explicatio, c. 32: PL 202, 43. 
Cf. BRAUN, 705s. 

78 La construcción de [BRINKTRINE (Die hl. Messe, 50s) parece 
artificial. Verdad es que, seleccionado y ordenado bien el mucho 
material de que disponemos, se podría conseguir tal línea ascen- 


7% Burcardo de Estrasburgo es el primero que expresamente hace 
constar que estas oraciones no son obligatorias, diciendo que en 
su lugar se puede rezar tamibién el Miserere u otro salmo (LEGG, 
Tracts, 132). El Missale Romanum (Ritus serv., I, 2) no dice nada. 
Sin embargo, como se sabe, rubriquistas modernos a todas las 
rúbricas anteriores a la llegada al altar (y posteriores a la. salida) 
no les dan más que carácter directivo, no obligatorio. Cf. M. Gar- 
TERER, ARnnus liturgicus cum introductione in disciplinam, 5.3 ed. 
(Innsbruck 1935) 78, 
80 Excepciones véanse en la nota 30. También dentro del grupo 
, las oraciones para revestirse del sacramentarlo de Séez 
(cf. 123), que sen las primeras, no se encuentran reproducidas más 
gue en el misal de San Vicente, en el cód. Chigi y, mezcladas con 
otras, en el misal de Lieja. 

81 MARTENE, 1, 4, 1 (TI, 352); Io., 1, 4, VI XXXIV (1, 528s 661) ; 
Kóck, 99 99s 105s. Así también en el Missale mixtum (PL 85, 5235), 
donde se encuentra una selección de las fórmulas de que se ha trata- 
do. En el misal de Evreux-Jumiéges (ss. xrv-xv) terminan todas las 
fórmulas, menos la última, con el in nomine Patris, et rua. et Spi- 
ritus Sancti (MARTENE, 1, 4, XXVIII [1, 6425]). 


g 
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oraciones de la praeparatio ad missam, que así forman parte 
de la antemisa, lo mismo que las oraciones ante las gradas *?, 
otras no solamente se hace en el mismo altar *, sino que se 
junta también, al menos por lo que se refiere a los ornamen- 
tos que se ponían los últimos, con las mismas ceremonias de 
la misa. Restos de esta costumbre los tenemos en la ceremo- 
nia que manda al obispo poner el manípulo después del 
Confiteor, como se hacía ya en el siglo x111*t y aun hoy es 
costumbre 85, 


EL PONERSE LOS ORNAMENTOS Y EL SALMO 42 


360. Según el misal de Westminster 85, el sacerdote tenía 
que revestirse en el altar hasta el alba, para luego preparar 
el cáliz y rezar la oración que acompaña la infusión de las 
gotas de agua en el vino; sólo después de esto se vestía la 
casulla. En las iglesias francesas era costumbre muy exten- 
dida hacia fines de la Edad Media, y aun después, el rezar el 
salmo Judica, con las oraciones que le siguen, mientras se 
revistian los ornamentos, se revestiendo 8”. 

Este orden se concreta más en el misal del monasterio de 
Bec (probablemente del siglo XIID, que manda al sacerdote 
rezar, después de ponerse el cíngulo, el salmo 42 y a continua- 
ción la oración Aufer, para después ponerse el manípulo, 
estola y casulla $8. En otros sitios se ponía, además del alba, 
el manípulo y la estola *%, y se decía luego el salmo, asiendo 


82 Cód. Chigi (s. XI) (MARTENE, 1, 4, XII [I, 568]. 

83 Este es el caso sobre todo en las misas privadas; of, arri- 
ba 286. En los siglos xr y xir, en las iglesías conventuales se tra- 
taba de la estola y la casulla, que eran las que faltaban por poner- 
se (Upanrici Consuet Clun., II, 30: PL 149 724; cf. arriba 348). Más 
tarde se refiere a todos los ornamentos; Liber ordinarius de Lieja 
(VOLK, 101). Ejemplos del final de la Edad Media, en LeGG, Tracts, 
34s 55ss. También BUuRCARDO DE ESTRASBURGO (1. C., 1305) prevé el caso 
de que se ponen los ornamentos en el altar. 

84 Cf. arriba 347; BRAUN, 546-543, El origem de esta costum- 
bre no se ha esclarecido hasta añora. La explicación de BRINKTRI- 
NE (Die hi. Messe, 59), que la considera como consecuencia de la 
prostratio delante del altar, de que habla Juan Archicantor (S. vin, 
y en la que estorbaba el manípuio, no se puede admitir por razones 
de cronología, pues esta prostratio (y ni siquiera el estar de rodi- 
llas) no se conocía ya en el Confiteor de la misa solemne después 
de la alta Edad Media. 

85 Caeremoniale episc., 1, 10, 2. 

85 Siglo XIv; ed. LeGG (HBS 5) 487ss. 

87 Misal de Tour3 (1533) (MARTENE, 1, 4, 2, 4 [1I, 361 C]); Alpha- 
betum sacerdotum (LreaG, Tracts, 35). 

88 TI, €, XXXVI (I, 672); cf. también el Ordo missa de Ruán 
A. cc XXXVI [l, 676]). . 

89 Misal de Chalons (1543) (1. c., 1, 4, 1 [I, 3521); misal de Or- 

leáns (1504) (DE MOLÉON, 200). 
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“om ambas manos la casulla, que estaba sobre el altar ?*. Tam- 
hién se recitaba a veces el Confiteor sin la casulla ?*!, Creían 
sl acentuar mejor el carácter medio privado de estas ora- 
clones, de las cuales el salmo Judica se rezaba entonces ge- 
neralmente, como veremos, camino al altar *?, Este orden se 
seguía por cierto en las misas privadas. Entre los cartujos se 
acostumbraba en el siglo xn, para la misa conventual, ves- 
tirse la casulla en el altar, con excepción de las grandes so- 
lemnidades *?*. En Orleáns se rezaba aún en tiempos posterio- 
res el salmo Zudica en la sacristía, revestido de alba y es- 
tola **, 


POR QUÉ EL OBISPO SE PONE EL MANÍPULO 
DESPUÉS DEL «CONFITEOR> 


Teniendo esto en cuenta, no parece improbable que pa- 
recidas razones influyeran en que se ofreciera en la misa 
pontifical al obispo tel manípulo después del salmo Judica, 
como prenda sagrada, que se ponía siempre la última. is 
muy significativo que, según testimonio del obispo de Men- 
de?*?5, se introdujera en Francia antes que en ningún otro 
sitio; es decir, en el país de origen del mencionado orden en 
el revestirse. Más tarde se adoptó también en Roma, pero 
con la diferencia de que el obispo no se ponia el manípulo 
desputs del salmo, sino después del Confiteor **, 


09 Ordinario de Coutances (1557) (LeGG, Tracts, 56). La misma 
rúbrica (sin nombrar el salmo) se supone va en los siglos XIII w XIV 
(MARTENE, 1, 4, XXI XXXIV [l, 636 A 662 AJ). Estas ceremonias 
las conoció todavía San Vicente de Paúl el 1620 (BREMOND, His- 
toire littéraire du sentiment religieux, III, 248). 

91 ¡Así estaba previsto por lo menos para la misa privada en Gui- 
LLERMO DE 'HIRSAU (Const., 1, 86: PL 150, 1016); después del Confi- 
teor, el sacerdote toma la estola para rezar con ella puesta el In- 
dulgentiam; luego se pone la casulla. 

92 Según De MoLÉoN (165 427), hacia 1718 se decía en Sens y 
Reims antes de la misa solemne el Confiteor en la sacristía. 

93 Statuta antiqua (MARTENE, 1, 4, XXV [I, 631 B]). El salmo 
Tudica no se decía entre los cartujos. Cf. también el caso de Eyreux- 
Jumiéges: arriba, 33434, 

24 De MOLÉON, 186; la adición «em aubé et étole», en los índi- 
Ces, p. 5309. : 

>> DORANDO (Rationale, IV, 7, 4): pontifici facturo confessionem 
se entrega el manípulo. Así también el pontifical de Durando (AN- 
DRIEU, III, 634): cum confessio coram. altari fit. 

96 En el Ordo Rom. XIV, n. 53: PL 78, 1159 B, pero aun no con 
toda claridad, 
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4. Las oraciones ante las gradas en su plan de 
conjunto 


ACCIONES SE ACOMPAÑAN DE ORACIONES 


361. Al investigar sobre los origenes de las oraciones ante 
las gradas, no encontramos en tiempos anteriores a Carlo- 
magno ninguna oración fija, sino en su lugar, como corres- 
pondiendo a las dos partes que hoy tienen las oraciones ante 
las gradas, vemos primero que se establece un orden concre- 
to para acercarse al altar, y segundo, se manda postrarse 
en silencio delante del mismo?, En el culto solemne de las 
basílicas romanas, el acto de ir al altar se convirtió en la 
entrada procesional del clero, al que acompañaban los can- 
tores entonando el introito. En la Iglesia del imperio de los 
francos, la tradición litúrgica no permitía a los participan- 
tes en tal procesión quedarse en silencio. Por lo menos el 
celebrante tenía que rezar alguna oración, que fué al princl- 
pio una apología ?. Encontramos tales apologiías para esta 
ceremonia ya en el siglo Ix ?. Hasta el siglo x1 se fueron mul- 


1 Cf. arriba 85 con la nota 12, Aunque la antemisa del culto es- 
tacional no tiene por centro el a:tar, sino que se desarroila en torno 
a la cátedra, lo mismo que en la actual misa pontifical, en el Ordo 
Rom, 1. (n, 8) aparece el altar claramente como punto úe destino 
edonde se dirige el papa al entrar en la basílica, y esto en seguida 
a su llegada al presbiterio (inclinat caput ad altare), en la oración 
que reza ante altare y, finalmente, en los ósculos de salutación : 
osculantur evangelia et altare. Por cierto, al decir «oraciones ante 
las gradas» se supone ya el altar en la forma que tuvo sólo a partir 
del segundo milenio, puesto que el altar no tenía gradas antes del 
siglo x1I; únicamente el presbiterio entero estaba más alto que la 
nave de la iglesia (BRAUN, Der christliche Altar, 11, 176-179). 

2 En los ordinarios de la misa del siglo xI se encuentra también 
una oración, que proviene de la liturgia griega de Santiago (BRIGHT- 
MAN, 33) y está destinada para rezarla a la entrada en el santua- 
rio (MARTENE, 1, 4, IVss [1, 494s 519 C 530 B])): Domine Deus om- 
nipotens, qui es magnus. Casi en todas las liturgias orientales se 
encuentran al principio de la misa apologías. Las reza el sacerdote 
generalmente en voz baja o durante las preparaciones o incensacio- 
nes iniciales. 

3 Ordo missae de Amiéns (ed. LEROQUAIS, en «Epn. Liturg.» [1927] 
4408): Antequam «accedat ad altare dicat: Indignum me... Tunc 
accedat ad. altare dicens: Ante conspectum... Deus qui de indignis. 
Así en el siglo x también en el sacramentario de Ratoldo (PL 78, 
241s). Esto corresponde a un aviso de Ordo Rom. VI, n. 3 (PL 78, 
990): inclinans se Deum pro peccatis suis deprecetur, El sacramen- 
taria de S. Thierry (s. Xx) (MARTENE, 1, 4, X [I, 5481) contiene como 
primera oración, dum accedit, la fórmula Apéri, Domine Deus, Os 
meum, que con variantes está en el bréviario actual. 
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iiplicando, hasta ocupar un espacio considerable al principio 
de la misa *. 


NL SALMO «ÍIUDICA> Y LA ORACIÓN «AUFER> 


362. Pero aun antes de finalizar el siglo x aparece otro 
orden, a saber: el de los misales del grupo Séez, que se imi- 
pondrían en la evolución futura. Reza así la rúbrica: 


Postquam ecclesiam intrat episcopus (...), osculetur 
diaconos et presbyteros duos. Et incipiat per se *Introi- 
bo ad altare Det, cum psalmo *ludica me, Deus”. Cum 
venerit ad altare dicat has orationes: *Aufer a nobis...”, 
"Omnipotens sempiterne Deus, qui me peccatorem... 
Deinde, cum evangelium osculatus fuerit, dicat: *Pax 
Christi quam... ? 


De manera que en el camino hacia el altar se reza en c0- 
mún el salmo 428, y al llegar a él se le añaden, para coneclu- 
sión, dos oraciones, una de las cuales es nuestra oración 
Aufer. Además, en las mismas fuentes, combinadas con el 
salmo se encuentran diversas apologías, precursoras del Con- 
fiteor. Algunas de ellas las vemos antepuestas al salmo, inter- 
caladas otras o también añadidas después de las oraciones. 
Este orden es el que prevaleció sobre otros esquemas pa- 
recldos ?, 


1 a e 


1 Todavía hacia fines de la Edad Media se encuentran apologias 
aisladamente al principio de la ' misa (al lado del Conjfiteor); así 
cn el misal de Wéstminster (hacia 1380) (ed. LeGaG [HBS 5] 489); en 
ordinarios de Normandía (MARTENE, 1, 4, XXVII XXXVlIs [I, 640 
672 6761). En España se encuentran apologías todavía en misales 
impresos de los siglos XV y XVI que se han de rezar ad introitum 
albaris o ad introitum missae (FERRERES, “18 1; Of. 67 72). 

5 Pontifical de HHalinardo (s. x) (MARTENE, 1, 4, XIV [l, 581s]). 
De este texto, en que hay después de episcopus sólo un inciso, 
señalado por (...), que es posterior (cuatro apologías), debió des- 
cender la redacción Gte los documentos paralelos (cf. arriba 123), 
entre los que Séez v Lieja ofrecen variantes insignificantes, mien- 
tras los demás dan el texto ya bastante ampliado. El carácter pri- 
mitivo de este texto se conoce por la circunstancia de que en él 
se puede aún reconocer el modelo del Ordo Romanus I, n. 8: dat 
pacem. uni episcopo de hebdomadariis et archipresbytero (substituído 
ahiona por dos sacerdotes) et diaconibus omnibus... Et surgens pon- 
tifer (después de la oración en voz baja) osculatur evangelia et al- 
tare..., mientras en los textos paralelos esto ya no es posible, 

6 Para la afirmación de BRINKTRINE (Die hI. Messe, 55) (y se- 
mejantes en otros autores) de que el salmo sirvió, a partir del si- 
elo rx como oración preparatoria en particular, de donde entró 
primeramente en la misa privada, no se encuentra en las fuentes 
ninguna prueba. 

7 Según el sacramentario de S. Denis (s. Xi) (MARTENE, 1, 4 V 
[1, 519s1), el sacerdote al entrar en la iglesia veza, después de una, 
apología, en seguida la oración Aufer a nobis, a la que siguen otros 
versículos de salmos (85,11. 53,8, 49,14) y el salmo 42,1-4a, con más 
apologías. 


380 TR. 11, P. 1, SEC. 1.—EL RITO DE ENTRADA 


EL «CONFITEOR> 


363. Alrededor de la mitad del siglo x1, probablemente en 
territorio de Normandía, que ejerció en aquella época una in- 
fluencia notable sobre la evolución litúrgica, se dió otro paso 
más al condensar todas las apologías en el Conifiteor, con las 
oraciones de perdón que les seguían, y al colocar ambas entre 
el salmo y las oraciones finales ?, Esta nueva constelación de 
oraciones debió difundirse rápidamente por la reforma clu- 
nlacense en Italia? y también en Alemania 1% En España 
coincidió con la abolición de la liturgia mozárabe. Es decir, 
lo que se impuso a partir del siglo x11 en todos los ordinarios 
de la misa fué el Confiteor, aunque a veces con variantes, re- 
zado al pie del altar con las correspondientes oraciones de 
perdón 11, mientras que el salmo Zudica no consiguió penetrar 
en muchos ordinarios de la misa durante toda la Edad Media 
ni aun después. Basta ver las liturgias monásticas de los car- 
tujos, carmelitas calzados y dominicos, en las que falta el 
salmo aún hoy día por no haberse adoptado en el siglo xr, 
cuando estas liturgias tomaron su forma decisiva. Y la razón 
fué que entonces no era muy corriente rezar el salmo. Todavia 
em la primera congregación general de la Compañía de Jesús 
del año 1558, que quiso fijar un rito uniforme para toda la 
Orden, optó por prescindir del salmo Judica *?. El misal de 
Pío V lo prescribió finalmente, porque se encontraba en la ma- 
yor parte de los misales italianos y, por ende, en el misal de 
la curia romana. 


8 Ordinario de la misa del cód. Chigi (MARTENE, 1, 4 XII 
[T, 5691), Como esta parte del ordinario acusa en Otros puntos una 
dependencia manifiesta de Juan de Avranches, que compuso su obra 
por el año 1065 (cf. arriba 140), y, por do que se refiere a este 
pasaje, dice lo mismo, aunque no muy detalladamente (después de 
a llegada al altar se hace una confesión mutua), se impone la 
consecuencia de derivar la colocación del Confiteor, atestiguada por 
el cód. Chigi, a pesar de su origen italiano (Bona, 1, 12, 4 [1471 y 
app. II [9551), de este obispo normando o sus discípulos. 

9 Cod, Chigi, oriundo de un monasterium S. Vincenti, O. S. B. 
(cf. la nota anterior). Las mismas rúbricas se encuentran al pie de 
la letra, aunque abreviadas, en un manuscrito más reciente de Ná- 
poles (Archivio di Stato, cód. IV) (EBNER, 3115). El mismo orden 
de las oraciones se halla en dos misales de conventos del centro de 
Italia de fines del siglo x1 (Bibl. Riccard., 299 y 300) (ERNER, 297 300), 

10 BERNOLDO DE CONSTANZA, Micrologus, C. 23: PL 151, 992. 

11 La única excepción que pude encontrar está en un misal de 
Toul del año 1400 (MARTENE, 1, 4, XXXT [1, 650]), en el que única- 
mente la apología Ante conspectum precede al Aufer a nobis, Sin 
embargo, hay que tener en cuenta que este ordinario representa 
una reedición tardía del grupo Séez, en la que se encuentran in- 
tercalados muchos elementos más recientes. 

12 Decreta Congr. gen., 1, n. 93 (Institutum S. 1., 11 [Floren- 
cia 1893] 176). 


4. LAS ORACIONES ANTE LAS GRADAS. 363-365 381 


«INTROIBO AD ALTARE DEI> 


364. No cabe duda de que, de recitar alguna oración ca- 
mino del altar, el salmo Judica era el más indicado para este 
íin. El versículo 4 representaba la expresión adecuada de lo 
que se estaba haciendo en aquel momento: Introibo ad altare 
Dei, ad Deum qui laetificat ¡iuventutem meam. Este mismo 
salmo debió de emplearse ya en la liturgia milanesa en tiem- 
pos de San Ambrosio, cuando entraban en la iglesia los neófi- 
tos 13, Desde luego también en la misa interesaba únicamente 
este verso, así como para la incensación del altar se había es- 
cogido el salmo 140 por el verso Dirigatur, Domine, oratio mea 
sicut incensum..., y el del lavatorio de manos por la palabra 
Lavabo. Pero para dar más amplitud al texto se incluyeron 
también los versículos siguientes, que, por lo demás, admitían 
alguna aplicación a lo que se estaba haciendo. El motivo ge- 
neral, sin embargo, quedó indicado por este verso, que resal- 
taba especialmente por usarlo como antífona: «Me llegaré al 
altar de Dios, a Dios que alegra mi juventud» **, Este acerca- 
miento a Dios que ansía el salmista ha llegado a ser posinle 
en la Nueva Alianza; pues sólo por Cristo «tenemos la franca 
seguridad y libre entrada con confianza al Padre» (Ef 3,12; 
cf. Rm 5,2). El altar de la Nueva Alianza es el lugar donde en 
este mundo más perfectamente se puede realizar este en- 
cuentro de la criatura con su Dios. Gran acierto es el que la 
misa entre los sirios se llame sencillamente kurobho, acerca- 
miento a Dios. 


CONFIANZA 


365. Pero en la misa no es solamente la acción de acer- 
carse a Dios la que recobra su sentido pleno, sino que toda la 
situación en la que se hallaba el salmista cuando añoraba por 
la vuelta al santuario viene a ser una figura que ahora se 
cumple en el sacerdote de la Nueva Alianza. Cada vez que nos 
acercamos a Dios se nos interpone en el camino el homo ini- 
quus. Y entonces levantamos nuestra voz a Aquel que es nues- 
tra fortaleza para que nos ilumine con su luz y nos haga ex- 


13 SAN ¡AMBROSIO, De myst., VIII, 43 (QUASTEN, Mon., 131); Ip. 
De sacr., IV, 2, 7 (1 c., 156). 

14 Verdad es que el texto hebreo dice: «...el Dios de mi alegría 
y de mi regocijo», pero lo que nos interesa €s el sentido de la Vul- 
gata, o sea cómo lo entendieron quienes lo pusieron en este con- 
junto litúrgico. San Ambrosio por lo menos, que lo emplea para 
da procesión de los neófitos, entiende con la palabra ¿juventutem 
no la juventud biológica, sino la nueva vida de la gracia, que se 
recrea en Dios: abluta plebs... renovata in aquilae tuventute (De 
myst., VIN, 43). Deposuisti peccatorum senectutem, Sumpsisti gra 
tiae iuventutem (De sacr., LV, 2, 7). 
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perimentar su fidelidad, llevándonos in montem sanctum, a 
la cumbre sobre la que habrá de renovarse el sacrificio del 
Calvario. Termina el salmista con acordes de alegría y júbilo 
que anticipan ya la eucaristía, 


RAZONES PARA RECITAR EL SALMO 42 
SÓLO AL PIE DEL ALTAR 


366. Tal como lo determinó la rúbrica del siglo x, citada 
anteriormente, así quedó establecido durante toda la Edad 
Media: tel salmo 42 se rezaba en el camino al altar, del mismo 
modo que el cántico Benedictus se rezaba, y se reza aún hoy, 
en el camino de vuelta a la sacristía. Así lo prescriben en 
muchas ocasiones expresamente las rúbricas anteriores :al 
misal de Pío V*5, Raras veces se señala con claridad como 
lugar para su recitación el pie del altar 11. Esto se debió a que 
en algunos casos el sacerdote se revestía, o a lo menos se po- 
nía la casulla, junto al mismo altar *?, como era costumbre 
sobre todo en la misa privada. En otros casos las rúbricas no 
determinaban este detalle !?, consecuencia a veces de las con- 


15 Así en misales italianos a partir del siglo xI (EBNER, 297 300 
332): Dum ingreditur ad altare, o (1. c., 345): Dum proceaunt de se- 
eretario. Así, más o menos, también en otros casos (l. C., 296 313 340 
394); y todavía en el misal romano de 1474 (ed. LiPPE [HBS 17] 198), 
pero ya no en el de 1530 y 1540 (LippE [HBS 33] 98). También en 
Francia (LEROQUAIS, 1, 131 163 211, etc.), El ordinario de Ratisbona 
(BEcK, 262): Transeundo ad altare. El ordinario de Augsburgo, del 
año 1555 (HOEYNK, 370): en la sacristía, o dum itur, con la obser- 
vación de que los ministrantes et qui intersunt han de recitar el 
salmo alternando con el sacerdote, Un misal camaldulense del si- 
glo xIrr (EBNER, 354) contiene esta observación: In inceptione pro- 
cessionis dicitur psalmus..., quem ministri cum eo alternando ve- 
niant ante altare. Al decir un ordinario de la misa italiano de los 
siglos XI-XIr (EBNER, 336): Quando ingreditur, sub silencio dicat 
sacerdos, hay que tener en cuenta (contra BATIFFOL, Lecons, 13), que 
a esta rúbrica sigue una apología, a la que se refieren en primer lu- 
gar las dos palabras sub silencio. 

16 Misal de S. Lambrecht (1336) (Kóck, 107): inclinatus ante al- 
tare dicat: Introibo. Misal de los ermitaños paulinos, húngaros 
(s. XV) (SawicKi, 146): ad gradus altaris. Un caso aislado de la 
época de los primeros tanteos lo tenemos en el misal de Troyes (ha- 
cia 1050) (MARTENE, 1, 4, VI [1, 530 D]), donde el salmo se reza 
después de besar el altar, 

17 Misal más antiguo de Fécamp (ss. XITAXIV) (MARTENE, 1, 4, 
XXVI [I, 636 A]): stans ante altare induat se dicens... Posteg in- 
cipiat antiphonam: Introibo. De él depende el ordinario de Cou- 
tances (LeGG, Tracts, 56); el sacerdote reza el saimo 42, asiendo 
con ambas manos la casulla, que está tendida sobre el altar. Misal 
de Evreux-Jumiéges (MARTENE, 1, 4, XXVII (I, 643]). 

18 Ordinarios de la misa italianos de los siglos xI-xm: accedat 
ad altare et dicat (EBNER, 321 327; cf. 306). BERNOLDO, Micrologus, 
c. 23: PL 151, 992: Paratus autem venit ad altare dicens. Incluso 
INOCENCIO III (De s. alt, mysterio, 1, 13: PL 117, 806), que obserya 
que el salmo 42 precede al Confiteor, mo descarta la posibilidad de 
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diciones especiales del lugar, cuando, como ocurría con fre- 
cuencia, el camino de la sacristía al altar era muy corto. Por 
otra parte, comprendemos que no se haya querido poner obs- 
táculo al piadoso deseo de recitar para mayor devoción este 
salmo tan jugoso con más tranquilidad y atención sólo des- 
pués de haber llegado al altar. Estos parecen haber sido 
los motivos que llevaron en el misal de Pío V a la actual prác- 
tica. 


LA ANTÍFONA COMO VERSÍCULO 


367. Como antífona se le antepuso al salmo, ya en el si- 
glo xi, el versículo que había motivado su elección. Nos llama 
lógicamente la atención el que dicho verso no se le configure 
en la manera de recitarlo al modo de la antífona, sino de 
versículo, dividido en dos partes, de las cuales la segunda 
hace de respuesta. Habría que recurrir, para dar una justifi- 
cación, al caso especial de cuando, al buscar un compromiso 
entre la recitación entera del salmo y su supresión absoluta, 
se convino en rezar solamente este verso, pero no como verso 
de salmo, sino como versículo, al que podian añadirse otros 
semejantes *?. Esta solución intermedia la encontramos por 
el año 1285 en el Liber ordinarius de los benedictinos de Lie- 
ja, que en este particular siguieron sencillamente el rito de 
aquella diócesis. La oración al pie del altar empieza con los 
Lres versos Introibo, Confitemini y Dignare, a los cuales se va 
respondiendo siempre con la segunda parte del mismo verso. 
A continuación se reza el Confiteor ?”. Es lo mismo que hace- 
mos hoy en la misa romana cuando se suprime el sal- 
mo 42?!; antes del Confiteor se rezan tan sólo los dos ver- 


que se rece el salmo ya durante el camino. La misma observación en 
DURANDO (IV, 7, 1), El Alphabetum sacerdotum (después de 1495) 
advierte expresamente que el sacerdote puede rezar el salmo delan- 
te del altar o mientras se reviste (LeGG, Tracts, 355). 

19 Tales versículos se usaban también independienmtemente del 
salmo. En la Missa Illyrica (MARTENE, 1, 4, IV [1, 4947», el obispo, al 
salir de la sacristía, reza Sal. 85,1 (Deduc), 53,8 (Voiuntarie sucrifi- 
cabo); al entrar en la iglesia, salmo 5,8s (Introibo in domum; Do- 
mine deduc), 118,27 (Averte), Cf. de Francia (s. xn 1. c., Vs (CI, 
519 D 530 B); además algunos misales húngaros de los siglos XII-XVv 
(JÁVOR, 113; RADÓ, 24 42 123). 

20 VoLk, 89. Lo mismo en el siglo xv en Tongres (De CorRswa- 
REM, 110; cf. 112). El misal de Klosterneuburg (ScHaABEs, 61), del 
siglo xv, contiene tres versículos: Ostende nobis, Et introibo, Con- 
fitemini; un misal de Seckau, del siglo xv (Kóck, 109): Ostende e 
Introibo: el misal conventual de Lyón, del año 1531 (MARTENE, 1, 
4, XXXIII [1, 658)): Et introibo, Pone Domine, Confitemini. Así 
también 1. c.,, XXXIV (I, 662); falta, sin embargo, el versículo se- 
gundo. 

21 La razón por que el misal de Pío -V durante el tiempo de 
Pasión y en las misas de difuntos suprime el salmo 42, seguramente 
está en que las palabras Quare tristis es anima mea, etc., parecen 
menos propias de estos días de luto (cf. LEBRUN, 1, 99). Cf tam- 
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sículos Introibo y Adiutorium nostrum. Ahora bien, cuando 
después, sin variar su recitación, se empezó por la reforma 
de Pío V a rezar el salmo 42 entero, se impuso el uso actual ??; 
con todo, no se ha seguido en todas partes la costumbre de 
rezar como versículo este verso de salmo ?*. 


«ÍN NOMINE PATRIS...» 


368. Antes del versículo Introibo se halla en la misa ac- 
tual como invocación introductoria la fórmula de bendición, 
acompañada de la señal de ia cruz: In nomine Patris el Filii 
et Spiritus Sancti. Amen, que se toma del solemne mandato, 
en el final del Evangelio de San Mateo, de bautizar a todas las 
gentes. Esta invocación previa la encontramos ya a principios 
del siglo xtv ?*, En época bastante anterior se 'empleaba a ve- 
ces como fórmula de bendición ?5, y como tal la encontramos 
también dentro de la misa ?2f. Con este mismo carácter de 


bién KóssinG, Liturgische Vorlesungen, 224-228. El empezar a su- 
primirlos el domingo de Pasión habrá sido debido a su empleo como 
introito. En las misas de difuntos se supone todavía el salmo con el 
final Requiem aeternam en París DE GRassis (+ 1528): De caere- 
montús, 11, 39 (LEBRUN, 1, 99, nota a). En el Directorium div. off., 
de CICONIOLANO (LEGG, Tracts, 204), se encuentra la observación de 
que rara termina también en las misas de difuntos con el Gilo- 
ma ri. 

22 El Introibo en forma de versículo antes del salmo 42 aparece 
en el ordinario del misal de la capilla papal (hacia 1290) (ed. 
BRINKTRINE: «Eph. Liturg.» [1937] 200); las oraciones empiezan con 
el Introibo y Adiutorium; sigue luego el saimo 42. La rúbrica Et re- 
petatur anmtiphona Introibo (la misma también en el misal actual 
es un resto del orden más antiguo; el versículo siguiente, Con fite- 
mint, hace de puente al Confiteor. Así, más o menos, Ordo Rom. 
XIV, n. 711: PL 78, 1185 A. En ordinarios de la baja Edad Media, 
el Introibo se encuentra frecuentemente como versículo delante de 
salmo 42 (cf. LeGG, Tracts, 3 134 181 204; KóckK, 107s; YELVERTON, 11). 

238 Veánse, p. ej., los misales ingleses del final de la Edad Mie- 
día en ¡MMAskELL, 8s; el versículo entero como antifona. 

24 Misal cisterciense (probablemente después del siglo xv) 
(SCHNEIDER: «Cist.-Chr.» [1926] 253). El sacerdote pronuncia estas 
pajabras inmediatamente después de besar el altar :.ntes de que 
empiecen las oraciones al pie del altar. Misal de Admont, de los 
siglos xiv-xwv (Kóck, 111); aquí precede Lec 1,28 y el Salve Regina, 
con la oración. Ejemplos de la baja Edad Media en MARTENE (1, 4, 
XXXIT XXXVI [I, 658 6761). En Otros casos, la fórmula trini- 
taria está en otro sitio; p. ej., en el ordinario de Coutances (1557), 
al principio de las oraciones para revestirse y después del sal- 
mo 42, al que sigue el vestirse la casuilla (LEGG, Tracts, 555), A 
veces está también al principio del introitd, en el sitio de la 
simple señal de la cruz actual; cf, más adelante 419. 

25 EISENHOFER, I, 278, e 

28 Con él empieza una fórmula para la bendición del incienso 
en la Missa Illyrica (MAKTENE, 1, 4, IV [I, 494 CJ) y en ordinarios 
parecidos de los siglos X1 y x11 (FIALA, 197; MURATORI, 1, 88; cf. EB- 
NER, 333). Entre los primeros testigos de la combinación de estas 
palabras trinitarias con la fórmula de la confirmación y la de la 
absolución está Santo Tomás (Summa theol., 11, 72, 4; 94, 3 ad 3). 
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bendición se ha introducido para comenzar la misa, lo mismo 
que al principio de las demás oraciones, carácter que se hace 
putente por la señal de bendición por antonomasia, el signum 
crucis que la acompaña ?”?. Empezamos el acto augusto gra- 
clas a la ayuda que nos viene de Dios trino y uno por medio 
de la cruz de Cristo 2%. No es nada arbitrario interpretar el 
uso de esta fórmula en tal sitio como un puente que se tiende 
entre el sacramento del bautismo y el de la eucaristía. 


OTRAS AÑADIDURAS 


369. Algunos ordinarios de misa de la baja Edad Media 
convirtieron esta petición de la bendición del cielo en acto de 
oración especial, y para esto el sacerdote se arrodillaba al 
pie del altar ??. Por lo demás, era frecuente el uso de arrodi- 
larse al principio *. También al salmo Judica se añadieron a 


27 La señal de la cruz como principio de la misa se encuentra 
también en el Ordo Rom. I, n. 8: PL 78, 941 C; y ya en las 
Constituciones Apostólicas (VITI, 12, 4 [QuasTEN, Mon,, 2121) tra- 
za el obispo al principio de la oración eucarística sobre su fÍren- 
te el tpóratov Tod STAVPOD. 

28 Con esta misma intención combina el ordinario de Ratis- 
bona una señal de la santa cruz con las palabras Sancti Spiritus 
assi: nobis gratia (BEcK, 263). Los mismo en misales españoles de 
la bija Edad Media, junto con la fórmula trinitaria u otras fór- 
aulas (FIERRERES, 66 67 “11 76); también en el Missale mixtum 
(PL 85, 525 B). Parece que se trata del principio de un himno 
antiguo; cf. el texto en YELVERTON, 5. En otros sitios se encuentra 
en su lugar el versículo Adiutorium nostrum,. Pontifical de Duran- 
do (ANDRIEU, JIY, 643); cf. el ordinario de Augsburgo, del siglo xv 
(FRANZ, 751), 

29 Alphabetum sacerdotum (LrEcG, Tracts, 35): Veni Creator, 
con versículo y oración (of. arriba el Veni Creator durante el acta 
de revestirse en el rito de Sarum). Un misal estirio'del siglo xv 
(Kóck, 112): Veni S. Spiritus, reple, con versículo, oración y las 
palabras: Sancti Spiritus assit nobis gratia (cf. también JÁvor, 
113; Ranó, 24 96 123); los elementos se encuentran ya por el año 
1195 en el sacramentario de Boldau (RaDnó, 42); al principio, A4d- 
sit nobís; ante el ósculo del altar, Veni S, Spiritus, con oración. 
Cf. también SCHNEIDER : «Cist.-Chr.» (1926) 253 y 222. Según el ordi- 
nario de Ratisbona de 1500, el sacerdote, después de recitar el sal- 
mo 42 en el camino, de rodillas delante del altar tiene que rezar 
antiphonam et orationem de B. Virgine vel de S. Spiritu (Brcxk, 
263). CT. Sawicki, 146s, con la nota 27; el misal de Admont 
(arriba, nota 24). Augsburgo tiene 1555 el Salve Regina y el Veni 
S. Spiritus, con sendas oraciones (HOoEYNCK, 370). El misal de 
Evreux-Jumiéeges (siglo XIV-XV) manda al sacerdote antes de re- 
vestirse ponerse de rodillas delante del altar y rezar del mismo 
modo al Espíritu Santo, a la Virgen y a dos santos (MARTÉNE, 1, 4, 
XXVIII f1, 642]). 

30 Según el antiguo rito de los cartujos, el sacerdote tenía que 
rezar un Pater noster de rodillas delante del altar (MARTENE, 1; 
4, XXV [I, 631 AJ), al que más tarde se añadió un Ave (LEGG, 
Tracts, 99); así también en la actualidad ¿Ordinarium Cart. [1932] 
C. 32, 3). En Holanda se rezaba algunos ratos en silencio o se 
decía tres veces el Pater noster (SMITS VAN WAESBERGHE: «0ns 
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A 


veces algunas oraciones, que matizaron todavia más su signi- 
ficado *1. En territorio anglonormando se rezaban el Kyrie 
eleison y el Pater noster??, Una 'evolución ulterior de esta 
costumbre hizo que el sacerdote se acercase al altar diciendo 
las palabras finales del Pater noster (Et ne nos...), para se- 
guir alí con el Confitemint y el Confiteor *?. 


5. El «Confiteor» 


ORIGEN 


370. La segunda parte de las oraciones al pie del altar 
está formada por el Confiteor y las oraciones que lo comple- 
tan. Sus origenes hay que buscarlos en la adoración callada 
que hacía el papa en el culto estacional de Roma cuando lle- 


geestelijk Erf» [1941] 2925.). Hay también textos que se refieren a 
la Bucaristía (LeGG, Tracts, 130 204. En Alemania rezaban algu- 
mos de rodillas el salmo fudica (FRANZ, 574). En un sínodo de Bri- 
xen de 1318 (c. 4) se prescriben tres genuflexriones ante altare, que 
se han de acompañar con oraciones (J, BAUR, Die Brixener Syn- 
ode de 1318: «Festschrift zur Feier des zweihundertjáhrigen Be- 
standes des Haus-, Hof- und Staatsarchives» [Viena 19491. El Mis- 
sale mixtum manda rezar al sacerdote un Ave María (PL 85, 525 
B; cf. 523 A); así también :0tros misales españoles (FERRERES, 76) 
En Francia se habían acostumbrado de tal manera al Pater noster, 
que todavía San Vicente de Paúl hacia 1620 vió en algunos esta 
costumbre (BREMOND, Histoire littéraire du sentiment religieux, 
III, 248). 

31 Sacramentario de Brescia (s. XI) (EBNER, 16): Ommnipotens 
sempiterne Deus, misericordicm. 

32 LeGa, Tracts, 36 56 219; MAsKELL, 10sS; SIMMONS, 90; ¡MAR- 
TENE, 1, 4, XXIV XXVIs XXXVss (Il, 626 636 639 664 672 676). 
Fuera de esta región, para la cual el Sarum Ordinary, del siglo XI. 
(LeGG, 219), contiene el testimonio más antiguo, encuentro esta 
costumbre sólo en fuentes muy tardías: en el ordinario de Ratis- 
bona (BECcK, 262) y en dos misales impresos de Chalons y “Tours 
(MARTENE, 1, 4, 1 [I, 352]; 1, 4, 2, 4 [I, 3611). Exceptúanse el pon- 
tifical de la biblioteca casanatense (fin del s. xD (EBNER, 327) 
y (sin el Pater noster) el misal de San Vicente del Volturno (Fra- 
LA, 198). La escritura beneventana de ambos documentos permite 
deducir su procedencia normanda. Además, contiene este orden un 
ELO de Fonte Avellana, compuesto antes de 1325 (PL 151, 
8384 D). 

33 MASKELL, 12 14; LrGcG, The use of Sarum, 1, 64. En el proceso 
ulterior de la independización del salmo, las costumbres de Bec 
hicieron seguir la oración Aufer al Pater noster; así, más o me- 
nos también, con una serle de versículos previos, otros misales 
normandos (MARTENE, 1, 4, XXVII, XXXVIs [1, 639 672 6761. Se 
usaron aun otras oraciones (MASKELL, 12) En textos posteriores se 
pone al lado del Pater noster a veces el Ave (MARTENE, 1, 4, XXXV 
11, 664 C]1; Bona, 11, 2, 6 [5671; BrEck, 262). 
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A A y IÓgqO€qgDo yO AS 


«uba al altar !. Cuando la liturgia romana entra 'en el imperio 
«nrolingio, se asignan en seguida algunas fórmulas para este 
rato de oración en silencio. La dirección que iba a tomar su 
«volución viene indicada por la rúbrica romana del siglo vir: 
prostrato omni corpore in terra ?, al que en la paráfrasis que 
le dieron los liturgistas francos del siglo vir se añadió: fun- 
dens orationem pro se vel pro peccata [sicl] populi*; es decir, 
«omo tema de la oración se indica el de la apologia *. 


LA FÓRMULA PRIMITIVA 


371. La oración en la que la pequeñez humana se humilla 
ante la majestad de Dios se concentra de este modo sobre 
«quel objeto que pone más de relieve la insuficiencia e indig- 
nidad del hombre. Tal oración, que hacia el final de la época 
carolingia se rezaba ya en el camino hacia el altar, tiene al 
pie del mismo su sitio más adecuado. El sacramentario de 
Amiéns presenta con la rúbrica: Tunc accedat ad altare di- 
cens, una fórmula que contiene ya los motivos más caracteris- 
ticos de los posteriores formularios del Confiteor *: 


Ante conspectum divinae maiestatis tuae, Domine, his 
sanctis tuis confileor tibi Deo meo et creatori meo, mea 
enipa, quia peccavt, in superbia, in odio et invidia, in 
cupiditate et avaritia, in fornicatione et inmunditia, in 
cbrietate et crapula, in mendacio et periurio, et in om- 
nibus vitiis, quae ex his prodeunt. Quid plura? Visu, au- 
ditu, olfactu, gustu et tactu et omnino in cogitatione, et 
locutione et actione perditus sum; quapropter qui ius- 
tificas impios, iustifica me et resuscita me de morte ad 
vitam, Domine Deus meus. 


1 Cí. arriba 85 con la nota 12. 

2 Mientras el Ordo Rom, 1 (n. 8: PL 78, 942) no dice más 
que el papa ora arrodillado sobre el oratorium, el Capitulare eccl. 
Ord, (SILVA-TAROUCA, 196) dice más concretamente: accedit ad al- 
tare et prostrato omni corpore in terra jacit orationem. Como la re- 
dacción en el Breviarium eccl. ord. (1, c.) coincide, es obvio sacar la 
cansecuencia de que la introducción de cste rito, que todavía se 
usa en los últimos días de la Semana Santa, se debe al Archican- 
tor Juan. Por obra pante, la tradición franca del sigo 1x conoce en 
este sitio solamente la profunda inclinación estando de ple ((AMA- 
LARIO, De eccl. Off., IV, 5: PL 105, 1111 C): inclinatus stat. Cf. más 
adelante 377. 

3 Breviarium eccl. ordinis (1. c.). La intercesión también para 
£l pueblo se expresa con frecuencia en las apologías; Pp. ej., en la 
fórmula Rogo te, altissime Deus Sabaoth, Pater sancte, ut me tu- 
nica castitatis digneris accingere... ut pro peccutias meis possim in- 
lercedere et adstantibus npopulis peccatorum veniam promereri ue 
pacificas singulorum hostias inmolare... Ordinario de Amiéns (ed. 
LEROQUAIS e€n «Eph. Liturg.» [1927] 440), y posteriormente repetidas 
veces. 

4 Cf. arriba 103. 

5 LEROQUAIS, 1. C., 440. 
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TRANSICIÓN A LA FORMA ACTUAL 


372. Todavía estamos ante una fórmula en que un par- 
ticular se presenta ante Dios: en el Confiteor, la oración se 
convierte en diálogo entre un grupo. El celebrante no confie- 
sa solamente sus pecados ante Dios y ante el cielo, sino tam- 
bién ante sus hermanos, rogándoles su intercesión. La tran- 
sición decisiva * a esta nueva forma se realizó en el primer 
tercio del siglo xr? y se extendió rápidamente. Consistía en 
adoptar también para la misa * la confesión de los pecados, 
que desde el siglo 1x se hacía ordinariamente de dos en dos 
al rezar prima y completas *?. Tales confesiones se hacian, al 
principio sobre todo, entre el celebrante y el diácono 1%, mien- 


6 Un caso aislado de los siglos Ix-x lo representa el Confiteor 
del sacramentario de S. Gatien (MARrENE, 1, 4, VII [I, 5361); de- 
muestra en su enumeración de los pecados, que ocupa media co- 
lumna de una página en folio, el estilo de los textos apropiados a 
la confesión sacramental. 

7 La forma concreta que se impuso más tarde se encuentra por 
vez primera en el cód. Chigi (cf. arriba 363), Sin embargo, ya el 
año 1030, como consecuencia del cambio notable en las primeras 
oraciones del grupo Séez (cf. 362), se supone en la Missa Illyrica 
otro modelo del mismo género (, c. [I, 495 AJ). En el camino ha- 
Cia el altar, y ante las gradas que dlevan al presbiterio, el obispo 
mo reza, como en el pontifical de Halinardo, cualquier clase de 
apologías, sino una confesión en el sentido más estricto de la pa- 
labra (proferens confessionem), Verdad es que no se anota la res- 
puesta (entonces natural) de los ciérigos ni la coniesión de los 
mismos y sí la absolución que luego da el obispo: Indulgen- 
tiam (cf. más adelante), a la que después de algunas oraciones 
intermedias sigue el salmo 42 y la entrada en el presbiterio. 

8 En el Ordinarium O. P. del año 1256 (GUERRINI, 250) se da 
para la misa privada la siguiente norma: si alguien celebra en 
seguida después de la prima, no debe rezar en la prima el Con- 
fiteor. En los premonstratenses, según el Liber ordinarius del si- 
elo xImr (L£rEvRE, 15; "WAEFELGHEM, 100) se hacía coincidir el 
Confiteor del sacerdote que cantaba la primera misa conventual 
con el de la prima, UN 

9% Ordo qualiter (ALBERS, III 29). Cf. JUNGMANN, Die lateinischen 
Bussriten, 282. 

10 Esto llegó también a encontrar su expresión en el rito. En 
el misal conventual de Cluny, el sacerdote decía la confesión, de- 
lante del altar en el lado del evangelio, inclinis contra diaconum 
similiter inclinem (Uparrici Consuet. Clun., 11, 30: PL 149, 716 4). 
hios dos estaban, pues, uno enfrente del otro a la derecha e 12- 
quierda del altar. La misma ceremonia: existía también entre 
los cartujos (cf. el cuadro en ArcHLEY, A History of the use of In- 
cense, 2368-37) y en el misal de Wéstminster (hacia 1380) (ed. LrGa, 
[HBS 5] 489; cf. el comentario a éste [HBS 121 1503). En el caso 
de Wéstminster, el sacerdote dice la confesión ante su ministro y 
el pueblo: stans iuxta sinistrum cornu altaris ministro suo cir— 
cumstantique populo istam gentralem factat confessionem. En 
cambio, en el rito de Sarum el sacerdote tiene el diácono a su de- 
recha y el subdiácono a su izquierda, que ambos contestan (MARTE- 
YE, 1, 4, XXXV [l, 664 (01). 
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tri que más tarde se dirigía el celebrante a un grupo de clé- 
rigos 11, 


SIGNIFICACIÓN DEL <INDULGENTIAM> 


373. Sorprende el que con esta ocasión, junto con el Con- 
fiteor, se adoptara 'en la misa no sólo el Misereatur, que venía 
acompañándole desde hacía tiempo y se podía rezar por un 
seglar 12, sino también, y desde muy temprano, el Indulgen- 
tiam (o empezando a veces con la segunda palabra: Absolu- 
tionem), que en aquel tiempo y en siglos posteriores era la 
fórmula corriente de la absolución sacramental **. Este Hecho 
se explica por una tendencia general de aquella época. No ha- 
cía mucho que se había impuesto la nueva costumbre de ab- 
solver inmediatamente después de la confesión. Por varios 
documentos deducimos que se aplicó tal costumbre hacia 
fines del siglo x también a la confesión semanal o más fre- 
cuente 1*, que en los conventos se practicaba ya desde hace 
mucho tiempo, añadiendo a la oración más general del Mi- 
sereatur la absolución sacramental por medio del Indulcen- 
tiam 13. 

De modo que el Confiteor, antes de incorporarse a la misa, 
hibía sufrido ya su evolución. Del siglo 1x se nos han conser- 
vaedo virlas redacciones destinadas al uso de la confesión sa- 
crunental **. 


CONFESIÓN Y PETICIÓN DE INTERCESIÓN 


374. En ellas no sólo se decía que la confesión era ante 
Dios y el sacerdote, sino que también se rogaba a éste diese 
sus consejos e intercediese ante Dios 1”; pues durante todo el 


11 El misal de Tours (1533) hace empezar la fórmula del AZ ise- 
reatur: Fratres el sorores (MARTENE, 1, 4, 2, 4 [I, 361]). 

12 JUNGMANN, 207s 2825. 

13 TL, c., 200 217ss 251s. 

14 To. 285. 

15 Ip. 283ss. 

16 Tp. 180 .182 207ss, Los ejemplos más antiguos contienen mu- 
chas veces un catálogo de pecados interminable, que seguramente 
sirvió de examen de conciencia. Así el Confiteor del pontifical de 
Poitiers (fines del siglo 1X) (J. MorINus, Commentorius historicus 
de disc. in admin. sacr, poenitentiae [Amberes 1682]. App. 558). Cf. 
el sacramentario de Tours, de la misma época (MARTENE, 1, 6, III 
[L. 775-7791), ¡y algo más corto en el Ordo Rom. antiquus, del siglo x 
(HITTORP, 265). Fórmulas más breves de este género existen tam- 
bién en lengua vulgar a partir del siglo 1x (eslavo y antiguo alto 
Alemán). En parte sobreviven hasta la actualidad en forma de 
Offene Schuld (acusación pública); cf. más adelante 632, 

17 Sacramentario de Tours (1719 B): ut pro eisdem peccatis 
meis intercessor existas. Ordo de confesión de (REGINO DE PRÚM 
(De synod. causis, 1, 300: PL 132 ,252 A): ut intercedas pro me el 
pro peccatis meis ad Dominum et creatorem nostrum. 
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primer milenio la forma preferente del perdón sacramental 
de los pecados era la intercesión de la Iglesia o, más en con- 
creto, la del sacerdote. Este pedir la intercesión se podía ma- 
nifestar también en la confesión hecha a un seglar y se con- 
servaba efectivamente en la confesión que hacía el celebrante 
ante sus asistentes 1%. Nunca faltó en estas fórmulas primi- 
tivas del Confiteor la mención de los santos, al lado de la cual 
se encuentra en fórmulas antiguas la del altar **. Tal fenó- 
meno parece indicar que esta fórmula se solía emplear ade- 
más al hacer la visita sucesivamente a todos los altares de las 
iglesias para orar ante cada uno de ellos, ejercicio que enton- 
ces era muy frecuente en los conventos ?. 


3715. Estos son los elementos que aparecen en las fórmulas 
más antiguas del Confiteor empleadas 'en la misa ?!, Por el 
año 1030 se usaba en Cluny la siguiente fórmula: Confiteor 
Deo et omnibus sanctis eius et vobis, pater, quia peccavi in 
cogitatione, locutione et opere, mea culpa. Precor vos, orate 
pro me ??. Claramente se manifiesta en ella, lo mismo que en 
fórmulas posteriores, que la confesión se hace len su parte pri- 
mera, ante todo, a Dios y su curia celeste, mientras que se 
pide een la parte segunda la intercesión de la Iglesia militante. 


Por lo demás, se usaban en el siglo x1 también fórmulas más 
extensas 2? 


18 Exceptúase el Confiteor de los carmelitas, que hasta el si- 
glo XIv carece de la segunda parte: Idea precor (ZIMMERMANN, 
Carmes: DACL 2, 2172). Esta falta también en misales españoles 
todavía del siglo XvI (FERRERES, 65-68). 

19 PSEUDO-ALCUINO, De psalmorum usu (PL 101, 498): Comfi- 
teor... coram hoc altari sancto. 

_ 20 Cf. L. GouGaup. Dévotions et pratiques ascétiques du moyen 
age (París, 1925), 57-99, 

21 Un buen número de ejemplos en Bona II, 2, 5s (565-570). 

22 Uparreict Consuet. Clun,, IL, 30: PL 149, 716. Cf. también Brr- 
NOLDO, Micrologus, Cc. 23 (PL 151, 992): Confiteor Deo omnipotenta, 
istis sanctis et omnibus sanctis et tibt, frater, quia peccavi in co- 
gitatione, in locutione, in opere, in pollutione mentis et corporis. 
Ideo precor te, ora pro me. Semejante fórmula breve la usan aún 
hoy los dominicos (Missale iuxta ritum O. P. [1889] 17). Así tam- 
bién los cartujos (Ordinarium Cart. [19321 c. 25, 13), Las pala- 
bras mega culpa, mea maxima culpa se encuentran por vez prime- 
ra usadas por Santo Tomás Beckett (+ 1170) (A. WILMAERT, Re- 
cherches de théol. ancienne et médiéval, 7 [1935] 351). 

23 En el cód. Chigi (MARTENE, 1, 4, XII [I, 569])): Confiteor Deo 
omnipotenti et istigs et omnibus sanctis elus et vobis fratribus, 
quía ego miser peccavi nimis in lege Dei met, cogitatione, sermone 
et opere, pollutione mentis et corporis et in omnibus malis quibus 
humana fragilitas contaminari potest. Propterea precor vos ut 
oretis pro me misera peccatore, ración paralela contienen 
también las dos fórmulas de intercesl que siguen. 
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T,0S NOMBRES DE SANTOS 


376. Posteriormente se nota un aumento de su extensión. 
El capítulo general de los cistercienses del año 1184 decretó 
que había de hacerse mención de la Santísima Virgen antes 
de todos los demás santos: Confiteor Deo et beatae Mariae 
et omnibus sanctis 21. Palpita en este decreto la espiritualidad 
de San Bernardo? La baja Edad Media fué añadiendo cada 
vez más nombres de santos ?f, sobre todo en la segunda parte 
del Confiteor, de modo que aparecen como nuestros interce- 
sores 2”. La oración de penitencia corría peligro de convertirse 
en una fórmula de devoción algo superficial. De ahí que +l 
tercer concilio de Ravena (1314) permitiera solamente que 
al lado de la Virgen se nombrasen los Santos Miguel, Juan 
Bautista y los apóstoles Pedro y Pablo ?8, nombres todos que 
nos han de recordar la gloria y santidad de la Iglesia triun- 


24 SCHNEIDER: «Cist.-Chr. » (1926) 255. 

25 Compárense con esto las fórmulas que con el mismo con- 
tenido, pero redacción diferente, se usaban en la antigúedad cris- 
tiana; p. ej., en 1 Tim 5,21: «Te conjuro delante de Dios y de Jesu- 
cristo y de sus santos ángeles». Más referencias en JUNGMANN, Die 
Stelung Christi im liturgischen Gebet, 239, nota 29. El movimiento 
antimeriano había traido consigo la «convicción general de que al 
nombrar a Dios se incluía a Cristo. Restos de la antigua concep- 
clón escasean, El pontifical de Poitiers ofrece un ejemplo: Con- 
fiteor tibi, Domine, Pater caeli et terrae, tibique benigniassime Tesu 
una cum Spiritu Sancto, coram. sanctis angelis... (cf. la nota 16). 
En el sacramentario de Fonte Avellana (antes de 1325) se halla 
igualmente una redacción trinitaria del Confiteor: Confiteor Deo 
aomnipolenti Patri et Filio et Spiritui Sancto et omnibus angelts,.. 
(PL 151, 885 A). 

26 La explicación de la misa Messe singen Oder lesen (cantar 
o leer la santa misa), del siglo xv, da al sacerdote el consejo de 
que nombre en el Confiteor por lo menos a los patronos de la 
iglesia y del altar y «además a todos los que quisiera y a los que 
tiene devoción» (FRANZ, 751, nota 4). 

27 Así la explicación mencionada en la nota anterior, El or- 
dinario de Ratisbona (BECK, 263), que en la primera parte men- 
ciona únicamente a María y a «todos los santos», en la segunda 
enumera a todos los apóstoles y además a veinte santos de San 
Esteban hasta Santa Ursula. Casi la misma abundancia de santos 
contiene el misal £€stirio de Haus (Kockx, 112%. En cambio, el 
Confiteor del misal del manuscrito Barberini 1861 (s. xIv) (cf. EB- 
NER, 140) enumera a los santos en la primera parte (Bona, II, 2, 5 
(567). El argumento teológico para tal confesión ante los santos 
está en Mt 19,28; 1 Cor 6,3, 

28 MansI, XXV, 547, Sam Miguel, que apenas aparece en Jos 
textos de los países del norte de Europa, se nombra en un misal 
de los siglos xim-xIv de Fonte Avellana (PI 151, 932 C) y en el 
Ordo Rom. XIV (s. XIV) n. 71: PL 73, 1185; en ambas partes apa- 
rece el orden simétrico de los nombres, La Sagrada Congregación 
de Ritos tuvo que prohibir repetidas veces la inclusión arbitraria 
de nombres de santos (13 de febrero de 1666, 12 de julio de 1704); 
(Decreta auth. SRC, n. 1332, 5; 2142). 
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fante, vencedora del pecado. En otros sitios se sobrepasaron 
en la enumeración y descripción de los pecados los límites que 
señalaba la prudencia ??, de modo que casi se convertía en una 
confesión de los pecados in specie, abuso que se había desli- 
zado también al oficio divino. Liturgistas contemporáneos lo . 
reprobaron ya, advirtiendo que no se trataba de una confe- 
sión secreta, sino pública *o, 

A veces se anteponían al Confiteor expresiones como ésta: 
Ego peccator. Ego miser et infelix o Ego reus sacerdos **, por 
las que querían significar una profunda expresión de arrepen- 
timiento y penitencia. 


RITO EXTERIOR 


377, Por lo que se refiere ai rito exterior, desde el princi- 
pio encontramos la profunda inclinación como actitud cor- 
poral mientras se rezaba el Confiteor ??. Pero también la de 
estar de rodillas debió ser muy común **. En tiempos muy an- 


29 En esto habrán influido fórmulas que estaban destinadas a 
la confesión sacramental; cf. arriba nota 16. En el Ordo missae 
del breviarium de Ruán, del final de la Edad Media (MARTENE, 1, 
4, XXXVII [l1, 6771), se dice, p. ej.: ...quia ego miser peccator pelc- 
calvi nimis contra tegem Dei mei cogitatiome delectatione. pollu- 
tione, consensu, tactu, risu, visu, verbo et opere, in transgressi0ne 
ordinis mei et omissione servitii mei, participando cum excommu- 
nicatis et in cunctis aliis vitis meis malis, mea culpa. Cf. el misal 
húngaro de Boldau (hacia 1195) (RADó, 42). Fórmulas españolas 
enumeran una serie de pecados, confesando me graviter peccasse 
(FERRERES, 6555), Tales fórmulas se habrán de explicar por la men- 
talidad que llevó a la cuestión escolástica (en su primera época) 
de si era lícito confesar para mayor confusión pecados que no se 
habían cometido. Cf. H. WWEISWEILER, Die Busslithre Simons von 
Tournai: ZkTh (1932) 209, 

30 INOCENCIO III, De s., alt, mysterio, 11, 13: PL 217, 806; SI- 
CARDO DE CREMONA, Mitrale, TIT, 2: PL 213, 95 A; DURANDO, 1V, 7, 
2. Juan BELETH (Explicatio, C. 33: PL 202, 43) advierte ya que los 
pecados se deben confesar sólo generaliter nec mensusuram ex- 
cedere. 

31 Ejemplos en FERRERES, 66ss. Ego reus et conscius multorum 
malorum meorum (Kóck, 108; cf. 111; Beck, 263). Ego 7eus et 1N0d19- 
nus (Rapó, 42 61). Ego reus et indignus sacerdos (Ranó, 76; LEGG, 
vracts, 36 56). 

32 Cf. arriba la nota 2. Una indicación expresa se encuen- 
tra e. o. en el Ordo eccl. Lateran. (FiscHER, 80, lín. 16); en el L2- 
ber ordinarius de Lieja (VoLK, 89, lín, 22). 

33 La explicación de la misa alemana, rimada, del siglo xrr, dice: 
«El sacerdote está de rodillas delante de la «mesa de Dios» para 
vonfesar sus pecados» (LEITZMANN en «Kleine Texte» 54, 18, lín. 1). 
Orda missae de Beck (MARTENE, 1, 4 XXXVI [I, 6121): ante alta- 
re prostratus. Parece que también en el misal estirio de Haus 
(Kóck, 1125), en el ordinario de Ratisbona (BEcK, 2635) y en el mi- 
sal de Augsburgo de 1555 (HOEYNCK, 371). En todos estos casos par 
vece que se trata de la misa sin ministros. Cf., en cambio, más arri- 
va 359 84, 
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lliuos se menciona la costumbre de darse golpes de pecho 34 
ul pronunciar las palabras mea culpa. Esta ceremonia, como 
rccuerdo del ejemplo evangélico del publicano (Lc 18,13), era 
tan familiar a los oyentes de San Agustín, que éste tuvo que 
enseñarles que no era necesario darse golpes de pecho cada 
vez que se decía la palabra Confiteor ?5, 


EL «MISEREATUR> Y SUS VARIANTES 


378. En conformidad con la súplica final *$ del Confiteor, 
el diácono y los asistentes ?? respondían, según antigua tra- 
dición, con el Misereatur. Su texto varía tanto como el del 
mismo Confiteor. Como fórmula más general que influyó deci- 
sivamente en la de la misa se puede considerar aquella que se 
halla en varios documentos de los siglos 1x y Xx: Misereatur 
tui omnipotens Deus et dimittat tibi omnia peccata tua, libe- 
ret te ab omni (opere) malo, conservet te in omni (opere) 
bono et perducat te (per intercessionem omnium sanctorum) 
ad gloriam sempiternam?**, Por cierto, este Misereatur del 
diácono o de los asistentes no se mienciona en los misales an- 
tiguos, como tampoco el Confiteor, que le sigue. Era natural 
que se dijesen ambas fórmulas, lo mismo que tuviesen idéntico 
texto que el del sacerdote ?*?% Además, tampoco hacía falta 
Mir por escrito estas fórmulas 10, pues no solamente cada clé- 


-.- o 


34 ESTEBAN DE BAUGÉ (i+ 1136), De sacr. altaris, c. 12: PL 172, 
1283 B; INOCENCIO INT, De sacr. alt. mysterio, 1, 13: PL 217, 806; 
DURANDO, IV, 7, 3, 

$5 Say AGUSTÍN, Serm. 67, 1: PL 38, 433. Cf. ROETZER, 245-247. 

36 Merece destacarse el que las fórmulas más antiguas, que en 
su primera parte enumeran «todos los santos», en su 1uego de in- 
tercesión de la segunda parte se dirigen sólo a los hermanos pre- 
sentes (te, vos); cf. arriba 375, 

37 Cf. arriba 3713, Véanse también los ejemplos en 375 con las 
notas 22 y 23, en los que la súplica de intercesión se dirige a ve- 
ces A una persona (frater, pater), a veces a varias (fratres), 

38 Sacramentario de Reims (PL 78, 442 A), Las expresiones en- 
tre paréntesis faltan en otros sitios. Cf. la regla interpolada de 
Chrodegang (PL 89, 1067); ritual de Durham (ed. LINDELÓFr en «Sur- 
tees Society» 140) 170. Cf. BERNOLDO, Micrologus, C. 23: PL 151, 
$992, que en las palabras finales tiene la variante frecuente: et 
perducat nos pariter lesus Christus Filius Dei vivi in vitam ae- 
ternam, 

32 Con todo, JUAN DE AVRANCHES (De Off. eccl.: Pl, 147, 32 D) 
dice ya en el siglo xi expresamente: confessione invicem facta, y 
en GUILLERMO DE HIRSAU (Const., 1, 86: PL 150, 1016): responden- 

te sibi converso versum «Misercaturn ac statim adiungemte con- 
oe Cf. Unanricr Consuet. Clun., 11, 32: PL 149, 725; el 
diácono se coloca enfrente del sacerdote ut confesso conjiteatur. 
Las diferencias actuales entre ambos textos (el sacerdote: vobig 
fratres, etc.; el ayudante: tibi pater, etc.) se hallan en el Liber 
Ordinarius de Lieja (VoLK, 101). 

49 Por esto, en algunos de los ordinarios más antiguos no se asig- 

na tampoco al sacerdote ninguna fórmula (MARTENE, 1, 4, IV [I, 
496 Al; cf. XV [IL, 585 BJ]; Kóck, 106 107). 
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rigo, sino también cada cristiano bien instruído tenía que 
sabérselas de memoria, lo mismo que el Padre nuestro *!. Sin 
embargo, parece que el sacerdote usaba a veces. una fórmula 
más solemne del Misereatur, anteponiéndole una frase como 
ésta: Precibus et meritis sanctae Dei Genitricis et Virginis 
Mariae et omnium Sanctorum suorum *?, en la que podían 
intercalarse una serie de nombres de santos a semejanza del 
Confiteor *, Existían también otras fórmulas parecidas, como 
las siguientes: Per gratiam Sancti Spiritus Paracliti *t, o Per 
auxilium et signum sanctae crucis *5, o Per sanctam misert- 
cordiam D. N. 1. C.*, o Per amaram passionem D. N. 1.C.*”, 
o Per sparsiones sanguinis D. N, I. C.*8, u otra que variaba 
según la estación del año litúrgico *?% Finalmente, podía el 
celebrante unir varias de las mencionadas, con lo cual se le 
daba amplio margen para satisfacer sus devociones particu- 
lares 5%, Por muy profundo que fuera el sentido de muchas de 
estas intercalaciones, ya que eran inspiradas por las grandes 
verdades de la economía de nuestra salvación, con todo te- 
nían un marcado saber de adornos de mentalidad gótica, que 
mo encontraron aprobación en todas partes $!, y sobre todo no 
fueron adoptados por el misal de Pio V. Debía bastar que en 
esta fórmula de intercesión se expresase tel deseo de que Dios 
perdonase los pecados. 


41 Cf. JUNGMANN, Die latéinischen Bussriten, 283. San Vicente 
Ferrer exige a sus oyentes que se sepan de memoria el Pater, Ave, 
Confiteor y el símbolo (G. SCHNÚURER, Kirche und Kultur im Mit- 
telaiter, IT [Paderborn 19291 232. En los países latinos se trata- 
ría del Confiteor en latín, mientras en Alemania en su lugar se 
puso la Offene Schuld.—El catecismo brevísimo del cardenal Cisne- 
ros, editado el 24 de octubre de 1498, contiene en latín las siguientes 
fórmulas: Per signum; Pater noster; Credo (símbolo apost.) y Salve 
pe ed oraciones que deben enseñarse todos los domingos. 
(N, del T.) 

42 Cód. Chigi (MARTENE, 1, 4, XII [I, 5891). 

43 Ordo Rom. XTV, n. 11: PL “13, 1185. 

44 Misal de S. Pol de Léon (MARTENE, 1, 4, XXXIV [I, 662 B1); 
misales húngaros del siglo xv (RADÓ, 24 123; JÁVvoR, 113), 

45 Misal de S. Pol de Jéon (1. C.); Alphabetum saceraotum 
(Leaa, Tracts. 36), 

46 El Breviarium de Ruán (MARTENE, 1, 4, XXXVII [I, 677)) 
combina todas las fórmulas anteriores junto con diez nombres de 
santos, ¡Así también, más o menos, el Alphabelum sacerdotum 
(LeGG, Tracts, 36). Un misal húngaro del siglo xn: Per virtutem 
D. N, I.C. et (RADÓ, 61). 

47 Ordinario de Ratisbona (BEcx, 263). 

48 Misal de Valencia (1417) (FERRERES, 71); para el ayudante 
se anota antes el Misereatur sencillo, 

49 Ordinario de Coutances (1557): Per sanctan Incarnationem, 
etcétera (LeGG, Tracts, 56s). También aquí se asigna al ayudante 
el Misereatuwr sencillo, 

50 Así expresamente en el ordinario de Coutances (1. c.). 

51 Tales añadiduras faltan en la mayor parte de los misales es- 
tirios (Kóckx, 107ss). 
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ANTIGUAS REDACCIONES DEL <«INDULGENTIAM> 


379. La oración Indulgentiam, que añade el sacerdote al 
Misereatur, contiene substancialmente el mismo ruego, aun- 
que expresado con mayor insistencia. La fórmula que ya an- 
tes de ser recibida en la liturgia de la misa había pasado por 
una larga evolución $2, durante la cual sufrió algunos cor- 
tes 53, aparece en 'este lugar ya en el siglo xr, en la sencilla 
redacción: Indulgentiam et remissionem omnium peccatorum 
nostrorum tribuat nobis omnipotens et misericors Dominus 54, 
Al contrario de la fórmula hermana Misereatur 5, solamente 
en algunos casos aislados se amplió posteriormente. 


INTERPRETACIONES MEDIEVALES 


380. Conforme ya hemos indicado, la oración Indulgen- 
tiam fué desde el final del primer milenio una fórmula muy 
apreciada entre las deprecatorias de la absolución sacramen- 
tal. ¿Se empleaba como tal también dentro del conjunto de 
las oraciones ante las gradas? Faltan algunas condiciones 
previas, esenciales para que tuviera lugar una verdadera ab- 
solución sacramental. Puede haber el suficiente arrepenti- 
miento, sí a las palabras del Confiteor corresponde plena- 
mente el afecto interior, pues al acercarnos como. pecadores 
ante la santidad de Dios, sabiendo que las miradas de todo 
el cielo se fijan en nosotros, ya nos damos cuenta con sufi- 
ciente claridad de la fealdad del pecado y nos apartamos de 
él. Es tal vez el motivo más familiar para nosotros, y por eso 
muy eficaz, aunque no sea eel más elevado. Con todo, la con- 
fesión es totalmente insuficiente, ya que por principio no es 


52 Esta fórmula proviene de las fórmulas de absolución solem- 
nes, que generalmente constaban de tres partes y tenian carácter 
deprecativo, por las que se resumía la oración anterior de recon- 
ciliación, de modo que finalmente ellas mismas se convirtieron en 
fórmula de absolución sacramental. Cf. JUNGMANN, Die tate1mischen 
Bussriten, 212ss 25158). 

53 La Missa Illyrica (MARTENE, 1, 4, 1V [l, 4951) trae la pri- 
mera redacción de esta fórmula dentro de la misa, que es aún 
muy larga. La del cód. Chigi (MARTENE, 1, 4, XII [1, 569 Dl). que 
no es mucho más reciente, dice: Indulgentiam absotutionem 
et remissionem omnium peccatorum noOstrorum. et spatiuin verae 
poenitentiae per intercessionem amntíum sanctorum suorum. tribuat 
nobis omnipotens, pius et misericons Dominus, En España aparece 
frecuentemente esta redacción: Absolutionem et remissionem om- 
níum peccatorum nostrorum et spatium et fructus dignos poent- 
tentiae et emendationem vitae et cor poenitens per gratiam Sancti 
Spiritus tribuat nobis omnipotens et misericors Dominus (FERRE- 
RES, 60585), Ñ e 

54 BerNOLDO, Micrologus, Cc. 23 (PL 151, 992). Cf. la redacción 
de Límoges (LEROQUaIs, 1, 155). y 

55 Misal de St. Lambrecht (1336) (KoO6cx, 107). 


> E 
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la particular, sino la que se declara en términos generales. 
Además, el Indulgentiam se dice sólo una vez, pronunclándolo 
el celebrante para sus asistentes; éstos, en cambio, no lo re- 
piten para el celebrante, al que ante todo le convendría una 
purificación sacramental 5%, Más aún, ten todo esto no hemos 
de olvidar que, cuando se formó el conjunto de las oraciones 


: ante las gradas, los conceptos del sacramento de la penitencia 


aun no habían pasado por el crisol de la teología escolástica. 
Era la' época de las absoluciones generales, en la cual, con 
todo, nunca se dejó de recordar que no bastaban para el per- 


': dón de los pecados graves la confesión en términos genera- 


les 57, Aparte de esto, se nota continuamente la tendencia a 
acusarse más en concreto en el Confibeor, y no puede caber 
duda de que no pocas veces —lo cual ciertamente ha de consi- 
derarse como abuso—se hacía en él una confesión particular. 
Cuando más tarde en la fórmula Indulgentiam se incluía el ' 
sacerdote a sí mismo en el ruego de perdón (fribuat nobis), 
tenía que darse cuenta de que esta fórmula para su propia 
persona no podía ser más que una petición, pero que no de- 
jaba de tenier mayor eficacia respecto a los otros $8, 


CEREMONIAS PARA DESTACAR EL 
¿INDULGENTIAM> 


381, Es cierto que hubo varias tentativas de hacer resal- 
tar más esta fórmula dentro del conjunto de las demás ora- 
ciones valiéndose de ritos exteriores. Era costumbre en Cluny 
que el sacerdote, mientras rezaba el Misereatur, se pusiera en 
las misas privadas la estola 5%, que hasta entonces llevaba en 
sus manos, con el fin de poder luego decir el Indulgentiam 
con la estola puesta *% En otros sitios se intercalaba entre 


56 Era costumibre en la baja Edad Media, sobre todo de los 
conventos, confesarse antes de cada misa, En Cluny se habla de 
ela ya en el siglo xI, aunque con la restricción si orus habet 
(UDALRICI Consuelt. Clun., 11, 12: PL 149, 706s; cf. también ScHa- 
BES, 56); en un misal de Auxerre (MARTENE, “de 4, 1 [I, 351 BJ). 
én la orden deminicana, hasta el siglo xvI, era obligatoria, la con- 
fesión antes de cada celebración, obligación que se urgió en mu- 
merosos capítulos generales de la oráen (SÓLcH, Hugo de St. Cher, 
525). El Alphabetum sacerdotum (después de 1495) empieza las ins- 
trucciones para la misa con el modus confitendi (Lecc, Tracts, 33). 
E también el' misal que en 1493 se imprimió en Vene- 
cia e ¡ 

57 JUNGMANN, Die lateinischen Bussriten, 277383 285855. 

53 Se trataba, de un caso parecido al de la absolución de los di- 
funtos, que se usó mucho en la aita Edad Media, y de la que ha 
sobrevivido la expresión absolutio ad tumbam (, c., 28385), 

569 Según un ordinario de la ontesión de Arezzo, del mismo sl- 
Fes la e de los a ecados se ace per stolam (1. c., 193). 

referencias, 1. €., 8. v. 

60 BERNARDI nu Clun., 1, “a (HERRGOTT, 264); GUILLERMO DE 

HiÍrRsSa5U, Const., 1, 86: PL 150, 1018. 
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Misereatur e Indulgentiam un versículo t! o se hacia preceder 
¡u da oración Indulgentiam el Oremus *?., Hasta el día de hoy 
se ha conservado la señal de la cruz que acompaña la fórmu- 
la no sólo en éste, sino también en otros sitios, y que tiene su 
origen en la imposición de manos, por la cual antiguamente 
se impartía la reconciliación y la penitencia. 


OTRAS AÑADIDURAS 


382. Tal modo de interpretar el alcance de la fórmula de 
absolución nos puede explicar además por qué se imponía con 
€sta ocasión, no pocas veces, una penitencia $3, A veces se ha- 
cía de tal forma, que también el pueblo participase en esta 
absolución. En algunas iglesias de Normandía el sacerdote se 
volvía hacia el pueblo 4% al pronunciar la oración Indulgen- 


61 Los testimonios son de tiempos posteriores; ordinario de Ra- 
tisbona (BEckK, 264): Christe audi nos, Salvator mMuna; auaruva nos. 
Misales húngaros del siglo xw (JÁvoR, 113; Japó, 24 123): sal- 
mo 120,7, Ordinarium de los cartujos hacia 1500 (LEGG, T7aCIs, 99) : 
Adiutorium nostrum. 

62 Misales estirios de los siglos xIv y Xv (Kóck, 111 112). Klo- 
sterneuburg (s, Xv) (SCHABES, 61). 

62 Así en el pontifical de Durando, que trata del caso de que 
un obispo asiste a la misa de un presbítero. En las oraciones al 
ple del altar está al lado del sacerdote. Después de la confesión 
do los pecados y la absolución, el sacerdote, al fin de unos versos 
intermedios, dice: Iudicium pa peccatis meis, A esto observa la 
rúbrica: Et pontifex iniungil illi Pater noster vel Ave Maria vel 
aliua, et sacerdos idipsum vel aliud pontifici (ANDRIEU, III, 643). 
Con esto casi coincide el misal que en 1531 se imprimió para con- 
ventos en Lyón, Según él, el celebrante empieza el diálogo siguien- 
te: Poenitentiam pro peccatis mecis, R.: Pater noster. Deo gratias. 
Et vobis: Ave Maria, R.: Deco gratias. Después de rezar la peni- 
tencia, besa el altar (MARTENE, 1, 4, XXXIII [1, 6587). El mismo 
diálogo con variantes pequeñas en el misal de Vich (1496) (Fr- 
RRERES, 67) y en un rito posterior de Lyón (Bona, 11, 2, 6 [5707. 
Confróntese también tres misales del siglo xiv de Gerona, en los 
que se pruvé una penitencia únicamente para el celebrante (Fr- 
RRERES, PP. XXXII XXXV 68). La misma significación tiene el que 
en el ordinario de los cartujos (hacia 1500) al Confiteor y Mise- 
reatur sigue un Pater y Ave, que se debe rezar inclinado, y luego, 
bajo el título absolutio post confessionem privatam, la fórmula de 
absolución (Lraa, Tracts, 9%s; cf. Statuta antiqua, 1, 43; MARTE- 
NE, 1, 4, XXV [1, 631 DJ). Más tarde se adelantó la confesión sa- 
cramental. Aun el actual Ordinarium cartusiense (1932) (c. 25, 12), 
antes de prepararse el sacerdote a celebrar, menciona un signum 
pra confessionibu9, pero conserva en su sitio el mencionado Pater 
y Ave (c. 25, 14). El mismo Pater y Ave, con el versículo Adiuto- 
rium nostrum, esta vez, sin embargo. después del Indulgentiam, 
se encuentra también en el antiguo rito cisterciense (SCHNEIDER : 
«Cist.-Chr. » [1926] 254; además, 1. c., 225, la rúbrica de que la COñn- 
fessio se puede hacer también más tarde; p. ej. durante el Gloria. 
Contróntese FRANZ, 587; DE CORSWAREM, 111. 

64 Así en Bayeux CMARTENE, 1, 4, 2, 5 [L, 363 87); Ordinarium 
de Coutances (LeGG, Tracts, 57). Algo semejante hizo el obispo de 
Le Mans todavía hacia 17006 (De MoLÉoN, 221). Cf. la costumbre 
de Bec (MARTENE, 1, 4, XXXVI [1, 672 El).—En el Missale mirtum 
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tiam. Las monjas de Fontevrauld empezaban sólo después del 
Indulgentiam a cantar el introito, porque habían de rezar 
antes el Confiteor, aunque por lo demás no contestaban al 
sacerdote 65. Según algunos misales del sur de Alemania de 
fines de la Edad Media, el sacerdote, después de besar el altar, 
rezaba sobre el pueblo otra fórmula de absolución $, pareci- 
da a las que entonces servían para la absolución sacramen- 
tal 6”, 


REFLEJOS DE UNA ÉPOCA PREESCOLÁSTICA 


383. La oración Indulgentiam es, pues, la única que se ha, 
conservado de todas estas fórmulas, que, aunque no siempre 
por el siglo en que se formaban, ciertamente por la concep- 
ción del sacramento que reflejan, pertenecen a la época pre- 
escolástica. Desde que la práctica sacramental de la peniten- 
cia, bajo el influjo de la teología escolástica, empezó otra vez 
a sujetarse a normas más severas en lo referente a la prepa- 
ración para el sacramento de la penitencia 8, que impedían 
que se considerase este acto de penitencia al principio de Ja 
misa como sacramento, la confesión y absolución contenida. 
en el Confiteor y las oraciones siguientes, a pesar de la fór- 
mula Indulgentiam, no tiene otro carácter que, por ejemplo, 
el de aquella confesión entre legos que se usaba durante al- 
gún tiempo en los conventos. El Confiteor, empero, a pesar 
de haberse convertido cada vez más en una mera fórmula, no 
por eso ha perdido su carácter de humilde confesión de los 
propios pecados y digna expresión de la contrición, por lo cual 
tiene especial eficacia, ya que, según convicción antiquísima, 
se une a ella de un modo especial la fuerza impetratoria pro- 
pia de la oración de la Iglesia **, 


LOS VERSÍCULOS ANTES DEL «CONFITEOR> 


384. A este conjunto de oraciones que acabamos de expli- 
car, además de la oración Aufer a nobis, que desde siempre 


(PL 85, 526) el Indulgentiam lleva como encabezamiento las pala- 
bras: Absolutio ad populum.—(N, del T.) 

65 Según el Ordinarium de 1115 (De MoLfon, 1095). 

65 Ordinario de la misa de Gregorienmúnster (ss, XIV-XV) (MaRr- 
TENE, 1, 4, XXXII [1, 6559 BJ), rito de Augsburgo, del siglo xv 
(PRANZ, 752), y misal de Coira (de Suiza), del año 1589 (GERBERT, 
Vetus liturgia Alemannica, 1, 295). 

67 Cf. JUNGMANN, Die lateinischen Bussriten, 231ss. 

68 L, c., 287ss. Fué decisivo el juicio tajante de SANTO Tomás 
(De forma absolutionis, c. 2): Huiusmodi absolutiones (en prima, 
completas y en la misa) non sunt sacramentales, sed sunt quaedam 
orationes Quibus dicuntur venialia peccata dimitti Tal vez hayan 
influído estas palabras de Santo Tomás en la rúbrica del rito do- 
minicano referente a la fórmula Absolutionem et remissionem: 
signum crucis ne factat (Missale iuxta ritum O. P. [1889] 17), 

69 C. CALLEWAERT (Sacris erudiri, 191s) habla en un sentido pa- 
recido de un sacramental que es eficaz ex opere operantis Ecclestae. 
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formaba la conclusión, se añadieron delante del mismo y de- 
tras de él algunos versiculos. Probablemente de la época en 
(ue se usaba todavía una confesión demasiado concreta, data 
«| verso: Pone, Domine, custodiam ori meo... (Sal 140,3) ?2. 
Desde el siglo X111 se encuentra, fuera de Italia, con mucha 
Irecuencia el verso Confitemini Domino, quoniam bonus 
(Sal 117,1), cuyo sentido originario de exhortación a la ala- 
banza del Señor se encuentra convertido en exhortación a la 
confesión de sus pecados; porque el Señor es bueno ”!, En 
Italia se usa ya en el siglo xr, en su lugar, el verso Adiutorium 
nostrum in nomine Domini (Sal 123,8) ??. Con este versículo 
comienzan en la liturgia romana no solamente todas las ben- 
diciones ?7?, sino también otros actos litúrgicos, como el Confi- 
teor en el oficio divino y en la misa. El reconocimiento que 
en él se contiene de que en las cosas de nuestra salvación no 
conseguimos nada sin la ayuda del cielo, que se nos concede, 
conforme indica la señal de la cruz, por virtud de la pasión 
y muerte del Señor, representa en este caso una súplica para 
obtener dicha ayuda al principio del presente acto de peni- 
tencia 7* Por el sentido del versículo se comprende que se 


70 Sacramentario de Módena (antes de 1174) (MURATORI, 1, 88), 
rilo de T.yón (Bona, II, 26 [5691 y BUENNER 223, nota 1). Además, 
al bel actual ordinario de la misa de los cartujos, dependien- 
leo de Lyón. 

71 Ordinarium O. P. de 1256 (GUERRINI, 235). Ordinario de la 
misa de la capilla papal, hacia 1290, ed. BRINKTRINE en «Eph. Li- 
Lurg.» (1937) 200. 

12 Sacramentariío de un convento del final del siglo XI (EBNER, 
297; Cf. 1. c., 327 332; FiaLa, 198). No es frecuente en este sítio. 
Algo más tarde, en el Ordo Rom. XIV, n. £0 (PL 78, 1173 C), Fue- 
ra de Italia, según parece, sólo después del siglo xv; p. ej., en 
Avesburgo (FRANZ, 751), 

13 Rituale Rom. VIII, 1, 7. 

74 Cf, CALLEWAERT, Sacris Crudiri, 38s. En otros sitios, este ver- 
so, en combinación con el mismo acto de penitencia, tuvo un em- 
pleo, a primera vista algo llamativo. Según GUILLERMO DE HIRSAU 
(Const., TI, 86: PL 150, 1016), eel sacerdote debe ponerse la estola 
«Indulgentiam» cum illo verso «Adiutorium nostrum», etc., mozx 
adiungens. Efectivamente, ¡ordinarios de conventos de los tiempos 
inmediatamente posteriores contienen este versículo sólo delante 
de la oración Aufer a nobis: misal de Seckau, hacia 1170 (Kock, 
106); Ordinarium O. P. de 1256 (GUERRINI, 235); cf. el Liber ordi- 
narius de Lieja (VOLK, 89). El versículo, como «eco final de la ab- 
solución, está en este sitio seguramente para proclamar la renova- 
ción de la alianza con Dios y con su ayuda empezar la Obra san- 
ta entrando en el sanctasanctórum. A partir del siglo xuI, se 
pone al lado del Adiutorum nostrum, en la mayor parte de los ca- 
sos, el Sit nomen Domini benedictum; así en el misal de Wést- 
minster, escrito entre 1362 y 1386 (ed. Lraca [HBS 5] 490), y en 
los ordinarios ingleses y normandos posteriores, región de la que 
proviene esta costumbre (MASKELL, 20; MARTENE, 1, 4, XXXVss 
fIL, 664 672 E 677 CV. Desde el final de la Edad: Media se encuen- 
tra también fuera de este área (l. c., XXXIII [I, 658 D]; 1, c., 1, 
4, 2, 4 [I, 3605]; LeGG, Tracts, 368; FERRERES, PP. XXXI LXXIX) y 
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creara en muchos sitios la costumbre de rezarlo al salir de la 
sacristía 75, 


LOS VERSÍCULOS ANTES DEL «AUFER> 


385. Pero también después del conjunto del Confiteor, 
como transición a la oración Aufer, se intercalaron, ya en 
tiempos remotos, otros versiculos que desempeñan el mismo 
papel que en el oficio divino las preces delante de la oración, 
con las cuales tienen de común la inclinación profunda del 
celebrante durante su recitación. A pesar de que se trata de 
oraciones de carácter más bien particular (es un. rezo alter- 
nado entre el sacerdote y el diácono o, a lo sumo, entre el 
sacerdote y sus asistentes, mientras que los monjes del coro 
están ocupados con el canto del introito o de los kiries), ve- 
mos en ellos aplicadas todas las leyes que determinan el rezo 
litúrgico. De entre los versículos que aparecen en este lugar 
a través de los siglos, muy pocos están tomados de las Sagra- 
das Escrituras 78%, Son en su mayoría versículos que antes se 
rezaban después de los salmos de la praeparatio ad missam. 
En misales italianos aparece a partir del final del siglo xr 
una parte de los versículos que dos siglos antes pertenecían 
al modelo más antiguo de la referida praeparatio ad missam, 
de donde han desaparecido ??; entre ellos se hallan también 
los que actualmente se usan: Deus tu conversus y Ostende, 
que resumen perfectamente la idea principal del salmo 84, 
que tes la misma en que termina el salmo 42, a saber: la ex- 
presión de nuestra ansia de beber alegría y vida nueva de 


todavía en el misal cisterciense español de 1762 (SCHNEIDER en «Cist.- 
Car.» [1926] 254); y en el actual Missale Ambrosianunt (1902) 165s. 
En el convento de Bec (MARTENE, 1, 4, XXXVI [l, 672 EJ), el 
sacerdote se dirige al pueblo y añade: In nomine Patris...; se ha 
convertido, pues, en bendición. Cf. el ordinario de un convento 
de Ruán (. c.,, XXXVII [I, 677 CD). En algunos misales de la 
baja Edad Media y posteriores, estos dos versículos están delante 
del introito (LEGG. Tracts, 37 58; MASKELL, 27; MARTENE, 1, 4, 
oa XXXIIIS [I, 640 B 643 E 658 E 662 Dl; 1. <c., 1, 4, 2 [I, 

75 Así ya en el rito pontifical del siglo xv de Tréveris y Estras- 
burgo (LEROQUAIS, Les pontificaux Manuscrits, T, 103; II, 165). En 
algunos sitios (p. ej., en el Tirol), se usa en su lugar la petición 
de la bendición: Benedicite!, a la que se contesta: Deus (sc. be- 
nedical). 

76 Como e€s el caso en el sacramentario de Módena (MURATO- 
RI, 1, 88), con sus versículos salmo 55,9 (Deus vitam meam) y 
salmo 31,5s (Delictum meum, etc.), que ambos respiran espíritu de 
penitencia, 

717 Cf. arriba 336. Con más claridad en el cód. S 1,19 de la Bi- 
blioteca Angélica (EBNER, 322), con el salmo 84,7.8 (Deus tu con- 
versus, Ostende), salmo 142,2 (Ne intres), salmo 78,9 b (Propt- 
tius). Of. EBNER, 354. También los versículos que siguen al Con- 
fiteor en prima y completas: Converte nos, Dignare Domine. Mise- 
rere nostri, Fiat misericordia (EBNER, 327 332 345). 
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hy fuentes de Dios, de contemplar las manifestaciones de su 
pledad y de experimentar su ayuda salvadora. En el misal de 
in capilla papal del año 1290 se hallan solamente los versíicu- 
los mencionados ?8, mientras que en otros misales los mismos 
se encuentran mezclados con cualesquiera otros ??. 


11 K<AUFER A NOBIS> 


Después del Domine exaudí, que desde rouy antiguo 
se encontraba a continuación de esta serie d* versículos €, 
y el saludo Dominus vobiscum, del que no se quería prescin- 
dir, aunque eran poguísimos aquellos a que se dirigía, se re- 
zaba por fin la oración Aufer a nobis. Es el elemento más an- 
tiguo de todo el conjunto de las oraciones ante las gradas, y 
después de todas las añadiduras le sirve hoy día de oración 
final $1. Echa una última mirada hacia atrás, donde hemos 
dejado los pecados, a los que nunca quisiéramos volver, para 
luego dirigirse resueltamente hacia adelante, donde nos es- 


78 BRINKTRINE €n «Eph, Liturg.» (1937), 200. Asimismo, EBNER, 313. 

72 Este es el caso del Sarum Ordinary, del siglo XI (LEGG, 
Tracts, 219; cf. 1 c., 35; LeGG, The Sarum Missal, 217), que al 
salmo 84,7s hace seguir el salmo 131,9 (Sacerdotes), salmo 18,133 
(Ab occultis), salmo 113b,1 (Non nobis), la invocación Sancta Dei 
Giónitrie y el salino 79,20 (Domine Deus virtutum). Este orden si- 
puen, más o menos, todos los misales ingleses más recientes, Los 
venileulos Ab occultis y Sacerdotes se encuentran también con 
frecuencia en otros misales. 

80 Así ya en el Ordo Rom. antiquus (hacia 950) CHITTORP, 28. 53). 

81 Este carácter de oración final sobresale especialmente en el 
ordinario de da misa de la capilla papal (ed. BRINKTRINE, 200), 
que añade: Dominus vobiscum, Exaudiat nos omnipotens et mise- 
ricors Dominus, lo mismo que al final de la letanía de todos los 
santos. Así como el Ordo missae del siglo xr añadió a la oración 
Aufer otra fórmula (cf. 362), que luego desapareció arriba, así mu- 
chos misales posteriores hicieron seguir a la oración Aujer una 
o varias Ctras, sacadas con frecuencia de da praeparatio ad mis- 
sam (Conscientias, Adsit); ambas fórmulas, p. ej., en EBNER, 341; 
confróntese arriba 337, Misales normandos de la baja Edad Media 
adoptaron oraciones de la acción de gracias después de la misa 
(Ure igne, Actiones) (cf, MARTENE, 1, 4, XXVIls; cf. XXXVII [I, 
639 E 643 D 676 CJ). Con mayor frecuencia aparecen en este sitio 
la oración de penitencia Emaudi Domine supplicum preces (del 
Gregoriano) (LIETZMANN, n. 201, 3), que ya en el misal de San VÍ- 
cente acompaña al Aufer (FiaLa, 198); cf. cód. Chigi (MARTENE, 1, 
4, XII [1, 570 AD. Con más frecuencia se encuentra en Alemania 
(por ej., Kóck, 108 109 110 113; HorYNckK, 371); también en Hun- 
egría (RaDó, 42), donde se le añade más tarde una oración: Praes- 
ta (RaAbó, 96 123; JÁvor, 112; SawickiI, 147; cf. RADó, 24), La mis- 
ma oración penitencial Praesta por cierto también en Tongres (DE 
CORSWAREM, 111). En Augsburgo substituye incluso una vez al AuJjer 
(Bona, 11, 2, 6 [5691); asimismo en Klosterneuburg (SCHABES, 61). 
En Gregorienminster, el abad la decía de rodillas (ss, XIV-XV) 
(MARTENE, 1, 4, XXXII [1, 655 AJ). Parece que ENRIQUE DE BESSE 
(1 1397) en los Secreta Sacerdotum se refiere a esta oración cuan- 
do censura el que después del Confíiteor se rece una colecta pro 
peccatis (FRANZ, 521). 
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pera el santuario $?, en que hemos de penetrar. La oración 
pertenece a la antigua tradición romana, y se usaba cuando 
el Jueves Santo se daba comienzo a la solemne celebración 
de la Pascua $. Más tarde se solía rezar cuando un obispo u 
otro delegado suyo entraba en un santuario de mártires para 
sacar de él reliquias para la consagración de una nueva igle- 
sia 8%, Acompañando la subida del celebrante al altr, esta 
oración se reza ya desde fines de la Edad Media en voz baja, 
según una costumbre traída de Inglaterra *%, que parece que 
se debe a clerto paralelismo que guarda con el principio del 
canon $8, 


6. Salutaciones. El beso del altar 


386. Al llegar el papa al altar, en el solemne culto divino 
del siglo vir, tenían lugar una serie de salutaciones, que con- 
sistían, según antigua costumbre, en dar el ósculo de paz a 
los asistentes más inmediatos y a los dos objetos centrales de 
la liturgia, que ambos representan a Cristo, a saber, el libro 
de los evangelios y el altar *. De todas estas salutaciones ha 
sobrevivido solamente la del altar. 


SALUTACIONES ENTRE EL CELEBRANTE 
Y SUS MINISTROS 


Con todo, aun hoy tenemos en la misa pontifical el rito 
de saludarse entre sí el celebrante y sus asistentes; tres car- 
denales presbíteros dan al papa a su llegada al altar el óscu- 
lo de paz, y tres cardenales diáconos repiten luego la misma 


82 La expresión bíblica sancta Sanctorum la aplica ya San Jr- 
RÓNIMO (In Exztch., c. 44: PL 25, 436 D) al culto cristiano. 

83 En el Leoniano (MURATORI, 1, 430) se reza el Jueves Santo; 
confróntese las fórmulas anterior y “siguiente. En el Gelasiano más 
antiguo (1, 17 [WiLsoN, 15]), al principio de la cuaresma. En el 
Gregoriano de Padua (MOHLBERG-BAUMSTARK, n. 155), el jueves de 
la primera semana de cuaresma, 

84 Gregoriano (LIETZMANN, Nn. 194): oratio quando levantur re- 
lirutae. Con el mismo destino en el pontifical de Donaueschingen 
(METZGER, n. 101); en el sacramentario de Drogo (DUCHESNE, Orí!- 
gines, 507). 

85 Sarum Ordinary (SS. XIII-xIV) (LEGG, Tracts, 4, 220); asi- 
mismo en textos más recientes del rito de Sarum. En el continen- 
te, mucho más tarde, y de aquí fué llevado a Roma probablemente 
por Burcardo de EIStrasburgo; véase d. c., 137; cf. 37 181. 

88 Hasta dónde llegó este paralelismo, lo demuestra la costum- 
bre de algunas catedrales francesas (en Reims todavía en el: si- 
glo Xvim, en que el sacerdote decía el Orate, fratres, dirigiéndose 
a 10s ministros, antes de Que subiera al altar con la oración 4Aufer 
a nobis (LEBRUN, I, 123; De MoLÉON, 427). 


1 Cf. más arriba, 85. 
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ecremonia después de la incensación del altar ?. En algunas 
lslesias de Francia existió semejante costumbre durante toda 
lu Edad Media 3, Más tarde, dándole a la vez un sentido más 
mrofundo, esta ceremonia se trasladó al final del Confiteor *. 
lin el rito de Sarum, en Inglaterra, los ósculos de saludo del 
diácono y subdiácono se incluían en el rito de todas las misas 
solemnes, aun en las celebradas por simples sacerdotes $, El 
celebrante acompañaba la ceremonla con aquellas palabras 
que encontraremos en la ceremonia del ósculo de paz antes 
de la comunión donde se usaba ya en tiempos más antiguos: 
Habete osculum pacís... 


FIL BESO DEL EVANGELIARIO 


387. Durante más tiempo se mantuvo en uso la ceremonia 
de besar el libro de los santos evangelios, y en la misa ponti- 
fical se ha conservado hasta el día de hoy. El obispo, des- 
pués de llegar al altar, besa en el evangeliario que le ofrece 
el subdiácono, el principio del evangelio del día *. Muchas 
veces estaba el libro puesto sobre el altar, y entonces se be- 
saba primero el altar y luego el libro. Encontramos también 
el orden inverso, pero con menos frecuencia 7; a veces se con- 
sideraba el ósculo que se daba al libro como dado también al 
altar *, Dosde el síglo x acompañaban la ceremonia las si- 
nulentes palabras: Pax Christi quam nobis per evangelium 


a 


2 BRINKTRINE, Die feierliche Papstmesse, 7 11. Cf. Ordo Rom. 
XIV, n. 71 (PL 78, 1185 D), que refleja el rito de la baja Edad 
Media. "También fuera de la misa papal en el Ordo de la capilla 
papal (ed. BRINKTRINE en «Eph. Liturg.» [1937] 201): dat pacem 
diacono; Cf. EBNER, 313, 

3 Sacramentario de Ratoldo (s. Xx) (BL 78, 242 A); ordinaria 
del grupo Séez; cf. más arriba. 123. 

4 WBUAN DE AVRANCHES (De off. eccl.: PL 147, 32 D): el sacerdo- 
te saluda al diácono y subdiácono. Cf. el ordinario de Bayeux 
(MARTENE, 1, 4, XXIV [1, 626 Dl; cf. 1. c., XXI [1, 609 D]; Du- 
RANDO, IV, 9, 35), 

3 Todos los documentos del rito de Sarum, p. ej., Leca, Tracts, 
4, 219s. El centro de irradiación de esta costumbre manifiestamente 
es Normandía; cf. la nota anterior, 

, * Caeremoniale episc., 11, 8, 33; 1, 10, 2. También en el cód. Chi- 
gl, del siglo XI (MARTENE, 1, 4, XII [L, 570 A]J), el subdiácono ofre- 
ce el libro al obisno. de] mismo modo que lo había hecho durante 
el Confiteor; cf. EBNER, 311, 

7 Los testimonios de esta costumbre son casi todos de los si- 
glos xI y xt (Ubanricr Consuet. Clun., 1, 30: PL 149, 716 A; 
ÉBNER, 329 345 [cf. también 322]; MARTENE, 1, 4, IVss [1, 496 520 
5307; K0Ock, 1108). En tiempos posteriores, Ordo Rom. XIV, n. 71: 
PL 78, 1185 D; misal de S. Lambrecht (1936) (Kóck, 107 [n. 395)). 

8 Sacramentario de Ratoldo (s. x) (PL 78, 242 C); el libro está 
Ablerto sobre el altar; a éste le precede otro ósculo del libro (241 D», 
Misal de Lieja (MARTENE, 1, 4, XV [I, 586 Al): Deinde osculans 
tvangelium super altare dícat. Lo mismo hay que suponer en los 
demás representantes del grupo Séez. que no mencionan el aitar 
en absoluto; cf. arriba 362; cf. tamblén ¡EBNER, 332, 
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suum tradidit, confirmet et conservet corda nostra et corpora 
in vitam aeternam ?. 


EL BESO DEL CRUCIFIJO 


388. A partir del siglo x1r había que venerar además otro 
objeto, a saber, el crucifijo que desde aquel tiempo se encon- 
traba puesto sobre el altar *”. Se saludaba igualmente besán- 
dolo *!*. Hacia fines de la Edad Media, sin embargo, el objeto 
de la veneración no era ya la talla del crucifijo que estaba 
sobre el altar, sino su imagen que se encontraba en el misal, 
al principio del canon o en otra cualquier miniatura *?, de 
modo que, al venerar el crucifijo, se veneraba al mismo tiem- 
po el evangeliario *%, más aún, el mismo altar 11%, Es curioso 
observar cómo dos misales de los siglos XIv O XV piden tam- 
bién el ósculo para la Virgen y San Juan, que están al pie de 
la cruz !%, pues este hecho representa un ejemplo típico de la 
mentalidad gótica, tan preocupada por los detalles. Hay mu- 


2 Sólo excepcionalmente aparecen también otras fórmulas; por 
ejemplo, Ave sanctum Evangelium, salus et reparatio animarum 
nostrarum, misal de Troyes (Ss. Xv) (LEROQUAIS, III, 46). Cf. sacra- 
mentario de S. Denis (s. x1) (MARTENE, 1, 4. V [1, 523 B1). 

10 Cf. arriba 315. El crucifijo hasta el siglo xvi no formaba una 
sola pieza con su soporte, así que fácilmente se podía sacar y, mon- 
tándolo sobre una pértiga, emplear como cruz procesional (BRAUN, 
Das christliche Altargerát, 478-483). 

11 Fintre los ejemplos más antiguos está el misal de Seckau (ha- 
cia 1170) (Kóck, 107 [n. 4791) y un sacramentario del siglo x11 de 
Verona, que no menciona el ósculo del evangelio (EBNER, 306). Ade- 
más del ósculo del altar y del evangeliario, en KOócK, 109 109s; con- 
fróntese 111s 113; MARTENE, 1, 4, XXXIT (1, 655). 

12 Ordinario de la misa de Augsburgo, de los siglos XV-XVI: el 
sacerdote, en el lado izquierdo del altar, besa en primer lugar 
con el Par Christi el evangelio del día; luego, en el lado derecho, 
la imagen del Crucificado en el misal, diciendo el Tuam. crucem 
(BHOEYNCK, 372; Cf, FRANZ, 752), Cf, el Ordo de Ratisbona (BECK, 
254s); misal de Coira (de Suiza), del año 1589 (GERBERT, Vetus li- 
turgía Alemannica, 296), 

13 MARTENE, 1, 4, XXVI XXXIITs (1, 637 A 659 E 662 D). 

14 Misal de Toul (ss. XIV-XV) (MARTENE, 1, 4 XXXI [1, 6507), 
donde dice la rúbrica: Postea osculatur pedes imaginis Crucijixi in 
canone, Cf. 1, c., XXVIII XXXVI (1, 643 E 673 ¡A); LEGG, Tracts, 
58. Taenbién el ósculo de la patena (con la cruz) substituye las 
demás reverencias: Alphabetum sacerdotum (LecG, Tracts, 37), 
misal de Tours (MARTENE, 1, 4, 2, 5 [I, 364 A7). En otros sitios este 
rito se divide en un ósculo del Crucifirus y de la Maiestas Domini 
(unida generalmente a la señal del prefacio VD). Así, además del 
ósculo del altar, en el misal de Vich (1547) (FERRERES, 66) con las 
fórmulas Adoramus te y De sede maitestatis benedicat nos dextera 
Dei Patris. Cf. el Ordo de Ruán (MARTENE, 1, 4, XXXVII I[I, 
677 CD. Acerca de los cuadros correspondientes en los misales de 
la Edad Media, véase ErnERr, 438-441 444-446, y en los índices, s. v. 
Kreuzigung, Maiestas, No pocas veces se ven aún claramente las 
huellas de los besos; cf. EBNER, 166 449. 

15 Kócx (109 110), con las palabras Ave Maria y Sancte Tonan- 
nes optime, absolve... Parece que se trata de las figuras plásticas 
de la Virgen y de San Juan, que, a partir del siglo XI, con fre-. 
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cha variedad en las oraciones que acompañan este acto de 
veneración de la santa cruz. Generalmente están tomadas 
del tesoro ya existente de oraciones para la veneración de la 
cruz1f, como, por ejemplo, las palabras de la liturgia del 
Viernes Santo: Tuam crucem adoramus, Domine *”, o el verso 
Adoramus te, Christe1S, al que se junta un versículo (Per 
signum crucis; Qui passus es; Omnis terra); y una oración, 
por ejemplo, el Respice quaesumus. Estos ritos de veneración, 
en sí muy secundarios, como entorpecíian la marcha central 
del desarrollo de las ceremonias, fueron suprimiéndose du- 
rante la baja Edad Media en muchos ordinarios de la misa !? 
y se eliminaron definitivamente por el misal de Pío V. Sólo 
se ha conservado el ósculo del altar, que muy probablemente 
es, de todos los ósculos litúrgicos, el más antiguo; y esto es 
ciertamente un buen ejemplo de cómo en tiempos posteriores 
se puede volver a las formas primitivas. 


EL BESO DEL ALTAR 


389. El único ósculo del alíar que se menciona expresa- 
mente en el primer Ordo Romanus es el de la llegada del cele- 
brante al altar ?%, Así, pues, cuando el sacerdote después de 
subir las gradas besa al altar, no cabe duda de que tal ósculo 
blene una significación especial entre los demás que en el de- 
curso de la misa le siguen, según la costumbre actual. Es, 
como ya dijimos, la salutación solemne del lugar en que se 
va a realizar el sagrado misterio. 


390. Esta ceremonía es un reflejo de la cultura anti- 
gua ?1, en la que fué costumbre general venerar el icmplo be- 


cuencia estaban unidas al crucifijo (Braun, Das christliche Altar. 
gerát, 4855). Un paso más se dió en esta evolución en el misal de 
Haus (s. xv), en el que al ósculo del crucifijo sigue un Salve Re- 
gina, con versículo y oración (KócK, 113). 

16 Oraciones nuevas sólo se empleaban en casos aislados; véase 
el dístico O crux mihi certa salus en EBNER, 306. 

17 Kóock, 110 112. Véase arriba la nota 12, Para la veneración 
de la Maiestas Domini (cf. arriba nota 14), también con variantes : 
Maiestatem tuam adoramus; Breviarium de Ruán (MARTENE, 1, 4, 
XXXVII [1, 677 C]). 

18 Con frecuencia; p. ej., KocK, 109 113; MARTENE, 1, 4, XXVI 
XXVI XXXIMMIsS XXXVI (I, 637 A 643 D 658 E 662 D 673 A). En 
Viena (de Francia) se cantaba en la misa solemne el 4A4goramus 
(Lc, XXX [I, 648 C]). 

19 El Liber ordinarius de Lieja (hacia 1285) menciona para la 
misa solemne sólo el «ósculo del texto» (VOLK, 89, lín. 25); para 
la misa privada, el ósculo del altar (101, lín, 17), y ambas veces 
sin palabras que lo acompañasen. 

20 Además se refiere a otro ósculo cuando se dice del papa que, 
después de la recogida de las ofrendas, sube definitivamente al 
altar: salutat altare (n. 15) En el pontifical de Laón (s. XIIm se 
menciona expresamente este segundo ósculo del altar (LEROQUAIS, 
Les Pontificaux, 1, 167). 

21 Véase el estudio Der Altarkuss en F. J. DÓLGER, Antike u. 
Christentum, 2 (1930) 190-221. 
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sando sus umbrales. Pero también se solía besar las estatuas 
de los dioses o, por lo menos, enviarles un beso, como lo hacia 
el pagano Cecilio cuando pasaba por delante de una estatua 
de Serapis, según cuenta Minucio Félix 2?, De una manera se- 
mejante se saludaba con un beso el altar, y parece que tam-- 
bién la mesa de familia antes de sentarse en ella 23, como 
objeto en cierto modo venerando. No era extraño, pues, que 
tal costumbre de venerar los lugares sagrados se aplicase en 
el cristianismo al nuevo lugar sagrado. Y como en el fondo se 
trataba de una costumbre de la vida cotidiana, aplicada al 
culto religioso, su adopción por el culto cristiano no podía sus- 
citar aquellos reparos que por lo demás se oponían a otras 
costumbres paganas. Hacia fines del siglo 1v aparece la vene- 
ración del altar como costumbre general del pueblo cristia- 
no “1, lo cual hace suponer que se usaba también en la litur- 
gia. sta hipótesis adaulere mayor verosimilitud al conside- 
rar que este mismo ósculo de veneración se encontraba al 
principio de la misa en las liturgias sirio-occidental?s, ar- 
inenia 26 y bizantina ?”. 


VARIAS INTERPRETACIONES DE ESTE BESO 


391. Al principio se quería saludar con el beso sencilla- 
mente al altar, mensa Domini. Pronto, sin embargo, su sen- 
tido se hizo más profundo, por la idea de que el altar, eri- 
gido con piedras, representaba a Cristo mismo, que es la pie- 
dra angular, la roca espiritual. El ósculo se refería, pues, a El. 
Al aumentar la devoción a los mártires en los principios de 
la Edad Media, se hizo costumbre el dotar a cada iglesia con 
reliquias de mártires para que todas fueran santuarios de 
mártires, y finalmente se aplicó este principio a cada altar, 
que hoy día debe contener un sepulcro de mártir o, por ln me- 
nos, algunas reliquias ?5. De este modo, el ósculo del altar llegó 
a ser a la vez acto de veneración de los mártires y, con esto, 
de la Iglesia triunfante en general. De ahi la explicación que 


22 MiNUCcIO FÉLIX, Octavius, 2, 4: CSEL 2, 4, lín. 22. 

23 DÓLGER, 215s 217ss. Cf. Io., Antike u. Christentum, 6 (1940) 
160. Todavía en la actualidad es costumbre entre los capuchinos 
el besar la mesa al principio y al final de la comida. 

24 ¡DOLGER, 201ss. Testimonios de la Edad Media acerca de la 
misma costumbre véanse en L. GOuGaup. Devotions et prattques 
ascétiques du moyen úge (París 1925) 56s. 

25 BRIGHTMAN, 69, lín. 19. 

26 Tn., 423, lín. 21. 

27 Tp., 354, lín. 38. ] 

28 Cf. arriba, 315.—Es verdad que en la antigúedad se solía be- 
sar el sepulcro de los mártires (DÓLGER, 209ss); con todo, la misma 
distancia de tiempo demasiado grande, seguramente ha hecho que 
no influyera en la costumbre de besar el altar considerándolo como 
sepulcro de mártires, 
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de «1 da Inocencio IM, diciendo que, por el ósculo del altar, 
(iristo en la persona del obispo saludaba a la Iglesia, su es- 
pusa 29, 


l.AS FÓRMULAS QUE LE ACOMPAÑAN 


392. En la oración que hoy día se dice al besar el altar se 
combina el recuerdo de los mártires con el deseo del perdón 
de los pecados al expresar por última vez el deseo de purifica- 
clón de los pecados: Oramus te Domine. Esta fórmula aparece 
por vez primera en el siglo xr, con la rúbrica dum osculatur 
altare *%. Es un oración privada del sacerdote (peccata mea), 
y por eso carece de la fórmula final: Per Christum Dominum 
nostrum, con la que termina el Aufer a nobis. Existen tam- 
bién otras fórmulas para acompañar el ósculo del altar, que 
a veces llegan a presentarse con la aludida terminación *, y 
generalmente expresan el ruego de perdón. de los pecados *”. 
Como casos aislados se encuentran en este lugar también apo- 
Jogías *?*, Sin que le acompañase oración alguna—circunstan- 
cia que revela con mayor claridad su sentido originario de 
simple saludo—, un ósculo del altar se encuentra aún hoy al 
principio de otras funciones religiosas, a saber, de la bendi- 
clón de los cirlos en la fiesta de la Candelaria, de las palmas 
cnod domingo de Ramos y al principio de la función religiosa 
del Viernes Santo. Pero aun en algunas fuentes de la baja 
ldud Media se da el caso de que el celebrante besa el altar 
o el libro al principio de la misa sin rezar oración alguna **. 


29 INOCENCIO Ill, De s. alt. mysterio, 11, 15: PL 217, 807. 

30 EeNER, 297. Cf, MARTENE, 1, 4, V (LI, 520 B). En la Missa Illy- 
rica (nacia 1030) (1 c., IV [T, 508 B1), al ósculo del altar antes 
del oferiorio (cf. arriba nota 20): Oro te, Domine. A. RENFENSTUEL 
(tus eanonicum, TIT, 40, n. 40 [Venecia 1717: 111, 5891) conoce mi- 
sales més anvuguos según los que se suprime esta oración cuando 
no hay religuias en e] altar. 

31 :Así e Ratisbona: Uescendat, q. D., Spiritus (BEck, 264); ya 
en el sacramentorio «de Boldau (hacia 1195) (Rabó, 42). Una fór- 
mula parecida a las av oración, también en Augsburgo (HOEYNCK, 
372). 

32 La fórmula Precibus et merilis (Kock, 107 113) se dice, como 
en otros documentos más autienos. al besar el altar hacia el final 
de la misa. La bendición 4 vincutis peccatorum (al lado de Ore- 
mus), en el Ordo de la canilla papal, hacia 1290 (ed. BRINKTRINE 
en «Ept. Liturg.» [1937] 201). 

33 EBNER, 345. L. c., 39, se emplea la fórmula Omnipotens $. 
Deus qui me peccatorem (ci. arriba 362), que acompaña el primer 
ósculo del altar en la Missa Illyrica (MARTENE, 1, 4, IV (I, 499 BD); 
en el cód. Chigi (1. c., XI [I, 570 C)) y cn el sacramentario de 
Boldau (Ranó, 42), donde se encuentra toda una colección de fór- 
mulas (n. 14-19; 22), 

34 Así en Inglaterra (e. O. MASsKELL, 225), en Suecia (YELVER- 
TON, 12) y en el misal de Vich (1547) (FERRERES, 66). Cf. en Italia 
(EBNER, 328). El antiguo rito cisterciense conocía este Ósculo sin 
oración ya antes de las oraciones al pie del altar, al llegarse por 
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AUMENTA SU FRECUENCIA 


393. Todavía hacia el año 1200 se besaba en Roma única- 
mente el altar al principio y final de la misa y en un paso del 
canon, que no se indica con más precisión en las fuentes *3, 
Un siglo más tarde es ya costumbre general besar el aliar en 
todos los momentos de la nmiisa en que se hace hoy día **, es 
decir, además de los casos ya mencionados, cada vez que el 
sacerdote se vuelva al pueblo para saludarlo, al principio 
del canon y en el Supplices ?”. 


INTERPRETACIONES ALEGÓRICAS Y SENTIDO VERDADERO 


394. No puede sorprender el que entre los actuales comen- 
tadores de la misa exista cierta perplejidad ante la frecuen- 
cia de esta ceremonia, que a algunos parece exageraca **. 
Unas veces se dice que con el ósculo el celebrante saluda a los 
santos, con el fin de ganarse su intercesión y renovar la co- 
munión con ellos antes de empezar a celebrar el sacrificio y 
cada vez que saluda a la Iglesia militante $?*; otras piensan 


que el sacerdote antes de dar el saludo a los asistentes, sobre 
todo en forma del ósctulo de paz, tiene que recibirlo del altar, 
o sea del mismo Cristo 4%, o se interpreta esta ceremonia sen- 
cillamente como renovación simbólica de la unión con Cris- 
to *.. Como intérpretación alegórica es admisible; pero por 


vez primera al mismo (SCHNEIDER en «Cist.-Chr.» [1926] 253). Cf. el 
PA A Ó (MARTENE, 1, 4, VI [I, 530 DJ). Cf. 1 C. XXVII 

_35 INOCENCIO 1II, De s. alt. mysterio, 11, 11: PL 217, 850 C. El 
Liber usuum O. Cist., c. 59: PL 166, 1434 D, no anota más que 
tres Óóscuios del altar. 

38 DURANDO, IV, 39, 5s. Más o menos, lo mismo en un mísal 
franciscano del siglo XI, donde este ósculo se subraya especial- 
mente, señal de que es nuevo (ÉBNER, 31358). Sólo los ósculos antes 
del Orale, fralres y el ósculo de la paz son nuevos en el misal de 
San Vicente (hacia 1100) (FiaLa, 206 213) y en el sacramentario 
de Módena (antes del 1174) (MURATORI, 1, 925), así como en un sa- 
cramentario del siglo xt de Camándula (EBNER, 2965). En cambio, 
el Ordo Cluniacensis, del monje Bernardo (hacia 1068), ya conoce 
los ósculos antes del Orate, fratres, al principio del canon y en el 
Supplices te nogamus (1, 712; HERRGOTT, 2645), 

37 DURANDO (IV, 39, 7) menciona también la costumbre de tra- 
zar con tres dedos una cruz sobre el sitio donde se besa el altar. 
Esta complicación del rito se ha suprimido en el misal de Pio V 
expresamente: non producitur signum crucis... Super td quod oscu- 
landum est (Ritus serv., LV, 1). 

38 Así parece a J. B. LúrT (Liturgik, 11 [Maguncia 1847] 542), En 
cambio, GIHR (368, nota 1) es de opinión contraria, El rito de los 
dominicos, hasta la actualidad no conoce más ósculos que al prin- 
cipio y al final (Missale tuxta ritum O. P. [1889] 17 22). 

39 Kóssinc, Liturgische Vorlesungen, 23958 272, Cf. GGIHR 3283 
368. 

40 LEBRUN, Explication, 1, 187. 

41 EXSENHOFER, 1, 260 262; 1, 96. 
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cho no se debe olvidar que el sentido primitivo del ósculo del 
nitur no es otro que venerar debidamente al altar, por lo me- 
nos al principio y final de la misa y probablemente también 
cuantas veces hay que saludar al pueblo. 


7. La incensación del altar 


395. En la misa solemne, al ósculo del altar sigue la ín- 
censación del mismo. Por estar reservado este rito actual- 
mente a las misas solemnes ?, queda patente que se considera 
ante todo como un medio para dar mayor solemnidad al cul- 
to. Lo mismo que el adorno de las flores y el resplandor de las 
velas, la riqueza de los ornamentos y los acordes del órgano, 
también las nubes de incienso que suben al cielo perfumando 
el templo hacen patente aun a los sentidos la grandeza de la 
solemnidad. 


EMPLEO DEL INCIENSO EN LA ANTIGUEDAD 
PAGANA 


Los antiguos apreciaban mucho los múltiples géneros de 
incienso que les venían de Oriente. Se gustaba de su perfume 
en las casas particulares, se usaba profusamente en los entie- 
rros. Pero fué sobre todo en el culto pagano donde el incienso 
desempeñaba un papel importante, y esto, al lado de otros re- 
paros más generales contra toda clase de materialismo del 
culto divino, fué razón suficiente entre los cristianos para 
mantenerlo alejado de su culto ?. 


PRIMEROS TESTIMONIOS DE SU USO 
EN EL CULTO CRISTIANO 


396. Con todo, a causa de su uso en la vida privada y des- 
pués de haber desaparecido el culto pagano, el incienso fué 


_ 1 Tal limitación a la misa solemne no fué norma absoluta ni 
Siquiera en la época moderna, conforme lo demuestran algunos de- 
cretos de la Sagrada Congregación de Ritos del siglo xvi, en los 
que se fija esta norma; cf. el resumen en P. MARrTINUCCI, Manuale 

ecretorum SRC, p. 130 (nn. 633-637). Véase el Ordo Rom. XIV, 
M. 61: PL 78, 1174s. En la actualidad existen varios indultos que 
permiten la incensación en determinados dias de fiesta en algunas 
diócesis aun fuera de la misa solemne; cf. PH. ¡HARTMANNJ, KLEY, 
Repertorium rituum, 14 ed, (Paderborn 1940), 459. En los capuchi- 
nos, la incensación en su misa conventual no cantada es de tradi- 
ción antigua, confirmada por la Sagrada Congregación de Ritos el 
7 de diciembre de 18883 para las fiestas (Decreta auth. SRC, núme- 
ro 3697, 2). 

2 E, G. C, F, ATCHLEY, A History of the use Of Incense: «Alcuin 
Club Collections», 13 (Londres 1909) 1-96. 
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entrando poco a poco también en el culto cristiano. Por el 
año 390 se quemaba incienso en las funciones religiosas do- 
minicales de Jerusalén, de manera que todo el templo se lle- 
naba de aroma*, El baptisterio junto al Letrán poseía un 
thymiamaterium de oro puro, regalo del emperador Constan- 
tino *. Según el primer Ordo Romanus, cuando el papa entraba 
solemnemente en las basílicas romanas, le precedían siete acó- 
litos con candelabros y un subdiácono con el thymiamate- 
rium $, costumbre en la que sobrevivía el solemne ceremonial 
de la corte imperial *. 


SU SIMBOLISMO 


397. Una vez desaparecidos los reparos contra la admi- 
sión del incienso en el culto divino, sus características suge- 
rían el uso como determinado símbolo religioso. En la ascen- 
sión pausada de las nubes de incienso en los santuarios veía 
ya el salmista un hermoso símbolo de la oración del justo, que 
sube al trono de Dios (Sal 140,2); y para el autor del Apoca- 
lipsis, el perfume en las copas de oro de los ancianos signi- 
fica las oraciones de los santos ”. Así el incienso llegó a expre- 
sar la elevación mental de la comunidad en oración, de su 
vuelo hacia Dios. Pero también se le consideraba como objeto 
sagrado, portador de las bendiciones divinas, sobre todo des- 
pués de haber recibido una bendición de la Iglesia. Al contra- 
rio del Oriente, donde «el uso se había generalizado ya hacía 
siglos, en la liturgia romana encontramos tal interpretación 
simbólica y, en consecuencia, una intensificación de su empleo 
en las funciones religiosas, sólo en territorio franco %, Amala- 
río menciona, por ejemplo, entre las diferencias que existían 
con las costumbres romanas, el que se emplease incienso en 
el ofertorio ?. 


$ ArTHERIaz Peregrinatio, €, 24, 10: CSEL 39, 73. 

4 DUCHESNE, Liber pont., 1, 174. 

5 Ordo Rom. 1, n. 8: PL 78, 941. Acerca de la forma de aque- 
llos incensarios, consúltese BRAUN, Das christiiwhe Altargerat, 598- 
632. Un incensario encomtrado junto a Salona en las ruinas de 
una basílica destruida en 624 (1. c., 608; lám. 127) se sujetaba ya 
por tres cadenas. 

6 Cf. arriba 85. 

7 Apoc 5,8. Cf. la interpretación de la segunda ofrenda de los 
Magos (Mt 2,11) dada por los Santos Padres. 

8 CÍ. arriba 101. : 

9 AMALARIO, De eccl. off., praef. altera: PL 105, 992, Por lo que 
Se refiere al principio de la misa, sólo menciona que se llevaba el 
thuribulum (1, c., 1, 5: PL 105, 11095). Lo mismo, más o menos, 
en la Expositio de los años 813-14, del mismo AMALARIO (ed. HANS- 
SENS en «Eph. Liturg.» [1927] 170 173), según la que se pueden em- 
plear también tres incensarios, uno para los altares, otro para los 
hombres y el tercero para las mujeres. 
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l,¡A INCENSACIÓN DEL ALTAR 


398. El uso del incienso al principio de la misa aparece 
claramente en el siglo 1x. Después de haber saludado el cele- 
brante a los asistentes, tras del Confiteor se acercaba en al- 
gunas iglesias un clérigo al altar para ofrecer incienso (in- 
censum ponens) *”. El sacramentario de Amiéns contiene ya 
dos oraciones para la bendición del incienso *!*, de las cuales 
por lo menos la segunda procede de Oriente, delatando así el 
origen de todo este rito *?. Una incensación del altar en toda 
regla se menciona por vez primera en el siglo x1I **, 

Esta incensación al principio de la antemisa, prescindien- 
do de algunas pocas excepciones, no adquirió importancia ma- 
yor en toda la Edad Media, y a esto obedece el que aun actual- 
mente se encuentre menos desarrollada que la incensación al 
principio de la misa sacrifical. Es verdad que se bendice en 
esta ceremonia el incienso **, para lo cual existían varias fór- 
mulas *$, y entre ellas la que actualmente usamos **, Pero, al 
igual de hoy, no se dice ninguna oración propia durante la 


10 Ordo Rom. VI (s. x) n. 3 (PL 78, 990 D). Sin embargo, hay 
ejemplos de iglesias, aun de tiempos recientes, en que se emplea 
el incienso exclusivamente para la procesión al altar, pero no para 
la incensación del mismo. Numerosos ejempios de ambas costum- 
bres, así como de otras modificaciones, véanse para los siglos 1X 
hasta XIx en ATCHLEY, 214-231. 

11 LEROQUAIS en «Eph. Liturg.» (1927) 441. 

12 Domine Deus omnipotens, sicut Suscepisti muntrg Abel. ..: 
confróntese la liturgia griega de Santiago, igualmente al principio 
de la misa (BRIGHTMAN, 32). Del origen sirio de esta liturgia hay un 
testimonio de incensación al principio de la misa en Pseupo-Dio- 
NISIO, De eccl. hierarchia, 1, 2; QUASTEN, Mon., 294; cf. Hans- 
SENS, TI, 72 80). 

13 JUAN DE AÁVRANCHES, De off. eccl.: PL 147,.28 B. En ltalia, 
el primer testimonio está en aque: nontifical de los siglos XI-XI1 que 
conocemos ya (cf, más arriba, 369 32) como representando las tradi- 
ciones normandas (EBNER, 328). Véase también 1 <., 312 313 347. 
INOCENCIO 1II, De s. alt. mysterio, 11, 14: PL 217, 8065. 

14 El cód. Chigi (MARTENE, 1, 4, XII (I, 570 DJ) menciona aún 
la incensación sin bendición. 

15 Sacramentario de Amiéns (cf. la nota 11). La segunda fór- 
mula maniñesta a continuación claramente la doble interpretación 
que se dió entonces al incienso: suscipere diqneris incensum istud 
in odorem suavitatis— in remissionem peccatorum meorum et po- 
puli tui. Esta frase está también en la Missa Illyrica (MARTENE, 
1, 4, IV [I, 494 C]). Otras fórmulas ponen de relieve únicamente 
su sentido ldatréutico; así la fórmula Incensum istud dignetur Do 
minus benedicere et in odorem suavitatis accipere; misal de Toul 
(siglos XIV-Xw) (1, c., XXXI [I, 650 D]; cf. 1 c., XV [I, 685 A]). 
Confróntese también las fórmulas en el sacramentario de Boldau 
(hacia 1195) (RanDó, 42). 

16 En el área normando-inglesa, desde el siglo xn: Ab tllo 
sanctificeris in cuius honore cremaris, in nomme Patris... (l c., 
XXVI; cf XXXV XXXVII [Il 637 B 665 B 677 DJ). 


412 "TR. 11, P. I, SEC. 1.—EL RITO DE ENTRADA 


misma incensación *”. Aun en lo exterior la ceremonia es más 
sencilla. Fuera de la incensación del altar no se menciona en 
la baja Edad Media otra que la del eelebrante 1%. Sólo el misal 
postridentino, al reglamentar definitivamente esta ceremonia, 
ha añadido las incensaciones de la cruz y de las reliquias ?!?. 


OTRO ASPECTO DE SU SIMBOLISMO 


399. Más adelante 22 habrá ocasión de explicar cómo se 
llegó a la costumbre de incensar a personas, lo cual nos dará 
mueva luz sobre el sentido de la incensación de objetos. En 
todos estos usos ejercía cierta influencia el sentido del incien- 
so como elemento purificador y conservador ?!, que por cierto 
no falta tampoco entre los motivos por los cuales se incensaba 
el altar, y que evolucionó luego en el sentido de una distinción 
honorífica. Como tal pudo aplicarse en general a todos los ob- 
jetos sagrados, incluso al más santo de todos, el Santisimo Sa- 
cramento, que hoy con preferencia es objeto de la incensación. 


RITO DE COMIENZO 


400. ¡De este modo, la incensación al principio de la misa 
se nos revela como rito de comienzo, que se repite con mayor 
solemnidad con ocasión de la segunda apertura, al principio 
de la misa seacrifical. Su sentido es dar al lugar sagrado el 
mayor realce envolviendo al altar y al celebrante en una at- 
mósfera sagrada para separarle de este mundo pecaminoso. 
También cabe pensar en un influjo ejercido por el Antiguo 
Testamento; pues habiendo sido norma del culto antiguo 
(Lev 16,12) que el sumo sacerdote no podía empezar el culto 
sin incensar, dada la propensión del hombre medieval a bus- 
car para todo modelos en el Antiguo Testamento, no nos equi- 


17 Así a DURANDO, IV, 8, 2. Según JUAN DE AVRAN- 
CHES (1 PL 147, 38 CO), .el celebrante inciensa el altar mientras 
dice el Gloria: es la misma solución que tenemos hoy en las víspe- 
ras, donde se inciensa el altar mientras se canta el Magnificat. 
Con todo, se menclona por algunas fuentes el salmo 140,2 (Diri- 
gatur): sacramentario de Amiéns (1, c., 441; SICARDO DE CREMO- 
NA, Mitrale, IIL, 2: PL 213, 96 B); Breviarium de Ruán (Mar- 
TENE, 1, 4 XXXVII (1 677 DJ), El misal de Pío V contenía origina- 
riamente también el salmo H40.2-4 en este sitio (J. O'"CONNEL, A 
sixrteenth. century Missal: «Eph. Liturg.» [1948] 104). 

18 Missadle de Sarum (MARTENE, 1, 4, XXXV (I, 665 B)). 

19 Rit serv., IV, 47. 

20 Cf, más adelante 575. 

21 DURANDO, IV, 10, 5. Según la primera oración del sacramen- 
tario de Amiéns, mencionado más arriba, 398, el incienso es munt- 
mentum tutelaque defensionis contra el enemigo, 
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vocaremos al súponer que tal ejemplo del Antiguo Testamen- 
ta fué decisivo para la introducción del incienso en la Iglesia 
del imperio de los francos ?2, 


8. El canto del introito 


401. Después de haber besado el altar o, dado el caso, des- 
pués de su incensación, el sacerdote lee en el misal, según cos- 
tumbre actual, el introito, o sea el texto del canto que ento- 
naba el coro al principio de la entrada procesional en la 
iglesia. 


ADAPTACIÓN AL LUGAR 


En la actualidad, debido a la construcción de los templos, 
que ha situado la sacristía muy cerca del presbiterio, tal pro- 
cesión de entrada no se puede desarrollar sino cuando con el 
fin de alargar su recorrido se va en procesión por la iglesia. 
Pero tampoco en las sencillas construcciones de los primeros 
tiempos e incluso en las basilicas corrientes, que solían tener 
dimensiones modestas, podía haber una entrada solemne. 

En cambio, sabiendo que desde el siglo Iv se fueron levan- 
tando en los sitios más céntricos de la Ciudad Eterna edifi- 
cios eclesiásticos verdaderamente colosales, y teniendo en 
cuenta que el secretarium, donde se revestía el clero para la 
función religiosa, estaba situado generalmente junto a la en- 
trada de la basílica, es decir, en el extremo opuesto al ábsi- 
de 1, se comprende sin dificultad que la procesión del clero al 
altar constituyera un acto de importancia, sobre todo dado el 
gran número de clérigos que, según los ordines más antiguos, 
aparecen en las funciones religiosas papales. 


AMBIENTE EMOCIONAL 


402. Comprendemos también que tal procesión no se iba a 
hacer en silencio, y como entonces no había órganos y los ins- 
trumentos musicales estaban prohibidos en la antigua lIgle- 
sia, quedaba para solemnizar este acto solamente el canto. El 


22 La influencia del Antiguo Testamento se manifestaba .es- 
pecialmente clara cuando, conforme atestigua DURANDO (IV, 8, 1) 
recordando las acciones del sacerdos legalis, se imponía el in- 
cienso y se lo bendecía antes de las palabras Deus tu conversus, 
O sea antes de subir las gradas del altar. 


1 BelsseL, Bilder, 255 302. 
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ambiente emccional de este canto se nos hace patente cuando 
pensamos en el único introito verdadero que se usa hoy en la 
liturgia, el Ecce, sacerdos magnus, a cuyos acordes entra el 
obispo, con ocasión de una gran solemnidad ?, en el templo, 
ricamente adornado. 


EL TEXTO, TOMADO DE LOS SALMOS 


En la liturgia romana encontramos hacia el final de la an- 
tigúedad una forma bastante artística de cantar el introito, 
que más tarde se llamó officium *, es decir, que lo mismo que 
los cantos de las procesiones de entrega de las ofrendas y de 
la comunión se cantaba por un coro de cantores bien adies- 
trado t, y varía según ias fiestas, a tono con las oraciones y 
lecciones. Era morma en aquel tiempo tomar todos los cantos 
del salterio, pues la poesía hímnica anterior, de la cual tene- 
mos un ejempio en el Gloria in excelsis, había caído en des- 
uso en la época de que datan los textos de estos cantos pro- 
cesionales, sobreviviendo san sólo unos pocos restos de la mis- 
ma. Por otro lado, el fiorecimiento más reciente de la poesía 
religiosa de la época de San Ambrosio, que se sujeta al metro 
y divide sus producciones en estrofas, se mantuvo alejada de 
la misa romana durante más de quinientos años. En Roma se 
sostuvo entonces el principio de no usar más cantos que 
aquellos que el mismo Espíritu de Dios había dictado. Princi- 
pio que se impuso como remedio contra la desenfrenada pro- 
paganda maniquea, que se servía insidiosamente de cantos * 


EL MODO DE CANTAR, ANTIFONAL 


403. El modo de cantar los salmos era antifonal $, es de- 
cir, se cantaba por dos coros que alternaban los versos. Un 
elemento siempre imprescindible en este canto alternativo o 


2 Pontificale Rom., p. III, Ordo ad recipiendum processionatt- 
ter praelatum. 

3 SóLcH, Hugo de St. Cher, 55s. Este término se encuentra, en 
el siglo x, en PPSeEUDO-ALCUINO (De div. Off.: PL 101, 1244 C). Se 
usa generalmente hacia el final de la Edad Media lo mismo en 
Normandía que en Inglaterra (cf. MASKELL, 285). Para el origen 
de esta denominación, consúltese H. LECLERCQ (Introit: DACL 7, 
1213), quien lo busca en la liturgia mozárabe, en la que los for- 
mularios de misa llevan: el título Ad missam 0Officium., 

4 Cf. arriba 84 y 8%. 

5 J. KROLL, Hymnen, en E. HENNECcxEE, Neutestamentl. Apocry- 
phen, 596s, ae : a 

$ gvrrowvh= canto alternado. En la música griega significaba el 
modo de cantar la misma melodía por dos coros de octava dife- 
rente (hombres — mujeres o niños), sea alternando, sea cantando 
ambos coros juntos, de modo que vino a resultar un canto poli- 
tónico primitivo. Para la antifonía eciesiástica era esencial úni- 
camente el canto alternado entre dos caros. 
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anbifonal era el hacer preceder al salmo un verso que anun- 
cinba la melodía del nuevo salmo. Este versículo previo, que 
llamamos hoy la antífona, debe probablemente su origen a ra- 
zones de técnica musical, o sea que se empleaba para apoyar 
la entrada segura del coro, puesto que era costumbre en ia 
música antigua insinuar antes la melodía por medio de un 
instrumento. Ahora bien, como los instrumentos, por ser cosa 
pagana, estaban prohibidos en el culto cristiano, la voz huma- 
na tenía que suplirlos; de donde resultó la actual antífona ?. 
Antioquía fué la cuna del canto antifonal, que se introdujo 
precisamente como movimiento católico contra los arrianos. 
Cuando los superiores de los monjes católicos, Flaviano y Dio- 
doro, futuros obispos, dieron en unir al pueblo para alzarse 
contra el influjo casi absoluto del arrianismo, echaron mano 
de este recurso del canto de los salmos para sus reuniones en 
los santuarios de mártires. De allí se difundió a todas partes 
el canto salmodiado, gracias principalmente a los monjes, que, 
además de poderse dedicar con más espacio al cultivo musi- 
cal, tenían el suficiente conocimiento de los salmos. Contri- 
buyeron también en gran medida las catedrales de las cluda- 
des donde se habían creado grupos de cantores, Scholae can- 
torum. 


LA NOTICIA DEL «LIBER PONTIFICALIS> 


404. Según una relación muy comentada, fué el papa Ce- 
lestino T (432) quien introdujo el canto antifonado en Roma, 
sobre todo para el canto de introito; de él dice el Liber pon- 
tificalis: constituit ut psalmi David CL ante sacrificium psal- 
mi antephanatim ex omnibus, quod ante non fiebat, nisi tan- 
tum epistula beati Pauli recitabatur et sanctum evangelium $. 
Sin embargo, esta noticia no tiene valor histórico *. Con todo, 
sacamos de ella la conclusión de que, cuando se escribió esta, 
parte del Liber pontificalis, en la primera mitad del siglo vi, 
el canto del introito, compuesto de versículos de salmos !, 


7 H. LECcLERCQ, Antienne: DACI, 1, 22935. 

8 DUCHESNE, Liber pont. 1, 230. 

9 BATIFFOL (Lecons, 105, nota 1) llama la atención sobre el he- 
cho de que esta noticia proviene de la carta apócrifa de papa Dá- 
maso y San Jerónimo. 

10 G. Morin (Les véritables origines du chant grégorien [Ma- 
redsous 18901 54) propone la hipótesis de que lo mismo que en 
la Ingressa de la liturgia milanesa y en los cantos correspondien- 
tes de otras liturgias no se usan salmos, tampoco se usaban en 
Roma tn una época anterior a la en que nacleron los textos ac- 
tuales del introito. Es posible, pero no se puede probar, que los 
bextos de las antífonas de los introitos de las fiestas más anti- 
guas que no están tomados de los salmos provienen de este orden 
antiguo. Sin embargo, esto es lo que supone C. CALLEWAERT (Ín- 
troitus: «Eph. Liturg.» [1938] 487) y RicHeETTI (111 1655). Pues siem- 
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ya estaba en uso desde hacía mucho tiempo *!. En las prime- 
ras descripciones de la misa papal, que datan del siglo vir, 
encontramos también el introito muy gráficamente explicado 
como canto: de la Schola. 


EL INTROITO EN EL CULTO ESTACIONAL 


Cuando el papa estaba preparado en el secretarium y a 
punto de entrar, hacía una señal a un clérigo, el llamado 
quartus scholae, ut psallent. Este daba la orden inmediata- 
mente al prefecto de la Schola, que se hallaba en doble fila, 
a la derecha y la izquierda, al pie del presbiterio. Esta división 
en dos coros obedecía a las exigencias del canto antifonal. En 
primera fila estaban los niños y detrás los hombres. El canto 
empezaba con la antifona, que se entonaba por el director, 
entrando en seguida toda la Schola para proseguir el canto 
hasta que pasase por delante de elia la procesión del clero y 21 
papa saludase con el ósculo de paz a los asistentes. A conti- 
nuación daba el papa la señal para entonar el Gloria Patri. 
Al cantar el Sicut erat, se levantaban de dos en dos los diáco- 
nos para besar el altar. El papa seguía orando de rodillas us- 
que ad repetitionem versus. Esta última frase se refiere, sin 
duda, a la antífona *?, por lo cual vemos que se repetía al 
final del salmo. No se puede probar que en Roma se repitiera 
después de cada verso !*. Más bien parece oponerse a tal su- 


pre hay que tener en Cuenta la dificultad que existía, aun en 
tiemnos posteriores, de exrresar bien el tema de una fiesta con 
palabras sacadas de los salmos, 

11 Las palabras antenhanatim ex omnibus faltan en la redac- 
ción antigua del texto (DucHesne, I, 89); es decir, que tal interven- 
ción del pueblo en tiempos anteriores no se atrevía a afirmarla ni 
siquiera un documento tan despreocupado en cuestión de fidelidad 
histórica como el Liber pontificalis. Se trata, por lo tanto, de una 
“intromisión tardía. 

12 Ordo Rom. 1, n. 8: PL 941s. Con las mismas ceremonias nos 
encontramos también en el Capitulare eccl. ord. (SILVA-TAROUCA, 
196): el papa espera rezando usque dum cleric; antiphonam ad in- 
troitum cum psalmo et: Gloria et repetito venso dixerint. 

13 Con todo, WAGNER (Einfúhrung, 1, 66) se inclina a suponer- 
lo; cf. 26s 144-147; Ip., Antiphon: LThK 1 (1930) 503. Wagner con- 
sidera la repetición de la antiífona después de cada versiculo como 
norma general para el canto antifonal antiguo. Apoya esta opinión 
sobre todo en las fuentes carolingias a partir del siglo Ix, así como 
en los documentos posteriores, que contienen ya las melodias. No 
se puede negar que en el canto del oficio se usaba a veces tal re- 
petición de la antífona después de cada versículo, y además es cier- 
to que existen testimonios del siglo vir de que la antífona se usa- 
ba como estribillo aun en los cantos de la misa, pues en: el mencio- 
mado Capitulare eccl. ord. (SILVA-TAROTCA, 205, Jín. 4-9) se ordena 
que en los casos en que la antífona está tomada del mismo salmo, 
se cante después de ella el primer verso, luego se repita y des- 
pués se cante el Gloria Patri con otra repetición de la antifona y 
el Sicub erat con una tercera repetición. A continuación debía can- 
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poslción el texto mencionado, porque no dice: usque ad ulti- 
mim repetitionem versus. Tal repetición después de cada ver- 
so es una de las modificaciones del modelo romano, introdu- 
elda en territorio franco, que probablemente se debía a tradi- 
clones galicanas. 


EL SALMO SE REDUCE A UN VERSÍCULO, 
CONVIRTIÉNDOSE EN CANTO INICIAL 


405. Los manuscritos más antiguos del antifonario roma- 
no del siglo 1x, que contienen únicamente los textos sin los 
neumas, dan en los introitos todavía los salmos enteros **. La 
reducción del salmo a pocos versículos que observamos en los 
introitos algo más tarde, debida a las condiciones diferentes 
de cada iglesia, se propagó muy irregularmente. En algunos 
sitios se hablaba aún en el siglo x de la señal que daba el 
obispo para terminar el salmo (incompleto) con el Gloria Pa- 
tri15, o se anotaba en los misales. expresamente el segundo O 
tercer versículo del salmo **. En. otros sitios parece que la re- 
ducción a un solo versículo se hizo ya en el siglo v111*?. Tal 
abreviación del texto es indudablemente, en parte, consecuen- 
cia de la mayor riqueza de las melodías que registran hacia el 
siglo x los manuscritos. Son ellas las que se encuentran en la 
actualidad puestas otra vez en uso por la edición vaticana del 


tarse otro versículo ((Mlio verso de ipso psalmo) y la antífona por 
quinta vez. Vemos evidentemente en esta disposición otra fuente en 
el mismo Capitulare distinta de la que antes mepresentaba expre- 
samente el orden romano de la misa papal. Debió de intercalarse 
aquí una costumbre particular de un convento (204, lín. 41; 205, 
lín, 41) que no era de origen romano; por cierto es evidente que 
el texto del Capitulare contiene también ritoy de origen galica- 
no; p. ej., la intercalación en la p. 206, lín. 21, y la nota en la ¡pá- 
gina 219; cf. BAUMSTARK, JL 5 (1925) 158. Por lo demás, el texto 
citado, después de mencionar el Gloria in €xcelsíis Deo para los do- 
mins30s y días d:e fiesta, sigue diciendo que en los demás días an- 
tephona tantum ad introitum psalmo et «Gloria», subsequente «Ky- 
rie eleisonp (205, lin. 14s). En esta línea aparece otra vez la fuen- 
te romana, que supone, como cosa general, el canto de un salmo 
y no só de un verso de salmo. 

14 La edición de HESBERT demuestra que se apuntaba únicamente 
el principio del salmo, Falta la limitación a determinados versícu- 
los, como aparece en el ofertorio; p. ej., el domingo de Resurrección 
(HESBERT, n. 80). 

15 Ordo Rom, VI, n. 4 (PL 78, 990): cum Gloria innuente ept- 
scopo cantabitur. Cf. REMIGIO DE AUXERRE, Expositio (PL 10r, 1247 
D): ad nutum diaconi. 

16 Así en un misal del sur de Italia del siglo x; «cf. DoLD, Die 
Zúrcher und Peterlinger Messbuchfragmente aus der Zeit der Jahr- 
tausendwende (Beuron 1934), p. LXITI, 

17 Cf. arriba en la nota 13 la disposición intercalada en el Ca- 
pitulare eccl. ord.: sin embargo, el introito de la misa mucho más 
reciente de San Francisco Javier (3 de diciembre) tiene el salmo 
entero. Se trata del salmo 118, que consta de dos versículos.—(N. 
del T.). 
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Graduale romanum. Cantada con esta variedad de melodia, ¡a 
antifona, sobre todo si se repite al final, ocupa por sí sola un 
espacio de tiempo considerable. Hay, con todo, otro hecho, y 
es que en las catedrales y colegiatas fuera de Roma no había 
espacio ni personal para una entrada solemne al estilo de la 
liturgla papal. Por esto se prescindió de los salmos enteros en 
los nuevos ordinarios de la misa !*?. Por otra parte, el tiempo 
que antes se empleaba en esta procesión de entrada, ahora se 
invirtió en las oraciones y ceremonias nuevas al pie del altar 
y en la incensación del mismo. Natural era que con esto el 
canto del introito dejara de utilizarse como acompañamiento 
para la entrada solemne. Reducido a sus elementos más in- 
dispensables, se convirtió en un canto inicial, del que no se 
sabía, ni siquiera en la misa solemne, si se debía cantar antes 
de salir de la sacristía 1? o cuando el celebrante ya hubiera 
llegado al altar, como más tarde fué la costumbre predomi- 
nante ?“. Si la edición vaticana del año 1907 ha vuelto a poner 
entre las rúbricas la de empezar el canto del introito acce- 
dente sacerdote ad altare, es un homenaje de respeto al sen- 
tido primitivo del canto, recién descubierto entonces. 


LO QUE HOY QUEDA DEL CANTO ANTIFONAL. 


406. De su carácter primitivo de canto antifonal, que «+«n 
la salmodia del oficio divino, cantado alternadamente por dos 
coros, había encontrado una expresión tan clara, no han que- 
dado otros vestigios más que la antifona y el modo de cantar- 
lo 21, Solistas y coro alternan las dos partes del único versícu- 


18 Cf. arriba 331. 

19 A partir del siglo xr se encuentra a menudo la rúbrica que 
manda al sacerdote ir al altar cuando el coro empieza el Gloria 
Patri (JUAN DE AVRANCHES, De off. eccl.: PL 147, 32 BC; ordinario 
de la misa del cód. Chigi (MARTENE, 1, 4, XIT [I, 569 BJ]? De los 
siglos Xrri-xIv véase 1. C., XIX XXIII 605 A 615 B), También en el 
Ordinarium O. P. del 1256 (GUERRINI, 235), El Liber ordinarius de 
Lieja limita la misma prescripción a las missae maiores (VoLk, 89, 
línea 9). La costumbre pertenece también al rito cisterciense; con- 
fróntese más arriba 33237. En ILyón y Viena se cantaba este 
Gloria Patri primeramente con un tono más alto (DE MoLÉON, 29 
52). Algunos ordinarios mandan al sacerdote salir de la sacristía 
cuando se empieza a cantar el verso del introito; asf un sacra- 
mentario camaldulense d:1 siglo x11r CEBNER, 3594); cf. el ritual de 
Soissons (MARTENE, 1, 4 XXII XII [1, 610]). Semejante prescripción 
contiene ya en el siglo vir el Breviarium eccl, ord. (SILVA-TAROU- 
ca, 196, lin. 9), pero se trata del primero entre varios versos. 

20 Así en parte ya en el siglo x1. En la Missa Illyrica (MARTENB 
1, 4, IV [I, 496-4991) hay una serie de apologías que €l celebrante 
tiene que rezar mientras el coro canta los versus ad Introitum, así 
¿como el Kyrie y Gloria, y esto después de haber besado el altar 
(496 B). 

21 El que el introito se cante por dog,coros, lo mencionan e. o. 
HONORIO AUGUSTOD. (Gemma an., 1, 6: PL 172, 545 C) y SICARDO 
DE CREMONaA (Mitrale, 111, 2: PL 213, 94 A), 
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lo que se ha conservado, asi como también las de la doxolo- 
gín *, Además, los libros litúrgicos siguen poniendo la al- 
yla Ps. delante del versículo de salmo en lugar de la V que 
señala la parte que de la salmodia responsorial corresponde 
al cantor. 


AMPLIACIONES POSTERIORES 


407. Al lado de esta reducción se ven al mismo tiempo al- 
gunas ampliaciones sorprendentes del introito, que contribu- 
yen a darle a veces nueva vida. Así, por ejemplo, se intentó 
en la reforma carolingia que todo «el pueblo cantase el Gloria 
Patri ** acomodándose al sentido originario de esta doxolo- 
gía ?*. Todavía un siglo más tarde se seguía inculcando esta 
prescripción 25, Hubo en territorio franco otra ampliación del 
introito poco después de adoptar los framcos la liturgia roma- 
na, a saber: la introducción de la costumbre de repetir la an- 
tífona después de cada versiculo *$, siguiendo en este punto 
el modo que en ciertas circunstancias se usaba en Oriente ?”. 
Entre estas modificaciones nos encontramos con el enigmá- 
tico versus ad repetendum, que se registra ya en los antifona- 
rios manuscritos más antiguos, en los que, lo mismo en el ín- 
troito que en la comunión, junto al salmo y su antífona se 
encuentra además otro versículo del mismo salmo con la rú- 
brica: 4d repet.?28 Ambos fenómenos obedecen sin duda a un 


22 Graduale Vaticanum (1908), Ritus serv. in cantu missae. La 
prescripción de que la antífona se ha de entonar por uno o varios 
solistas para continuarla hasta el fin el coro, recuerda a la antigua 
entonación de la antifona por el prior Scholae; cf. 84 y 85. 

23 Admonitio generalis, de Carlomagno (789), n. 70 (MGH 
Cap., 1, 59). 

24 Cf, JUNGMANN, Die Stellung Christi im liturgischen Gebet, 173. 
Esta tradición se ha mantenido viva también en la liturgia copta 
(BRIGHTMAN, 146, lín. 21-26; J. M. or ButE, The Coptic Morning 
Service [Londres 1908], 52). : 

25 HERARD DE Tours, Capitula (858), c. 16: Harpouln, V, 451. 
Cf. NickL, Der Antbeil des Volkes an der Messlilurgie, 15s. Un éxito, 
aunque modesto, de esta prescripción se refleja en las palabras de 
la Expositio «Missa pro multisp: innuente episcopo sive diacono 
Gloria a cuncto clero decantatur (HANssENS en «Eph. Liturg.» [19301 
32, lín. 4). 

26 Cf, arriba la nota 13, Sacramentario de Ratoldo (s. x) (PL 78, 
242 4): hay que entonar el salmo cum Introitu reciprocante. dida 
ner entiende estas palabras en el sentido indicado (WaGNen, 1, : 

27 BAUMSTARK, Lilturgie comparée, 116s. 

28 En la misa del miércoles de témporas de adviento, el an- 
tifonario de Compiégne (HESBERT, n. 5) dice después de la antifona : 
Psalm. Caeli enarrant. Ad repet. In sole posuit. De los cinco ma- 
nuscritos más antiguos reproducidos en ¡Hesbert, el de Rheinau y el 
de Corbie no conocen el versículo ad repetendum; el de Mont Blan- 
din, únicamente en las grandes solemnidades (n. 73 80 87, etc.) Las 
dos restantes no coinciden sino raras veces en la elección del versícu- 
lo. No se puede tratar, pues, de elementos de tradición romana 
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PP o 


mismo plan, conforme veremos más detenidamente en otro 
sitio ??, 


Los «TROPOS> 


408. En plena Edad Media llegan a tener cierta impor- 
tancia otros dos modos de ampliar ¡el introito, que menciona 
Juan Beleth (+ 1165) 3% El primero consiste en que en días 
festivos se repetía total o parcialmente la antífona no sólo 
después, sino también antes del Gloria Patri, de modo que se 
cantaba tres veces. Costumbre frecuente, aunque no general, 
en los países de allende los Alpes ?*!. La encontramos desde el 
siglo x1 en adelante 22; lospremonstratenses 3% y los carmeli- 
tas 31 han conservado este modo de cantar el introito hasta 


WAGNER (1, 66, nota 4) enumera algunos manuscritos más. Hasta 
la fecha no se ve claro en lo de la naturaleza de los versos ad repe- 
tendum. A. DoHmes (Der Psalmengesang des Volkes in der eucha- 
ristischen Opjerjeter der christiichen Friúhzeit: «Liturg. Leben» [1938] 
149-151) siguiendo a E. T. MONETA CaGLio («Capitulum» e «Comple- 
torium»: «Ambrosius» 9 [1933] 191-209), que se refiere en primer 
lugar a Milano, sospecha que después de haber pasado a las atribu- 
ciones de la Schola el repetir la antífona detrás de cada versículo 
de salmo, en este verso Ad rep. se ofrecía al pueblo un equivalente; 
cada vez que la Schola terminaba de repetir su antifona artística, el 
pueblo añadía su verso sencillo en forma de estribillo. En esta expli- 
cación no se tiene en cuenta la circunstancia de que el versículo 
aparece muy pronto (ss, VI O 1X) ni la probabilidad de que el Ca- 
pitulare eccl. ord, (cf. arriba nota 13) ya se refiera a él con las pa- 
labras alio verso de ipso psalmo. Efectivamente, el Capitulare, con 
sus prescripciones acerca del versículo de la comunión, que corres- 
ponde perfectamente al del introito, nos abrirá el camino hacia otra 
solución. Cf. el Breviarium eccl, ord. (SILVA-TAROUCA, 196), que en 
el introito en último lugar habla expresamente de un versus ad re- 
petendum, que difícilmente se puede identificar con la otra expre- 
sión, paralela del mismo Capitulare, repetito verso, Explicación dife- 
rente tendría la misma expresión en el Ordo de S. Amand (Du- 
CHESNE, Origines, 4177). 

22 Cf. más adelante IT, 575. 

30 JUAN BrELETH, Explicatio, c. 35: PL 202, 44: (Introitus) diebus 
profestis bis cani solet, in sollemnitatibus vero ter. Quanaoque 
intermiscentur tropi. Cf. SICARDO DE CREMONA, Mitrale, 111, 2: PL 
213, 94; DURANDO, IV, 5 3 6. 

31 SórcH, Hugo von St. Cher, 56-60; MARTENE, 1, 4, XX XXIV 
XXIX XXXV (1, 607 C 626 C 646 B 665 C); De MoLÉonN, 165 394 428, 
Parece que esta costumbre era general en Inglaterra (MASKELL, 285), 
Dos ejemplos de misales españoles del siglo xvIr, en FERRERES, 
XXVI Cvir. Para Alemania se puede probar esta costumbre en las ca- 
tedrales hasta el siglo xix; cf. R. StaPPER, Katholische Liturgik, 
5.2 edición (Minster 1931) 124. 

32 UpaLrici Consuet. Clun., 1, 8: PL 149, 653: ln domincis die- 
bus ad maiorem missam Introitus post versum aimidair solet recita- 
ri, post Gloria Patri totus. Esta repetición de la mitad se encuen- 
tra también en los premonstratenses y en Hugo de S. Cher (+ 1263), 
que lo califica de cantar imperfecte (Sóncu, Hugo, 57 9). 

33 WAEFELGHEM, 361. 

34 SóLcH, 58. 
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ln actualidad. Se llama triumphare psalmis o triplicare. El 
otto modo consistía en ampliar el texto por medio de tro- 
vos 95, En el introito gustaba mucho el anteponer una frase 
introductoria *£. 


409. El misal de Pío V ha quitado todos los tropos. Nues- 
tro tiempo, que quislera devolver su sentido pleno al introito, 
ge muestra inclinado a hacer revivir el salmo entero con oca- 
sión de algunas solemnidades extraordinarias. Así, por ejem- 
plo, el año 1922 se cantó el salmo entero en la misa de corona- 
ción de Pío X1I*”, 


INTERPRETACIÓN DE ALGUNOS INTROITOS 


410. En las primeras épocas debieron dar más importan- 
cia al salmo, a juzgar por lo que consta en el formulario de 
algunas de las fiestas más antiguas. Se escogía aquel salmo 
que, según la interpretación alegórica de entonces, cuadraba 
mejor con el misterio del día. Así se explica que hoy, cuando 
por lo general conservamos de aquel salmo nada más que un 
versiculo—el primero, o el segundo si el primero sirve de an- 
tífona—, éste a veces no parezca guardar ninguna relación 
clara con la fiesta; en cambio, si seguimos un poco adelante 
en el salmo, pronto veremos ¡por qué se le ha escogido. Por 
ejemplo, el miércoles de témporas y el domingo cuarto de 
adviento aparece el primer verso del salmo:: Caeli enarrant 
gloriam Dei. Difícilmente adivinariamos en él relación algu- 
na con el adviento. Sin embargo, la descubrimos en el salmo 
al que pertenece el versículo: Ipse tamquam sponsus proce- 
dens de thalamo suo (Sal 18,6), que en aquel tiempo se in- 
terpretaba del sol que es Cristo. En la tercera misa de Navi- 
dad hallamos, como versículo de salmo, una exhortación 
general a la alabanza de Dios: Cantate Domino carticum 
novum; es el principio del salmo 97, que se aplica al misterio 
de Navidad por sus versículos 2 y 3: Notum fecit Dominus 


35 BLUME, Tropen des Missale, 11 («Analecta Hymnica», 49) 17- 
164. Cf. arriba 166. 

36 Por ejemplo, en Navidad: Laudemus omnes Dominum, Qui 
virginis per uterum Parvus in mundum venerat, Mundum regens 
quem fecerat: Puer natus... (BLumek, 26). El trono correspondiente 
a Pascua de Resurrección: Quem quaeritis in sepulcro (BLume, 9), 
fué, como se sabe, el punto de partida para los misterios medievales 
del domingo de Resurrección. 

37 JL 5 (1925) p. 366. Cf. A. WINNINGHOFF, O. $. B., Choralmess- 
buch fir die Sonn- und Feiertage (Diisseldorí 1938), que regular- 
mente indica en el introito algunos versículos más. Así en las misas 

logadas se hace recitar el salmo entero (cf, P. ParscH, Volksl?- 
turgie [Klosterneuburg 19481 35s 352). Meditaciones sobre estas 
salmos nos las ofrece J, KRAMP, Introitus, Die o tela dl ib 2u 
den Messen der Sonntage und Herrenfeste neu úbersetzt und er- 
kldrt (Minster 1937). 
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salutare suum y Viderunt omnes fines terrae salutare Dei 
nostri. En el introito de Epifanía está el versículo: Deus, iu- 
dicium tuum regi da, del salmo “71, palabras cuyo sentido ple- 
no se comprende solamente si se tiene en cuenta que más 
tarde sigue el versículo de los reges Tharsis et insulae. En 
el primer formulario de misa de un confesor pontífice lee- 
mos como verso del introito las palabras: Memento Domine 
David..., del salmo 130; solamente los versículos que siguen 
a continuación: sacerdotes tui induantur tustitiam (v. 9; 
cf. v. 16), revelan la relación de este salmo con el tema de 
la fiesta. En otros casos, el verso característico se encuentra 
destacado como antífona. Ya tendrernos ocasión de ocupar- 
nos de ellos. 


ORIGEN DEL «GLORIA PATRI> 


411. Junto con el primer versículo del salmo se ha con- 
<ervado el último, o sea el Gloria Patri. Este versículo, llama- 
do doxología menor, acompañaba al canto antifonal de los 
salmos en Antioquía, y de allí pasó a todo el orbe, aunque no 
fué recibido siempre en seguida en todas partes. En su divul- 
gación influyó mucho la lucha contra el arrianismo antio- 
queno, Los arrianos usaban como consigna la fórmula en si 
ortodoxa, pero que se prestaba a interpretaciones torcidas: 
Gloria Patri per Filium in Spiritu Sancto, porque creían ex- 
presada en ella la subordinación del Hijo respecto al Padre, 
doctrina propugnada por ellos. A esta fórmula oponían los 
prohombres del campo católico, quienes al mismo tiempo so- 
lían propagar el canto antifonal de los salmos, la otra de 
antigua tradición entre los sirios: Gloria Patri et Filio et Spi- 
ritui Sancto?*8S, la cual, siguiendo la fórmula del bautismo 
(Mt 28,19), inequivocamente expresa la consubstancialidad 
del Padre y del Hijo. Con esta fórmula, pues, debían termi- 
nar todos los salmos, como homenaje del pueblo de Dios a la 
Santísima Trinidad. La segunda parte, Sicut erat, por lo 
menos en esa redacción, es propia del Occidente, aunque 
tiene en épocas muy antiguas su equivalencia en Oriente, 
sobre todo Egipto **, En el sínodo de Vaison (529), que lo men- 
ciona por vez primera, aparece dirigido contra los herejes 
que negaban la eternidad del Hijo *%%, es decir, una vez más 
contra los arrianos. De manera que se acentuaba sobre todo 
el erat in principium, y esto en relación con el Hijo y el Es- 
díritu Santo, aunque con esta afirmación no hacemos otra 


me 3% JUNGMANN, Die Stellung Christi, 151-177, especialmente 1803 
288. 

38 L. c., 161, nota 41. 

40 Can. 5 (Mans VIT, 727, 
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cosn que atribuir al Dios trino y uno la glorificación que le 
corresponde desde el principio y le corresponderá siempre “1, 


l,/A OMISIÓN DEL «GLORIA PATRI>, RESTO 
DEL CEREMONIAL ANTIGUO 


412. ¿Por qué se omite el Gloria Patri durante el tiempo 
de la Pasión? Durando ve en esto la expresión de la. tristeza 
por la pasión del Señor *?, y tal interpretación seguramente 
dió lugar a que se suprimiera también en las misas de Re- 
quiem. La realidad, no obstante, es que esta costumbre €s 
una supervivencia manifiesta de los ritos antiguos que se usa.- 
ban en Roma por aquella época, en la que el canto antifonal 
aun no comprendía el Gloria Patri t?. Es lo mismo que ob- 
servamos en tantas otras ceremonias de Semana Banta, y 
que obedece al sentido tradicional, tan característico en la 
liturgia. En la misa del Sábado Santo, en la que falta el in- 
troito y los otros cantos antifonales del ofertorio y de la co- 
munión, y en el Viernes Santo, que carece del rito de entrada, 
tenemos los ejemplos más característicos de este espíritu. Si 
no se podían conservar los ritos antiguos en todas las fiestas, 
por lo menos que sobrevivieran en las grandes solemnidades 
como nota distintiva de las mismas. 


ÍINTROITOS «REGULARES> E «IRREGULARES» 


413. Desde el punto de vista musical, la antífona es la 
parte principal del introito. Ella es también la que mejor ex- 
presa el ambiente de la fiesta. Así cantamos, por ejemplo, en 
la misa del gallo el salmo 2 con su verso Y como antífona: 
Dominus dixit ad me, Filius meus es tu. Es el que mejor am- 
bienta la fiesta; por esto se le ha elegido como antífona. En 
la solemnidad de un confesor no pontífice es el salmo 91, con 
su versículo 13 como antífona: Justus ut palma florebit. Es- 
tos introitos se llamaban ¡en la Edad Media regulares, mien- 
tras los otros, cuya antífona no era versículo del mismo sal- 
mo, se calificaban de irregulares **, Es fácil ver que precisa- 
mente en días y tiempos festivos se notaba la tendencia a 
romper con el esquema del introito regularis para anunciar 
con palabras claras el misterio de la fiesta. Pero también en 
estos” casos se usaba en la mayor parte de las veces palabras 


41 Sicut erat sc. gloria. Asi ante todo en la suposición, entera- 
mente posible, de considerar el Gloria Patri como afirmación de 
un hecho y no como expresión de un deseo (cf. JUNGMANN, Die 
Stellung Christi, 1655). 

42 DURANDO, VI, 60, 4. 

43 A, BAUMSTARK, Liturgie comparée, 32; Io. Das Gesetz der 
Erhaltung des Alten in liturgisch hochwertiger Zeit: JL 7 (1927) 1-23. 

44 DURANDO, IV, 5 5. Sube el grado de «irregularidad» si ni si- 
quiera el versículo está tomado de los salmos, como, por ejemplo, 
un la fiesta de los Siete Dolores. 
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de la Sagrada Escritura. Así pregona la antífona de la terce- 
ra misa de Navidad la Buena Nueva con una palabra del pro- 
feta Isaías: Puer natus est nobis et Filius datus est nobis...; 
y la de Pentecostés con ¡el versículo del libro de la Sabiduria: 
Spiritus Domini replevit orbem terrarum... Llama la atención 
el que el verso de la Sagrada Escritura se tome preferente- 
mente de la Epístola: Guudete in Domino; Cum sanctificatus 
fuero; Viri Galilact; De ventre matris meae; Nunc scio vere 45, 
A veces, no obstante, se prescinde incluso del texto bíblico. 
En algunas fiestas de santos se exhorta simplemente al gozo: 
Gaudeamus omnes in Domino diem festum celebrantes..., 
texto que probablemente es de San Gregorio Magno, que pa- 
rece haberlo compuesto para la dedicación de la iglesia de 
Santa Agueda, el año 592 4f, La misa en honor de la Santísi- 
ma Virgen empieza con el alegre saludo del poeta Sedulio: 
Salva, Sancta parens... 


ALGUNOS EJEMPLOS DE INTROITOS 
BIEN LOGRADOS 


414. Con sencillez, pues, pero con maestría se indica en 
la antífona del introito el motivo de la fiesta inspiradora de 
santa alegría en la asamblea litúrgica. Hay ejemplos de una 
doble alusión al sentido de la fiesta y, a la vez, la procesión 
de entrada, interpretando esta última como figura de una 
realidad más elevada y hermosa, encarnada en la solemni- 
dad del día 1”. Así, por ejemplo, cuando se canta en Epifanía: 
Ecce advenit Dominator Dominus, o el miércoles de la sema- 
na de Pentecostés: Deus cum egredererís. En la semana «de 
gloria, al saludar a los neófitos que habían entrado en el tem- 
plo con sus vestiduras blancas, se canta el sábado: Eduxit 
populum suum in exultatione, alleluia, et electos suos in lae- 
titia; el lunes: Introduxit vos Dominus in terram fluentem 
lac et mel; y el miércoles: Venite, benedicti Patris meti. 


LOs INTROITOS DE LOS DOMINGOS 
DESPUÉS DE PENTECOSTÉS 


415. Puede darse el caso—y se da en los domingos des- 
pués de Pentecostés—de que falte un motivo concreto y de- 
terminado. Entonces se toma de los salmos cualquier tema 
más general en que encuentren expresión los diversos esta- 


45 En algunos casos, la epístola se ha substituído posteriormen- 
te por otra (cf. las referencias en C. CALLEWAERT, Introitus: «Eph. Li- 
turg.» [1938] 487). 

46 G. VERBECKE, S. Grégoire et la messe de s. Agathe: «Eph. 
Liturg.», 52 (1938) 67-76. Cf. WAGNER, Einfúhrung, 1, 68, nota 2; 
P. PIETSCHMANN. JL 12 (1934) 108. 

47 E, F'LICOTEAUX, L'introit de la messe, 11: «Cours et conféren- 
ces», VI (Lovaina 1928), 38ss. 
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dos espirituales del hombre ante Dios: confianza, fe, alaban- 
Yu, petición. Y como no existe plan alguno, se sigue el orden 
numérico del salterio, pero sin sujetarse a regla fija, sino es- 
cogiendo al azar los versículos. Se conoce que quien escogió 
por vez primera estos versículos empezó con el salmo 12, y 
cada domingo iba tomando antes de la misa el libro de los 
Salmos, para abrirlo en «el sitio donde lo había dejado el 49- 
mingo anterior, siguiendo la serie de los salmos hasta encon- 
trar un versículo que le gustaba. Eso no lo hizo solamente pa- 
ra el introito, sino también para el verso aleluyático, ofertorio 
y comunión; pero no solía escoger a la vez para todos estos 
cantos sus versículos tomándolos del mismo o siguiente salmo, 
sino que seguía para cada uno de los cantos una serie comple- 
tamente independiente de los demás *8, Así hasta el domin- 
go 17: después se nota la influencia del antiguo adviento **. 
He aquí un cuadro sinóptico: 


INTROITO VERSO ALELU- OFERTORIO COMUNIÓN 

DE SAL. YÁTICO DF SAL. DE SAL. DE SAL. 

1 Iii 5. Da 9 
2 Y A 7 6 .. 12 
3 A A AA A (Lc) 
4 7 9 os 17 
5 26 y A 15 26 
6 Dd IN stone 26 
7 A A DA eta: 30 
8 47 Aca A 33 
9 33 Diada Es (Jn) 
10 54 cia 24 50 
11 67 Oi iia e (Prov) 
12 A 87 (Ex). 103 
13 Td rd A SU (Sab) 
14 A e dd: aria (Mt) 
15 A e 39 . (Jn) 
10” ds 85 97 .. 3) ah 70 
LE. a 118 LOL: airis (Dan) 79 
1 MT CECI cusco css LO ada Dri 95 
19 (Salus) ......onononocoso 104 137 118 
20 cad (Dan) 0 AN E 118 
21 USD) nui 1 A (Job) 118 
ATA 1 AO E (16) 
e CIN ra 129 .. .. 129 , (Mc) 


Este orden de los salmos es hoy el mismo que hace diez 
Blglos 50, 


18 Solamente los domingos 1, 7, 8 y 23 están tomados los ver- 
Bículos de dos distintos cantos del mismo salmo 5, resp, 46, 47 y 129. 

49 Cf. JUNGMANN, Gewordene Liturgie, 281; HesBeERT, Antipho- 
nale, p. LXxvV. 

+0 Cf. el cuadro sinóptico de los manuscritos de: los siglos vIIr 
y TX en HESBERT, 1, c. Con todo, esta vez la comunión del tercer 
AUDE después de Pentecostés está tomada de los salimos (sal- 
tno ] 


426 TR. IL, P. 1, SEC. 1.—EL RITO DE ENTRADA 


EMPIEZA EL CELEBRANTE A LEER EL INTROITO 


416. A pesar de que el introito por su naturaleza era un 
elemento propio de la misa solemne, pronto se extendió a 
otras misas, incluso a la misa privada. Podemos observar este 
proceso en un documento del siglo vir-vir, el ya mencionado 
Capitulare ecclesiastici ordinis. Este documento franco-anglo- 
sajón áel siglo vit, compuesto a base del escrito del archi- 
cantor Juan, no parece conocer otro fin que el de imponer el 
uso del introito en todas las misas; pues el autor trata este 
punto dos veces con gram insistencia, afirmando que cada 
sacerdote tiene la obligación de decir el introtito con salmo 
(verso de salmo) y Gloria Patri en todas las misas, aun cuan- 
do las diga en conventos o en el campo o celebre él solo y en 
los días laborables, alegando que así es la ordenación de ía 
sedes sancti Petri. Termina afirmando que quien, a pesar de 
saberlo, no cumple con ello, non recto ordine offert, sed bar- 
barico*!, Esta norma que pide al sacerdote que lea él mismo 
el introito len cada misa, se extendió en la baja Edad Media 


también a la misa solemne, a pesar de que el introito se can- 
taba por el coro $2, 


¿POR QUÉ NO HAY INTROITO EN LA 
MISA DEL SÁBADO SANTO? 


£17. La única misa que actualmente carece de introito 
es la del Sábado Santo. Algunos de los más antiguos manus- 
critos del antiftonario tienen en este día, lo mismo que en la 
vigilia de Pentecostés, la rúbrica Ad introitum letania **. La 
razón de la omisión del introito está, por tanto, in que a la 
entrada del clero desde el baptisterio se la acompaña con 
uta letanía. En la antigua liturgia estacional encontramos 
también otro caso, aunque fuera de la misa, en que la letanía 
substituye al canto del salmo. Cuando en las letanías mayo- 
res una procesión de rogativas visitaba en su recorrido una 
iglesia, entraba en ella, según el Ordo de Saint Amand, can- 
tando una letanía que se entonaba un poco antes de llegar a 
la iglesia. Al final el papa rezaba una oración $1, 


A a 


51 SILVA TAROUCA, 204s 206s. Con menos insistencia defiende la 
misma causa en la comunión (1. c., 207), 

52 Esta norma (para el sacerdote y los ministros) se encuentra 
ya en el ordinario de los dominicos compuesto hacia 1256 (GUERRI- 
NI, 235); asimismo, en ut misal franciscano del siglo Xi (EBNER, 
312). Los Statuta antigua, de los cartujos, que son: de la misma 
época, dicen: dicit vel auscultat introitum (MARTENE, 1, 4, XXV 
[I, 631 D]1). 

53 HESBERT, n. 79 105. 

54 DUCHESNE, Origines, 494. En cambio, en la iglesia estacional 
;e8 e después de la letanía también el introito (antiphona) 
La, E 
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A A y E A 


La PRIMERA PALABRA, NOMBRE DEL FORMULARIO 


418. El introito es el texto inicial de las partes variables 
de la misa. Sus primeras palabras son, por lo tamto, las pri- 
meras en los formularios, y por esto sirven de nombre para 
el formulario, y muchas veces también el dia. Así se habla 
de la misa de Requiem y del domingo Laetare. 


LA SEÑAL DE LA CRUZ 


419. El carácter del introito como rito de comienzo se 
expresa también por la señal de la cruz que se hace al em- 
pezar a leer el texto 55. Difiere esta señal de la cruz de la otra 
que se hace al principio de las oraciones ante las gradas, 
por no ir acompañada actualmente de ninguna fórmula. En 
cambio, misales de la baja Edad Media registran con fre- 
cuencia tales fórmulas; por ejemplo, la corriente In nomine 
Patris 38 o los dos versículos Adiutorium nostrum y Sit no- 
men Domini*”, o ambos juntos **. También se encuentran a 
veces otras fórmulas de bendición *?*. El carácter privado y 
preparatorio de todo lo que precede al introito se manifiesta 
además por la rúbrica de algunos ordinarios de misas me- 
dievales, que prescriben que se pnepare el cáliz inmediata.- 
mente antes de empezar el introito *. 


EL SITIO 


420. El sacerdote lee el introito en el lado de la Epístola. 
Así como el obispo ocupa durante la antemisa su sitio en a 
cátedra, así todos los clérigos de rango inferior tienen su 
puesto al lado derecho del altar, según norma antigua que 


55 Entre los primeros testimonios se cuentan los Statuta an- 
tigua, de los cartujos (s. xI1r) (MARTENE, 1, 4, XXV [lI, 631 DJ): 
signat se. 

56 Así en Sarum (Ss, xIv) (FRERE, The use of Sarum, 1, 658); 
Missale iuxta ritum O. P. (1889) 17. 

37 Ejemplos arriba 384 74 hacia el final. 

58 Misal de Evreux-Jumiéges (MARTIENE, XXVIII [l, 643 El); 
Alphabetum sacerdotum (LecG, Tracts, 3D. 

59 Según BERNARDO DE WAGING (1462), en Alemania era costum- 
bre decir antss del introito Domine labia mea o Deus in adiuto- 
rlum (FRANZ, 5745). El misal de Avuesburgo, de 1555, contiene Adiu- 
torium nostrum y Domine labia: meta (HOEYNCK, 312). En el ordi- 
nario de Augsburgo, del siglo xv, se encuentra sólo el segundo vet- 
sícuio (FRANZ, 752) A veces se decía también, además de estas 
fórmulas, el Spiritus Sancti nobis assit gratia (Beck, 265; KóckK, 
113). Sólo el Deus in adiutorium. inicia el introito en el misa] de 
los ermitaños paulinos, de Hungría (SawIcKI, 148). 

to Rito cisterciense más antiguo (SCHNEDER en «Cist.-Chr. » [1926] 
29298). Misales húngaros (JÁvor, 114; SaAwIcKL 174s) 
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se remonta hasta los Ordines Romani del culto estacional *”. 
Alí debe el sacerdote no solamente esperar a que el coro 
termine el canto del introito, sino quedarse hasta después 
de la epístola rezando las oraciones que le corresponden *?. 
El que se dijeran más tarde el Kyrie eleison, el Gloria y Do- 
minus vobiscum en el centro del altar, se ha de considerar 
coo excepciones que poco a poco se fueron imponiendo $”. 


9. úKyrie eleison» 


421. Más arriba ya hemos visto que los kiries son plega- 
rias populares que precedían a la oración sacerdotal dispo-. 


niendo a los fieles para oírla con la debida preparación y 
fruto. 


LOS PROBLEMAS DEL «KYRIE ELEISON> 


Podríamos contentarnos con esta explicación, que en el 
fondo contiene lo más esencial. Con todo, es natural que, 
dada su forma griega y el papel notable que desempeña en 
toda la liturgia, anondemos más en su origen. Particularmen- 
te interesa saber por qué se dicen en griego, por qué se re- 
piten varias veces, precisamente nueve; por qué no piden 
nada en concneto y cómo se introdujeron en el culto. 


_ $1 Ordo Rom, I, n. 22 (PL 78, 948 B), dice del obispo que subs- 
tituye al papa en el culto estacional: Secundum.  namque, quod 
non sedet in sede post altare, tertin non dicitt orationem post al- 
tare, sed in dextro latere altaris. 

62 El uso de trasladarse el celebrante después del ósculo del al- 
tar ad dexteram altaris se encuentra «n ¡/AMALARIO (De €ccl, off., 
11, 5: PL 105, 1113), Cf. PSEUDO-ALCUINO, De div. 0ff.: PL 101, 
1245 B; JUAN DE AVRANCHES, De Off. eccl.: PL 147, 33 4. Según 
Ivón DE CHARTRES (De conven. vet. et novi sacrif.: PI, 162, 5495), 
el sacerdote está en el lado «derecho durante el canto del introito, 
Gloria y la oración porque representa a Cristo, que, según Mt 15,24, 
no debía buscar más que al pueblo de Israel, simbolizado por el 
lado derecho. Statuta antigua de los cartujos (MARTENE, 1, 4, XXV 
[I, 631 DJ): introito, Gloria, Dominus vobiscum, en el lado dere- 
eno (el Kyrie no lo dice aún el miseno sacerdote); Ordinarium 
Cart. (1932), c. 26, 1. En la baja Edad Media era norma que el 
sacerdote tuviera que hacer todo hasta la epístola y todo después 
de la comunión en el lado derecho del ¡altar. Misal de Sarum 
(MARTENE, 1, 4, XXXV [I, 666 El); Costumarium de Sarum (final 
del siglo xIv) (FRERE, The use of Sarum, 1, 68. 

83 Cf. SóLch, Hugo 60-63. 
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(RIGEN ORIENTAL 


422. El hecho de que se recen en griego nos inclinaría a 
puscar. su origen en aquellos primeros siglos en los que £n 
Roma se usaba la lengua griega en la vida cotidiana y en las 
solemnidades del culto (esto hasta la mitad del siglo 111). 
Con todo, hoy se admite unánimemente que el Kyrie eleison 
fué copiado de las liturgias orientales en época bastante 
posterior. Lo raro es que no se tradujesen ni en las liturgias 
latinas ni en otras liturgias orientales, como la copta, etiópl- 
ca y la sirio-occidental. 

A Roma no pudo llegar antes del siglo v, y debió adoptar- 
se, juntamente con las letanías que se usaban en Oriente a 
partir del siglo Iv, y que aun hoy se conocen en casi todas las 
liturgias orientales con el nombre de ectenias. 


MODELOS PRECRISTIANOS 


423. No obstante, los principios del Kyrie eleison pueden 
remontarse a épocas mucho más antiguas. La súplica eleison, 
con invocación de la persona a que se dirigía o sin ella, debió 
ser familiar a los primeros cristianos por los cultos gentili- 
cos !*, Todavía en el siglo v un predicador de Alejandria se 
vió en la precisión de reprobar la costumbre, observada por 
muchos cristianos, de inclinarse ante el sol que se levantaba, 
saludándolo en voz alta con las palabras ¿lénoov prác ?. Te- 
nemos de los tiempos precristianos documentos en que el 
x0pte ¿héncov aparece dirigido a los ídolos *. Asimismo se co- 
nocía ya en los cultos paganos la costumbre de repetir esta 
aclamación determinadas veces *. Por cierto no hace falta 
recurrir a la antigúiedad pagana en busca de modelos para 
el Kyrie eleison. En la Sagrada Escritura del Antiguo Testa- 
mento se encuentra con frecuencia esta voz ¿léncov dirigida 
a Dios, principalmente en el libro de los Salmos, que a ¡jos 
primeros cristianos sirvió desde un principio de devociona- 
rio *. Los Setenta contienen fórmulas como ésta: ¿lénooy pe, 
xopte (Sal 6,3) y x0pte, ehénsoov pe (Sal 40,5.11), aunque no 
precisamente la fórmula exacta muestra. 


EL TESTIMONIO DE ETERIA 


424. Con todo, la historia de esta invocación como acla- 
mación usada por los fieles en el mismo culto sólo empieza 


1 DÓLGER, Sol salutis, 60-63. 

2 Tp., 61-63. 

3 ¡EPICTETO, Dissertationes, 11, 7; IDOLGER, 19-17; cf. 80s. 
4 DOLGER, 70ss 80s. 

5 Cf. el resumen en DóLGER, 83-86, 
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en el siglo 14%, La peregrina española Eteria refiere que en 
Jerusalén por el año 390 un diácono pronunciaba hacia el 
final de las vísperas una serie de ruegos por personas deter- 
minadas y que «mientras decía los nombres de cada uno, es- 
taban continuamente los niños nespondiendo: Kyrie, eleyson, 
que decimos nosotros, «Señor, ten piedad», y sus voces eran 
infinitas» ”. Eteria usa ya la transcripción eleyson, en lugar de 
eleeson, conforme había cambiado ya la pronunciación de lan. 
En otras horas rezaba el mismo obispo los nombres o las in- 
tenciones *, y esto parece la costumbre más antigua ?. 


LA LETANÍA DE LAS «CONSTITUCIONES 
APOSTÓLICAS> 


425. El texto de tales intenciones se nos ha conservado en 
el libro octavo de las Constituciones apostólicas, que refleja 
la liturgia de Antioquía de finales del siglo iv. Las pronun- 
ciaba el diácono después del evangelio y antes de despedir a 
los catecúmernos. Una rúbrica después de la letanía dice que 
el pueblo, y sobre todo los niños, habían de responder: Ky- 
rie, eleison *%. El orden y el contenido de tales súplicas va- 
riaba según las circunstancias. Generalmente se pedia por 
la Iglesia y el clero, pueblo y sus gobernantes, peregrinos y 
enfermos, bienhechores del templo y los pobres y finalmente 
por la paz. 


Su TRANSPLANTACIÓN A OCCIDENTE 


426. Este modo de rezar en común que se llamaba leta- 
nía, fué transplantada tal vez por los peregrinos de Jerusa- 
lén ya en el siglo v a Occidente, donde pronto se hizo muy 
popular. Sus ruegos eran a veces traducciones del modelo 
oriental, otras veces creaciones nuevas que obedecían a las 
necesidades diferentes del sitio en que se decian. La aclama- 
ción xúpte, ¿dérgoo» generalmente se conservaba en su forma 


6 Bishop, Liturgica historica, 116-136; EISENHOFER, 1, 195-201; 
11, 87-89; BAUMSTARK, Liturgie comparée, Ts 80-86. No es, pues, 
posible aprobar la afirmación de E. FIEDLER (Christliche Opfer- 
feier [Munich 1937) 38) de que el Kyrie eleison era una especie de 
protesta cristiana contra el culto de los emperadores y del sol 
antes de ser admitido en la misa. 

7 AETHERIAE Peregrinatio, C. 24: CSEL 39, 72. Véase también 
ZACARÍAS GARCÍA VILLADA, S. 1., Historia eclesiástica de España, t. 1, 
2.2 p., p. 292 (Madrid 1929), 

3 AETHERIAE Peregrinatio, c. 24: CSEL 39, 71. 

2 Cf. O. HEIMING: JL 14 (1938) 420. 

10 Const. ap., VII, 6, 9 (QUASTEN, MOn., 200), El mismo orden 
en las oraciones alternadas se Supone también en la despedida de 
los demás grupos y en la oración de los fieles (VIII, 6-10) y asimismo 
al final de las vísperas (VIII, 35, 2); compárese la reconstrucción 
a base de textos de San Crisóstomo, en BRIGHTMAN 4718 4775. 
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eprloga, pero a veces se traducía 1? o se ampliaba !?, o se subs- 
tiluía por otras fórmulas parecidas, como las que tenemos en 
ln parte más antigua de nuestra letanía de Todos los Santos: 
Libera nos, Domine; Te rogamus, audi nos ??. 


LA LETANÍA EN RITOS OCCIDENTALES 


427. El modelo' griego determinaba incluso a veces el 
sitio dentro de la misa en que debía decirse esta letanía, y 
era después de las lecciones. En la liturgia milanesa, sin em- 
bargo, aunque limitada a los domingos de la cuaresma, en- 
contramos la letanía al principio de la misa entre la ingres- 
sa (introito) y la oración, es decir, en el lugar que hoy ocu- 
pan los kiries. La aclamación se halla esta vez traducida al 
latín: Domine miserere, pero al final de la letanía se dice en 
voz alta tres veces el Kyrie, eleison 1%. Una letanía parecida 
debió de usarse por aquel tiempo y localizada en el mismo 
sitio en la liturgia romana. Ciertamente se conocía en Roma 
al principio del siglo vi alguna plegaria formada con el Kyrie 
eleison; pues el sinodo de Vaison decretó el año 529, en «u 


11 Traducciones del Kyrie eleison se encuentran también entre 
los pucblos germánicos convertidos al cristianismo. Existen testl- 
tmonios de los vándalos del morte de Africa: «también en lengua 
barbárica se alaba a Dios y se pide su misericordia; incluso ro- 
manos rezaban el Fróya armés (Domine miserere)» (Collatro Ps.- 
4ugustini cum Pascentin Ariano: PL 33, 1162; cf. H. v. SCHUBERT, 
Geschichte der christlichen Kirche im Friihmutelalter [Tibingen 
19211, 24). Como conirstación del pufblo se encuentra ei Kurie 
Seison traducido al latín en España (FÉrOoTIN, Le Liber oraianum, 
114s), 

12 Véanse los ejemplos en DUCHESNE, Origines, 210s. 

._ 13 DUCHESNE (1745) y, siguiéndole, P. ALFONSO (Oratio fidelium 
[Finalpia 1928] 36-38) opinan que una letamía con semejantes res- 
dbuestas del pueblo debió de usarse en Roma independientemente 
del modelo oriental. Para ello se recuerda que en la Roma pre- 
cristiana se usaban ya semejantes oraciones en forma de leta- 
vías; Pp. ej., la oración que Licinio hizo rezar a los soldados el 
día de la batalla contra Maximino; «af. LACTANCIO, De Morte pers., 
46, 6: CSEL 27, 226: Summe deus, te rogamus, Sancte deus te ro- 
gamos...., summe sancte deus, preces nostras €xaudi, brachia nostra 
ad te tendimus, exaudi, sancte summe deus! De la misma tradi- 
ción provienen las aclamaciones fijadas en los Acta Synodorum ha- 
bitarum Romae. En uno de estos sínodos del año 499 se registra- 
ron das siguientes aclamaciones (MGH, Auct. ant, XII, 403): Ult 
fiat, rogamus (dictum decies): ut scandala amputentur, rogumus 
(dictum novies): ut ambitus exstinguatur, rogaumus (arwcrunm auo- 
decies). Cf. BAUmsTARK, Liturgie comparée, 85s. En cambio, la hipó- 
tesis de que «el Kyrie nunca se usó en Roma como contestación o 
como invocación de letanía, difíciimmente casa con las noticias que 
tenemos de Gregorio Magno, sobre todo del modo con que habla 
de las costumbres griegas. Cf, más adelante la nota - 34. 

14 Missale Ambrostanum (1902), 77-81; así también en los docu- 
mentos más antiguos de la liturgia milanesa (A. Ratri.—M. MAGIS- 
TRETTI, Missale Ambrosianum, duplex [Milán 1913] 121s; DÓLGER, 
908). 
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tercer canon, que se rezasen en los maitines, misa y vísperas 
estas deprecaciones «con sentimiento profundo y contrición», 
dando como motivo de esta novedad el ejemplo «de las li- 
turgias de las provincias del Oriente y de Roma, donde se 
repetían los Kiries muchas veces 15, Ahora bien, de unas pa- 
labras de San Gregorio Magno! se deduce que todavía en 
su época, al lado de la simple repetición de las aclamaciones, 
se conocía aún otro modo de rezar el Kyrie eleison, combi- 
nándolo con otro texto. Tal texto debió ser la letania corn- 
pleta, O sea las invocaciones a las que correspondían los 
Kyrie eleison, contestaciones del pueblo. Es verdad que entre 
los textos de los sacramentarios que permiten la reconstruc- 
ción de la misa romana en el siglo vr no se encuentra ningún 
formulario de letanía. El Gregoriano dice solamente que la 
misa empezaba con el introito, deinde Kyrie, eleison **. Pero 
no hemos de olvidar que los sacramentarios no eran misa- 
les, es decir, mo contenían todos los textos de la misa, sino 
solamente aquellos que rezaba el celebrante. No nos puede 
sorprender, por lo tanto, que no contengan la letanía, pues 
ésta nunca se decía por el celebrante. 


LA «DEPRECATIO GELASIJ> 


428. Por otra parte, existen varias razones que avalan la 
hipótesis de que la llamada Deprecatio Gelastii18 representa 
la primitiva letanía de la misa romana, ya que varios indi- 
cios señalan a Roma como lugar de su origen y al papa Ge- 
lasio (492-496), de quien tiene su nombre, como su redactor. 
De él dice el Liber pontificalis que creó sacramentorum prae- 
fationes et orationes cauto sermone ?!?, 

No ignoramos que existen razones que hacen dudar mu- 
cho de que la liturgia romana utilizara en la misa una leta- 
nía con las aclamaciones Kyrie, eleison en una época en que 
ciertamente se decian aún las «oraciones solemnes» después 
de las lecciones, tan parecidas por su contenido a la letanía. 
Pero parece que la paulatina desaparición de estas «oracio- 
nes solemnes» ?? por aquel tiempo, que iba acompañada por 
una ampliación de las oraciones deprecativas dentro de ca- 
non, fué consecuencia de la introducción de la letanía al 


15 Can. 3 (Mans, VIII, 725). 

16 Cf. más adelante 432 con la nota 34. 

17 LIETZMANN, n. 1, 

18 B. CAPELLE, Le «Kyrit» de la messe et le pape Gélase: «Rev. 
Bénéd.», 46 (1934) 126-144 C. CALLEWAERT (Les étapes de l'histotre 
du «Kyrie»: «Revue d'Hist. Eccl.», 38 [1942] 20-45) resume los re- 
sultados y los toma como punto de partida para nuevas investi- 
gaciones. 

19 DUCHESNE, Liber pont., I, 255, 

20 Cf. más adelante 623. 
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priuelpio de la misa, y que su adopción en el culto romano 
no fué otra cosa que una parte de la reforma más amplia 
del mismo ??, 


429. He aquí el texto de la Deprecatio Gelasti ?2: 


DEPRECATIO QUAM PAPA (GELASIUS PRO UNIVERSALI ECCLESIA 
CONSTITUIT CANENDAM ESSE 


Dicamos omnes: Domine exaudi et miserere ??, 


Patrem Unigeniti et Dei Filium Genitoris ingeniti et Sanc- 
tum Deum Spiritum fidelibus animis invocamus.—Kyrie elei- 
son. 


I. Pro immaculata Dei vivi ecclesia, per totum orbem 
constituta, divinae tbonitatis opulentiam depreca- 
mur.—Kurie eleison. 

II. Pro Santis Dei magni, sacerdotibus et ministris sa- 
cri alturis cunctisque Deum verum colentibus popu- 
lis, Christum Dominum supplicamus.—Kyrie eleison, 

III. Pro universis recte tractantibus verbum veritatis, 
multiformem Verbi Dei sapientiam peculiariter ob- 
secramus.—Kyrie eleison. 

IV. Pro his qui se mente et corpore propter caelorum reg- 
na castificant, et spiritualium labore desudant, lar- 
gitorem spiritalium munerum obsecramus.—Kyrie 
eleison. 

V. Pro religiosis principibus omnique militia eorum, qui 
iustiliam et rectum tudicium diligunt, Domini poten- 
tiam obsecramus.—Kyrie eleison, 

VI. Pro iucunditate serenitatis et opportunitate pluviae 
atque aurarum viltalium blandimentis ac diversorum 
temporum prospero cursu, rectorum mundi Dominum 
deprecamur.—Kvyrie eleison, 

VII. Pro his quos prima chrisfiani nominis initiavit agni- 
tio, quos iam desiderium gratiae caelestis accendit, 
omnipotentis Dei misericordiam obsecramus.—Kyrie 
eleison. 

VIII. Pro his quos humanae infirmitatis fragilitas, et quos 
nequitiae spiritalis invidia, vel varius saeculi error 


21 V. L. KENNEDY, The Saints of the Canon of the Mass (Roma 
1938), 33-36; Cf. C. MOHLBERG en «Theol. Revue» 37 (1938) 487-489. La 
misma idea se expresó al mismo tiempo por B. CAPELLE, Le pape 
Gélase et 14 messe romaine: «Revue d'Hist. Eccl», 35 (1939) 22-34. 

22 Texto critico según CAPELLE, Le «Kyrie», 136-138, El texto está, 
reproducido también en Migne, PL 101, 560s. 

23 En lugar de estas palabnas hay que poner probab:emente (con 
otros mamuscritos) Kyrie eleison, es decir, el diácono indica al pue- 
blo la - contestación a las invocaciones. 
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involvit, Redemptoris nostri misericordiam implora- 
mus.—Kyrie eleison. 

Pro his, quos peregrinationis necessitas, aut iniguae 
potestatis oppressio vel hostilitatis vexat aerumna, 
Salvatorum Dominum supplicamus.—Kyrie eleison. 
Pro iudaica falsitate... aut haeretica pravitate decep- 
tis vel gentilium superstitione perfusis, veritatis Do- 
minum deprecamur.—Kyrie eleison. 

Pro operariis pietatis et his, qui necessitatibus labo- 
rantum fraterna caritate subveniunt, misericordia- 
rum Dominum deprecamur.—Kyrie eleison. 

Pro omnibus intrantibus in haec sanctae domus Do- 
mini atria, quí religioso corde et supplici devotione 
convenerunt, Dominum ygloriae deprecamur.—Kvyrie 
eleison, 

Pro emundatione animarum corporumque nostro- 
rum et omnium venia peccatorum, clementissimum 
Dominum supplicamus.—Kyrie eleison, 

Pro refrigerio fidelium animarum, praecipue sancto- 
rum Domini sacerdotum, qui huic ecclesiae praefue- 
runt catholicae, Dominum spirituum et universae 
carnis iudicem deprecamur.—Kyrie eleison. 
Mortificatam vitiis carnem et viventem fide animam 
— praesta, Domine, praesta. 

Castum timorem et veram dilectionem — praesta, 
Domine, praesta. 

Gratum vitae ordinem et probabilem exitum — 
praesta, Domine, praesta. 

Angelum pacis et solacia sanctorum — praesta, Do- 
mine, praesta. | 

Nosmetipsos et omnia nostra, quae orta quae aucta 
per Dominum ipso auctore suscipimus, ipso custode 
retinemus, ipsiusque misericordiae et arbitrio provi- 
dentiae commendamus —Domine miserere. 


LA LETANÍA EN EL OFICIO DIVINO 


4.30. 


Esta letanía u otra semejante debió gozar pronto die 


gran popularidad en Roma y en regiones por ella influencia- 
das. No se usaba solamente en la misa, sino también en las 
horas y otras funciones eclesiásticas. Según la regla de San 
Benito, pertenece la letanía o la supplicatio litaniae, id est 
Kyrie eleison ?2*, a las oraciones finales de: cada hora, donde 
precede al Pater noster, que hace las veces de la oración 
sacerdotal final. Es probable que en laudes y vísperas se usa- 
se la forma completa, como la tenemos en la deprecatio, 


24 S. BeEnNEDICTI Regula, c. 9; cf. 12s 17. 
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mientras que en las demás horas se repetía únicamente el 
Kyrie eleison?5, En el oficio divino monacal de la liturgia 
mozárabe observamos una solución intermedia, que consiste 
en reducir la letanía a una sola invocación, a la que se con- 
esta con tres Kyrie eleison ?8, En la cuarta y quinta hora, 
(ue eran propias del oficio de los monjes, la letanía consta 
de tres invocaciones, y usa como contestación el Deus, mise- 
rcre 27. Sin invocación se encuentran tres Kyrie eleison de- 
lante de la Completuria, o sea la oración preparatoria de la 
bendición ?**. En los maitines encontramos una rúbrica que 
manda omitir los kiries desde el domingo de Resurrección 
hasta Pentecostés *?. 


EN EL CULTO PÚBLICO, NO EUCARÍSTICO 


431. En el Gelasiano más antiguo se halla entre las cere- 
monias de las órdenes mayores una rúbrica que dice: El post 
modicum intervallum mox incipiant omnes Kyrie eleison 
cum litanta *, 

Existe un relato de Gregorio de Tours (--:594) sobre una 
procesión de penitencia que había ordenado San Gregorio 
Magno poco después de su elección, cuando en 590 la peste 
asolaba a Roma. De cada una de las siete basílicas señaladas 
como punto de concentración, debían salir siete procesiones 
de penitencia con dirección a Santa María la Mayor, cada 
cual acompañada por un grupo de sacerdotes, para implorar 
la misericordia de Dios con una litania septiformis. El tes- 
tigo ocular de esta procesión que facilitó al historiador fran- 
co estos datos, vió cómo veniebant utrique chori psallentium 
ad ecclesiam clamantes per plateas urbis Kyrie eleison *!, Es 
evidente que el Kyrie eleison no fué el texto entero que se 
rezaba en ¡esta litania: septiformis, sino que debió de ser la 
contestación del pueblo a las invocaciones pronunciadas por 
los grupos de sacerdotes 32 De este modo la letania siguió 


25 En este sentido, CALLEWAERT. Les étapes, 29-32. 

26 FírorinN, Le Liber mozarabicus saucramentorum, 773 715: Ri- 
tuale antiquissimum de Silos (s. xD. 

27 L. c., 775. 

28 L,, C., 773 175 780 “182. 

29 Lh, c., 736. 

30 T, 20 (WILSON, 22). 

31 SAN GREGORIO DE Tours, Hist, Francorum, X, 1: PL 7l, 


B. 

32 Utrique chori = los coros dobles, formados del clero y del pue- 
blo. Cf. BATIFFOL, Lecons, 106-108. Septiformis, porque cada invoca- 
ción se repite siete veces (BATIFFOL, 1105). De una litania septena 
cantada el Sábado Santo existen testimonios también de tiempos 
posteriores; p. ej., en el Gregoriano de MéNARD (PL 78, 88 C). Según 
Ordo Rom, l, app., n. 10 (PL 78, 964), se reza primeramente como 
septena, luego como quina y, finalmente, como terna; cf. el Ordo 
de 8. Aemand (DUCHESNE, Origines, 490) y el antifonario de Corbie 
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siendo aun en tiempos posteriores e incluso en la actualidad 
la forma principal de plegaria en las rogativas. De ahí su 
nombre en latín (y castellano) de litania (letanía), sinóni- 
mo de rogativas 3”. 


LA CARTA DE SAN GREGORIO AL OBISPO JUAN 


432. La letanía de principios de la misa había sufrido 
algunas modificaciones ya antes de San Gregorio Magno O 
durante su pontilicado, tal vez por intervención del mismo 
Santo. Pues se ve en la necesidad de defenderse en una carta, 
dirigida al obispo Juan de Siracusa, contra la acusación de 
haber introducido en Roma costumbres griegas. Entre otras 
cosas se trataba también del Kyrie 3%*. La argumentación del 
pontifice consiste principalmente en hacer resaltar las dife- 
rencias entre las costumbres romanas y griegas, lo cual debió 
de ser muy fácil para él, puesto que conocía perfectamente 
de su estancia en Bizancio los ritos griegos. Se alude prin- 
cipalmente a las siguientes diferencias: «Entre los griegos 
todos dicen los kiries a la vez, mientras que entre nosotros 
los dicen ien primer lugar los clérigos y el pueblo contesta». 
Además, los griegos conocen solamente el Kyrie eleison, 
mientras que en Roma se reza «el Christe eleison igual núme- 
ro de veces. Termina San Gregorio con la observación de 
que en días ordinarios se omiten algunas cosas que suelen 
decirse en otras ocasiones, además del Kyrie eleison y +.1 
Christe eleison, con el fin de poder insistir más en estas vo- 
ces de súplica. 


REMINISCENCIAS DE LA LETANÍA ENTERA 


433. Lo que se suprimía en los días ordinarios no podía 
ser otra cosa que las invocaciones formando la letanía. Estas 


a 


(HESBERT, n. 79 b); observaciones parecidas existen para la litania 
maior en el Ordo Rom, XI, n. 57: PL 78, 1048, Una litania Septe- 
nd Se encuentra en el misa] franciscano de los siglos Xv-xv1I (MAR- 
TENE, 1, 1, 18, XIX (1, 216 B] y existe todavía al principio del si- 
glo xvii (De MoLÉoN, 223s 430). En la actualidad se acostumbra 
duplicar las invocaciones de la letanía del Sábado Santo cantando 
el coro la invocación juntamente con su contestación y repitiendo 
ambas el pueblo. 

33 Para la historia de la letanía, R. HIERZEGGER, CoOllecta und 
Statio: ZKTh 60 (1936) 511-554. 

34 San GREGORIO ¡MAGNO, EP., IX, 12: PL 77, 956: Kyrie elel- 
son autem nos neque diximus neque qicimus sicut a Graecis arci- 
tur, quía in Graecis omnes simul dicunt, apud nos autem a cleri- 
cis dicitur et a populo respondetur, et totidem vicibus etiam Chris, 
te eleison dicitur, quod apud Graecos nmullo modo dicitur In co 
tidianis autem missis aliqua, quae dici solent, tacemus, tantummo- 
do Kyrie eleison et Christe eleison dicimus, ut in his aeprecarionas 
vocibus paulo diutius occupemur, 
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se usaban todavía en el culto solemne, pero con la particula- 
ridad de que o el mismo cantor o a lo menos la Schola, que 
Inmediatamente entraba, le añadía la aclamación Kyrie 
eleison, que luego repetía el pueblo 35. A esto obedece el que 
cn los días en que al culto estacional precedía la collecta 
con su letanía larguísima, se suprimieran ya al principio de 
la Edad Media. los kiries en la misa *f, lo mismo. que en e€el 
caso de las órdenes mayores, por seguir una letanía ?7. En la 
actualidad tenemos el ejemplo de la misa del Sábado Santo, 
en que la letanía, con Kyrie eleison que se cantan después 
de la bendición de la pila bautismal, motiva la supresión de los 
kiries de la misa 3%, Sobrevive, pues, en todos ¡stos casos una 
reminiscencia originaria de cuando los kiries se rezaban en 
forma de oración más completa ?**. 


Los KIRIES INTENSIFICÁNDOSE SE INDEPENDIZAN 


434. El Kyrie eleison como oración de súplica concisa, 
cargada de tradición y momentos emotivos, y por la que se 
expresan sin apenas palabras las ansias de perdón y de ayu- 
da del corazón humano, llevaba dentro de si la tendencia a 
independizarse y repetirse con redoblada frecuencia. Por otra 
parte, es cierto que aun antes de emplearse como elemento 
integrante de las letanías existió aisladamente. Se usaba ya 
en la antigiiedad precristiana como aclamación. En forma de 
jaculatoria debieron rezarlo los primeros cristianos, que nom- 
braban a Cristo principalmente con este título t%. No es ex- 


35 CALLEWAERT (Les étapes, 36) interpreta el a clericis dicitur 
de modo que la Schola repetía total o parcialmente la invocación 
del diácono; p. ej. (n. 1): divinae bonitatis opulentiam depreca- 
mur; el Kyrie se decía sólo por el pueblo. Est* modo de cantar la 
letanía debió de influir en la forma que Sam Gelasio dió al tex- 
to; cf. 1. c., 27. Con todo, según San Gregorio, el Kyrie se decía 
por los clérigos. , 

38 Ordo de S. Amand (DUCHESNE, 495); rúbricas para el Miér- 
coles de Ceniza, en el apéndice del Ordo Rom. 1, n. 25: PL “8, 
950 A, Esta regla se encuentra formulada con toda claridad en el 
Ordo Rom, XT (hacia 1140). n. 35: PT. 78, 1039: Quando Cfficitur 
Collecta, ad missam non cantatur Kyrie, quía regionarius dixit 
in litania. Cif. 1 C., 34 63: PL 78, 1038 C 1050 A. 

37 Ordo Rom, VIT, n. 3: PL 78, 1001. 

38 En este mismo sentido, dicen los manuscritos más antiguos 
de antifonarios: ad introitum letania; luego sigue: Groria tn e€ex- 
céelsig Deo (HIESBERT, n. 79). 

32 De todo esto se sigue que la letanía de que se trataba en 
estos casos, O sea la letanía de todos los santos en su forma más 
antigua, no se puede identificar sin más con aquella letanía de 
donde proviene el Kyrie. Con todo, la semejanza entre ambas (to- 
dos los santos y Deprecatia Gelasii) bastaría para justificar la dis- 
posición en cuestión. E o 

40 Cf. Teoporo BAUMANN, El misterio de Cristo en el sacrificio 
de la misa (Madrid 196), pp. 41-44. Como «Kyrios» les fué predi- 
cado Cristo, y en esta yoz se encerraba para ellos toda la riqueza 
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traño que el Kyrie eleison, a pesar de que debió su divulgación 
principalmente a la letanía, se independizase más tarde. En 
las liturgias orientales fué costumbre muy antigua repetir el 
Kyrie eleison muchas veces con creciente impetuosidad *!. En 
la liturgia mozárabe encontramos en el largo oficio de difun- 
tos que se rezaba en la casa mortuoria la siguiente rúbrica: 
Statim omnes una voce simul conclamant Deo clamoren, ita: 
Kyrie eleison (prolixe) *?. Más general, sin embargo, era la 
costumbre de repetir los kiries un determinado número de 
veces. Siguiendo tradiciones sagradas, cada hora de la litur- 
gia bizantina comienza aún en la actualidad con doce repeti- 
ciones del Kyrie eleison, y las horas menores, con cuarenta +3. 
La ectenia ferviente (Extevío txsola) después del evangelio 
de la misa bizantina repite tres veces el Kyrie eleison después 
de cada invocación **:. La repetición por tres veces aparece 
también al final de otras ¡ectenias 45 y aisladamente. Aurelia- 
no de Arlés (+ 550) mandaba a sus monjes empezar y terminar 
cada hora con tres kiries 46, En la liturgia mozárabe es regla 
fija rezar tres kiries antes de la Compluturia que precede a la 
bendición final 17 y, más en general, antes de la oración sacer- 
dotal *%. Las laudes de la liturgia milanesa contienen aún ac- 
tualmente tres, y hacia el final doce Kyrie eleison t?. De un 
modo semejante, nuestras letanías presentan al principio y al 
final la triple súplica: Kyrie eleison, Christe eleison, Kyrie 
eleison *0, 


— mo. 


de vivemcias que habían sentido la primera vez, en que una duz 
iluminó su interior hasta entonces sombrío y desclado, dándoles 
la certeza de Que Cristo era el verdadero Kyrios, no el césar.— 
(N, del T.) 

41 Cf. la observación de Eteria: «sus voces Son infinitas» (Véa- 
se arriba 424 con la nota 7.) 

42 FÉROTIN, Le liber ordinum, 111. 

43 Véase la relación en DÓLGER, 64, nota 2. 

44 BRIGHTMAN, 3735. 

45 Así en la liturgia de Santiago, griega (BRIGHTMAN, 38 48). 

46 AURELIANO DE ARLÉS, Regula ad monachos: PL 68, 393 B. 

47 FÉROTIN, Le Liber ordinum 133; 1I., Le Liber mozarabicus sa- 
cramentorum “13 “IS “780 782. 

48 F'ÉROTIN, Le Liber ordinum, 182. 

49 S. BAEUMER, Geschichte des Breviers (Friburgo 1895) 619. 
También la misa milanesa contiene tres Kyrie no sólo después del 
Gloria, sino también después del evangelio y al final. 

50 Esta norma aparece aún más clara en los textos de letanías 
medievales; cf. el principio de la letanía del cód. Ottobon. 313, con 
su Kyrie triplicado (H. A. WILSON, The Gregorian sacramentary 
[HBS 49), pp. XXXI-XXXIV)» ¡y también mucho más tarde, por ejem- 
plo (con tres Kyrie y tres Christe), en el ordinario de Lyón (si- 
glo Xin (E. MARTENE, Tractatus de Gantique ecclesiae disciplina 
[Lyón 1706] 520 524). 
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PARALELISMO ENTRE EL <«<KYRIE> Y EL <ALLELUIA> 


No podemos dejar de mencionar en este conjunto el per- 
fecto paralelismo que existe entre el uso del Kyrie y el del 
Alleluia. Empleado en sus orígenes como estribillo con el que 
el pueblo tomaba parte en la salmodia responsorial, llegó a 
ecnvertirse en exclamación autónoma de júbilo que podía re- 
petirse indefinidamente 51, El actual breviario romano usa 
varias veces la triple repetición, y antes de la reforma de 
Pío X el Alleluia se repetía incluso mueve veces el domingo 
in Albis. 


EL «KYRIE>» EN LOS «ORDINES ROMANI> 


435. El primer Ordo Romanus, a pesar de que describe el 
culto solemne, no conoce ya la letanía, sino únicamente el 
Kyrie aislado. Convertido en canto, se repite las veces que 
haga falta, hasta que el papa, que después de la veneración 
del altar está de pie delante de la cátedra mirando a Orien- 
te, dé la señal 52, Muy pronto, es decir, todavía en el siglo vit, 
el papa, para dar esta señal, tenía que observar ciertas nor- 
mas, que nos explican otros Ordines, a saber: tres veces canta 
la Schola el Kyrie y tres veces lo repite un grupo de clérigos, 
luego da el papa la señal para que se cante el Christe eleison, 
que se repite del mismo modo tres veces, y otro para los últi- 
mos tres Kyrie eleison, y una última señal para terminar *?, 


LA TRIPLE REPETICIÓN; INTERPRETACIÓN TRINITARIA 


436. Esta combinación a base del número de tres es fruto 
de una antiquísima costumbre sagrada, que en dos cultos pre- 
cristianos de la antigua Roma revestía formas de expresión 
verdaderamente impresionantes $*. Era natural que al núme- 


51 [", CABROL: DACL 1, 1229-1246, especialmente 1234, 

52 Ordo Rom, 1, n. 9: (PL 78, 942: Scholg vero, finita anti- 
phona, imponit «Kyrie eleison». Prior vera scholae custodit ad pon- 
tificem, ut ei annuat, si vult mutare numerum litaniae, 

53 Ordo de S. Amand (DUCcHESNE, Origines, 418): annuit pon- 
tijex ub dicatur «Kyrie eleison». Et dicit schola et repetunt regio- 
naríi... Dum. repetierunt tertio, iterum annuit pontifex ut dicatur 
«Christe eleison»... Algo cambiado en el Capitulare ecel. ord., que 
habla de dos coros, que, mirando hacia Oriente, están inclinados 
frente al altar cantamdo lentamente cada cual nueve veces el Ky- 
rie: ...et sic incurvati contra altare ad orientem adorant dicentes 
«Kyrie eleison» prolive unusquisawe chorus per novem vicibus (SIL- 
VA-TAROUCA, 205; cÍ. 1965). 

54 DOLGER, Sol salutis, 95-103. No parece que haga falta buscar 
el origen del Kyrie convertido en himno de tres partes en la 'litur- 
ria milanesa, Como lo pretende Dix (The shape of the liturgy, 
4615), sobre todo porque no se sabe apenas nada de su uso en aque- 
lla época. Antes se podría pensar en un paralelismo en el sur de 
las Galias (cf. la nota 46). 
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ro de tres se le diera en el culto cristiano una interpretación 
trinitaria, sobre todo en las esferas de la liturgia galicana, en 
las que la lucha antiarriana había dejado huellas muy pro- 
fundas y persistentes. La encontramos, en efecto, ya en Ama- 
lario 55, y desde entonces la repiten todas las explicaciones de 
misas: en los tres primeros Kyrie eleison se invoca al Padre; 
en los tres Christe cieison, al Hijo, y en los últimos tres Kyrie 
eleison, al Espíritu Santo $5, Tal explicación quiere encontrar 
una justificación, al menos aparente, en el Christe eleison del 
segundo grupo. La realidad, sin embargo, es que también las 
primeras tres invocaciones se dirigen a Cristo. Esto se acomo- 
da no sólo al modo de hablar de San Pablo y de la Iglesia 
primitiva, para la cual Kyrios fué el nombre más general de 
Cristo, sino que se prueba, además, por la historia posterior 
de los kiries. Es verdad que en los primeros tiempos el con- 
texto en que se encuentran los Kyrie eleison hace pensar a 
veces en Dios Padre. Otras veces queda el sentido indeciso, 
como parece muy natural en una sencilla invocación de Dios, 
Pero en la mayor parte de los casos, sobre todo en la letanía 
diaconal, que es la forma primitiva del empleo del Kyrie elei- 
son, las redacciones de algunas invocaciones muestran a las 
claras que es Cristo a quien se invoca con el título deKogt<,57 
La misma idea domina, por cierto, en la letania occidental, 
que en sus redacciones más antiguas viene a ser, desde el 
principio hasta el Agnus Dei, una invocación continuada de 
Cristo, aunque en ella se encuentran intercaladas las invoca- 
ciones de los santos 58, 


_55 AMALARIO, De off. eccl., TIT, 6: PL 105 1113s. Llama la aten- 
ción el que la Exrpositio de Amalario (de Tréveris?), que se escri- 
bió en el viaje por mar a Constantinop:a en lcs años 813 y 814, 
sólo distingue entre Kyrie eleison y Christe eleison, atribuyendo 
el primero a la forma Dei, y e. segundo, a la forma servi (GERBERT, 
Monumenta, IL, 150). Cf. Expcsitio «Missa pro multisp, ed. Hans- 
SENS en «Eph. Liturg.» (1930) 33. 

56 En algunos tropos (cf. más adelante 444) que se fueron for- 
mando a partir del siglo Ix, detrás de cada invocación del Kyrie, 
todas las estrofas se dirigen a Cristo (BLUME-BANNISTER, TroOpen 
des Mistale, I: «Analecta hymnica», 47) pp. 45s 101 102 1035, etc. 
| 57 JUNGMANN, Die Stellung Christi im liturgischen Gebet, 181s. 

58 En los textos más antiguos de letanías faltan las invoca- 
ciones de las tres personas divinas y de la Santísima Trinidad 
después del Christe audi nos. En un manuscrito inglés del si- 
glo vor, da letanía empieza: Christe audi nos, luego siguen invo- 
caciones de santos y, finalmente, el Agnus Dei (A. B. KuYPERS, The 
Book of Cerne [Cambridge 19021 2115), S:gún el sacramentario de 
Gellone, escrito hacia 780, el Sábado Santo en la procesión a la pila 
bautismal se canta Kyrie eleison; al llegar se repite varias veces 
Christe eleison, siguiéndose invocaciones de santos y luego el Pro- 
pitius esto, etc., Filius Dei, Agnus Dei, Christe audi nos, y se termi- 
na con tres Kyrie eleison (MARTENE, 1, 1, 18, VI [I, 184])). Según el 
Ordo de S. Amand, la letanía que Se empieza a cantar al llegar a 
la iglesia estacional se compone de los siguientes elementos: Kyrie 
eleison (tres veces), Christe audi nos; luego, las invocaciones de san- 
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("'ANTO DE LA «SCHOLA> Y DEL CLERO 


437. Esta súplica dirigida nueve veces a Cristo, el Kúpioc, 
cs aún en su forma actual la preparación más conveniente 
para la oración sacerdotal, la cual, haciéndose eco de las ple- 
garias de la comunidad, las presenta ante el trono de Dios *?. 

Mientras San Gregorio Magno, refiriéndose al modo de 
recitar los kiries, dice: a clericis dicitur et a populo respon- 
detur, el primer Ordo Romanus menciona solamente la Schola, 
cuyo oficio era cantar el Kyrie—tal vez diríamos mejor: en- 
tonarlo o cantarlo una sola vez para que otros lo repitiesen—. 
Nunca se dice que su canto quede reservado exclusivamente a 
la Schola, y sí que ella lleva la dirección, porque el prior scho- 
lae tiene que atender a la señal del papa que le manda ter- 
minar el canto *%. El Ordo de San Amando confirma esta in- 
terpretación y la completa diciendo que el repetir las invoca- 
ciones de la Schola era oficio de los regionarit, es decir, de los 
subdiáconos, organizados en Roma según regiones, barrios $!. 
El pueblo como tal ya no participaba activamente en la gran 
misa pontifical, lo que no impid* suponer que los fieles en 


tos; a continuación, Propitius esto, etc. (entre las que está la in- 
vocación, que claramente se dirige a Cristo, Per crucem tuam...), y, 
finalmente, otros tres Kyrie (DUCHESNE, Origines, 4948). La letanta 
del misal de Stowe (s, 1X), que proviene de un modelo grecorromano 
del final del siglo vir (BisHoP, Liturgica historica, 142ss), empieza 
con tres Christe audi nos, a las que sigue un Kyrie eleison y las in- 
vocaciones de santos (WARNER, The Stowe Missal [HBS 32] 3), Más 
ejemplos parecidos de los siglos Ix y x véanse en H. A. WILSON, The 
Gregorian sacramentary (HBS 49) pp. XXXI-XXXIV; GERBERT, MOnu- 
menta vel. lit_ Alem., II, 7 f; H. MÉNARD, en las notas al Gregoria- 
no (PL 78. 386ss 485 53088); J. MABILLON, Analecta (PL 138, 885); 
Beck, Kirchliche Studien, 383-387. En plena Edad Media se llega, 
por fin, a la redacción que corresponde a la interpretación trinita- 
ría: Kyrie eleison, Christe éleison, Kyrie eleison, que tenemos aún 
en la actualidad al principio y al final de la letania y al principio 
de las preces o también substituyéndolas, así como el mencionado 
inciso de las invocacicnes de las psrsonas divinas y de la Santísi- 
ma Trinidad: Pater de caelis Deus, etc. Por cierto, este miembro 
falta aún hoy en la l:tanía de los moribundos (Rituale Rom,, V, 7, 
3). SUÁREZ (De oratione, 1, 9, 12 [Opp. ed. BERTON, 14, 341) trata de 
la Objeción de que la invocación aislada de cada una de las tres 
personas divinas pone en peligro la fe en la unidad de Su natura- 
leza; defiende estas invocaciones en el sentido de que en ellas se 
confiesa la diversidad de ias personas y su consubstancialidad. De 
modo semejante, J. MALDONADO (De caeremontíis, II, 12 [F, A. ZACCA- 
RIA, Biblioteca rit., II, 2 (Roma 1781) 79]) sostiene que estas inyoca- 
ciones prcopiamente no se dirigen al Hijo y al Espíritu Santo, sed 
ad Deum per enumeratas personas. 

$9 Cf. 323. 

$0 Ordo Rom. 1, 9: PL 78, 949; cf. la nota 52. Cf. Ordo Rom. 
II, 5. ; 
6l DUCHESNE, Origines, 478: Dicit schola et repetunt regionarii, 
Cf. NickL. D r Anteil des Volkes, 17. De dos coros se había también 
en el Capitulare eccl. ord, (SILVA-TAROUCA, 205): cf. la nota 53. 
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otras circunstancias siguieran cantando los kiries. Esto vale 
sobre todo para los países del centro y norte de Europa *”, 
donde el Kirioleis, cantado a modo de estribillo, se considera- 
ba durante siglos como elemento el más fundamental del 
canto religioso popular, y los Leise (en francés Lais) represen- 
taban una clase especial de tales cantos populares. Con todo, 
el canto de los kiries de principios de la misa había pasado 
a ser oración exclusiva del clero que formaba el coro $*, por lo 
menos en las iglesias donde había suficiente clero, y a ellas 
se refieren casí todas las noticias que de aquellos tiempos te- 
nemos sobre el particular. Así que no debemos suponer en to- 
dos los sitios una Schola cantorum como encargada de su 
canto, ni siquiera de su entonación, que por cierto, como parte 
del clero, poco se distinguía de los coríistas. 


LAS MANERAS DE ALTERNAR LOS KIRIES 


438. Estas Scholas formaban dos coros, conforme a la an- 
tigua tradición de alternar los kiries: un coro entonaba y 
cantaba todas las nueve invocaciones para que el segundo 
coro las repitiese después de cada invocación. Más tarde no 
se cantaban en total más que nueve veces, que alternaban los 
dos coros *t, En ocasiones, para llenar el número de tres, el 
segundo coro repetía dos veces seguidas la invocación que el 
primero había entonado, Es quizás el modo que mejor va con 
la estructura de este canto, observándose actualmente ten- 
dencias a volver a ponerlo otra vez en práctica *5. La mane- 
ra, sin embargo, que desde el siglo x1r tuvo mayor aceptación 
fué el cantar los kiries nueve veces entre los dos coros, del 
mismo modo que se rezaban en el altar entre el sacerdote y 
el acólito $8, 


62 Cf. la prescripción del obispo HERARD DE TOURS (Capitula 
[858] c. 16 [HarDoUuIN, V, 4511): Gloria Patri ac Sanctus atque cre- 
dulitas et Kyrie eleison a cunctis reverenter canatur. El orden de 
la enumeración hace dudar que se trate del Kyrie del principio de 
la misa; cf. los datos en NickL, 17-19. En las rogativas y otras oca- 
siones canta aún posteriormente el pueblo los kiries, por cierto 
también dentro de la misa, a saber, después del sermón, con oca- 
sión de la antigua oración común: de los fieles; véase HONORIO AU- 
GUSTOD. (s. XI), Gemma an., 1, 19: PL 172, 550 C; DURaANDo, 1V, 
25, 14. 

63 Cf. arriba, 167120, Cf. SICARDO DE CREMONA, Mitrale, TIT, 
2: PL 213, 9 C 97 B; el clero, como encargado d+*1 canto de los 
kiries: clerus y chorus. INOCENCIO 111 (De s. alt. mysterio, TI, 19: 
PL 217, 809 C) habla del chorus, lo mismo que DURANDO (IV, 12, 1). 
BERTOLDO DE RATISBONA (+ 1272) defiende todavía la costumbres an- 
tigua, aunque con poco entusiasmo (PFEIFFER, 1, 496). 

é4 Ordo eccl. Lateran, (FiscHER 80, lín. 31): Deinde «Kyrie elet- 
son» per distinctiones, sicut mos est, inter se dividunt. 

65 M. Daras, Le «Kyrie eleison» («Cours et Conférences», VI 
[Lovaina 19281 67-19) 78. E 

es Liber usuum O, Cist., 11, 62: PL 166, 14358; solamente el úl- 
timo Kyrie se canta juntamente por los dos coros. 
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l.AS MELODÍAS ACTUALES; ORIGEN DE SUS 
DENOMINACIONES 


439. El canto gregoriano del Requiem, que repite ocho 
veces la misma melodía sencilla, ampliándola solamente en 
su última repetición, recuerda perfectamente su carácter pri- 
mitivo de letanía *?. Y desde que la Schola se encargó de su 
recitado, su puesta en música hizo rápidos progresos. Las me- 
lodías del Kyriale romano pertenecen a la segunda etapa de 
florecimiento del canto gregoriano, a partir del siglo x**. 
Los títulos que llevan recuerdan otro grado de su evolución, 
cuando el texto tan reducido de los nueve kiries experimentó 
en la Edad Media una ampliación considerable por medio de 
los llamados tropos, que convirtieron cada invocación en una 
estroía de varios versos, de modo que cada silaba correspon- 
día a un tono de la melodía. Como precursor de la poesía de 
los tropos podemos considerar a Amalario, que hizo cantar a su 
coro: Kyrie eleison, Domine Pater, miserere; Christe eleison, 
miserere qui nos redemisti sanguine tuo; Kyrie eleison, Spi- 
ritus Sancte, miserere “%. Como se ve, se trataba de una simple 
paráfrasis. Desde entonces, o sea desde el siglo rx hasta el xvr. 
hubo una verdadera literatura de tropos del Kyrie. Cada igle- 
sia poseía por lo menos una docena, de los que algunos eran 
exclusivos de la región, mientras que otros se encontraban en 
sitios los más diversos. Su colección ien los Analecta hymnica 
comprende 158 números completos 7%, La ejecución musical st: 
reducía generalmente a lo siguiente: mientras un coro de la 
Schola cantaba el Kyrie con todos sus melismas, el otro, con 
la misma melodía, cantaba el tropo, hasta desembocar ambos 
en el canto común del eleison. Como los tropos correspondían 
a las distintas melodías, al desaparecer aquéllos, ¡as melodías 
siguiercn liamándose por las primeras palabras del tropo. He 
aquí algunos de los nombres del Kyriale actual: Luz et origo; 
Kyrie Deus sempiterne; Cunctipotens genitor Deus; Cum iu- 
bilo; Alma pater; Orbis factor; Pater cuncta. 


TEXTO DE UN «TROPO> 


440. Como ejemplo de tales tropos damos el de la primera 
misa gregoriana, cuyo ritmo sigue perfectamente la melodia, 
mientras que otros emplean ciertos metros, por ejemplo el 
hexámetro. 


67 Según DURANDO (1V, 12, 4), Se cantaba el último Kyrie en 
algunas igiesias también de esta forma: xúópte ghenooy nude. 

68 Cf, URSPRUNG, Die kath, Kirchenmusik, 57. 

69 AMALARIO, De off. eccl., UI, 6: PL 105, 11135. 

70 BLUME-BANNISTER, Tropen des Missale, 1: «Analecta Hymnica», 
47, pp, 43-216, CL. BLume, Poesie des Hochamtes im Mittelalter. Die 
Kyrietropen: «Stimmen aus M.-Laach», 71 (1906, U) 18-38. 
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1 
a) Lux et origo b) In cuius nutu 
lucis, summe Deus, constant cuncta, clemens 
eleison; Kyrie eleison. eleison;, Kyrie eleison. 


c) Qui solus potes 
misereri, nobis 
eleison; Kyrie eleison. 


¿ 
a) O mundi redemptor b) Per crucem redemotis 
salus et humana, a morte perenni, 
rex nie, Christe, spes nostra, Christe, 
eleison; Christe eleison. eleison; Christe eleison. 


2) Qui es verbum Patris, 
verbum caro factum, 
lux vera, Christe, 
eleison; Christe eleison. 


3 
a) Adonai, Domine, b) Qui machinam gubernas 
Deus, iuste ludex, rerum, alme Pater, 
eleison; Kyrie eleison. eleison, Kyrie eleison. 


c) Quem solum laus et honor 
decet, nunc et semper 
eleison; Kyrie eleison *!, 


Es natural que cantos tan artísticos sólo pudieran ejecu- 
tarse por un coro bien adiestrado. Para algunos de ellos hubo 
ya en el siglo x11r composiciones polifónicas ??. Con la refor- 
ma de misal por Pío V desaparecieron otra vez todos los tro- 
pos. Descargados de este modo los kiries de sus múltiples ador- 
nos, su carácter monumental apareció de nuevo en su luz, 
reforzada más tarde por las composiciones polifónicas, que 
emulaban entre sí para dar expresión digna al contenido teo- 
lógico y emocional de estas súplicas milenarias. 


EL ALTERNAR LOS KIRIES SE APLICA TAMBIÉN 
A SU RECITACIÓN EN EL ALTAR 


441. El celebrante no intervenia primitivamente en la re- 
citación O canto de los kiries. Razón por la que su texto se 


71 BLUME, 69s. En otra redacción, que hace resaltar más el ca- 
rácter trinitario, 1. c., 70s, 


72 BLuME-BANNISTER, Tropen, p. 92 (ad n. 28); 160 (ad n. 99). 
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hinlla ausente de la mayor parte de los ordinarios de la misa, 
y mi siquiera figura en aquellos que ya contienen todas las 
oraciones ante las gradas y del ofertorio. Sólo cuando a partir 
del siglo x1IrI se impuso el criterio de que el celebrante tenía 
qwe rezar todos los textos de la misa, aun las cantadas por el 
coro y los asistentes, los kiries, puesto que habían de alter- 
narse, no se leían, como los áemás cantos, en voz baja, sino 
que se dialogaban entre el celebrante y su asistencia ??, Esta 
innovación, sin embargo, no se propagó tan rápidamente de 
un modo general. El misal de la capilla papal del año 1290, 
por ejemplo, no la menciona, y so que manda ya que el sacer- 
dote rece cum ministris suis el introito 7*. No obstante, algu- 
nos decenios más tarde se impuso también en el culto pa- 
pal 75, 

En cambio, para las misas privadas los escritos del archi- 
cantor Juan con ahinco recomienáan ya en el siglo vrir1 a los 
sacerdotes que recen, además del introito, nueve veces con 
profunda inclinación los kiries 75. No se menciona ni en esta 
ni en otras ocasiones posteriores expresamente gl acólito 77. Ni 
en los casos en que más tarde intervenía en la misa solemne 
la asistencia es probable rezasen todos juntos las nueve in- 
vocaciones, porque no se encuentra ninguna alusión al rezo 
alternado ”3. Si más tarde se impuso la costumbre de alter- 
nar las nueve invocaciones, en ello influyó seguramente el 
ejemplo del coro. En los documentos antiguos aparece aún 
otro modo de alternar, o sea el sacerdote decía tres veces se- 
guidas los Kyrie eleison del principio y del final, dejando al 
clérigo la recitación de los tres Christe eleison ??. 


73 Ordinarium O. P. de 1256 (GUERRIN1I, 235); Liber orainarius 
de Lieja (VoLK, 89, lín. 30). La misma disposición se encuentra en 
más ordinarios de la, misa del final de la Edad Media (MARTENE, 1, 4, 
XIX XXI f XXXVII [I, 605 B 616 B 626 E 681 Bl). 

74 BRINKTRINE en «Eph. Liturg.» (1937) 201. 

a o Rom, XIV, n. 11: PL 78, 1186 A; cf. L c., n. 61 68: 1175 B 

18 Capitulare eccl, ord. (SILVAa-TAROUCA, 205, lín, 11): Si autem 
singulus fuerit sacerdos novem tantum vicibus inclinatus adorando 
dicit «Kyrie eleison», et postea erigit se, Cf, 1 c., 207. 

77 La expiicación rimada de la misa del siglo xII dice del cele- 
brante: ein Kiriel' er danne singet (luego canta el Kyrie eleiwson) 
(LEITZMANN en «Kleine Texte», 54, 18, lín. 8). 

78 Cf. las Citas de la nota 75. Cf. también el misal de Furtmeyr, 
del año 1481 (facsímile de fol. 33, en URSPRUNG, Die kath, Kirchen- 
musik, delante de la portada de la obra), donde entre el introito y 
Gloria de una misa festiva, sin más observaciones, se prescriben 
mueve repeticiones del Kyrie eleison, 

79 Ordinario de Coutances (1557) (LeGG, Tracts, 58). La recitación 
primitiva entre solista yy pueb.o, y con esto el carácter básico del 
Kyrie eleison como oración popular, se manifiesta mejor en el re- 
parto entre ambos de que se habla arriba, 435, en el que la primera 
invocación de cada uno de los tres grupos se ejecuta por el coro de 
solistas, respondido por el que dirige la oración. 
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EL SITIO 


442. Al igual del introito, el sacerdote rezaba los kiri*s 
en el lado de la epistola $% Costumbre que se estila aún hoy 
entre los cartujos, carmelitas y dominicos y ¡es norma en la 
misa solemne para todos los sacerdotes. El motivo principal 
de su traslado al centro del altar fué seguramente el deseo de 
hacer resaltar más su carácter de súplica: en el centro del 
altar el sacerdote está al pie del crucifijo, a quien eleva su 
plegaria $, 


10. «Gloria in excelsis» 


LOS «PSALMI IDIOTICI> 


443. El Gloria, que, al igual del Kyrie eleison, no se com- 
puso para la liturgia de la misa, es un legado precioso de la 
primitiva poesía himnódica, que, inspirándose en los cánticos 
bíblicos, sobre todo los salmos, creó una exter.sa literatura de 
cantos religiosos, perdida hoy casi por completo. Los primeros 
cristianos llamaban a estos cantos psalmi idiotici, que quiere 
decir salmos compuestos por ellos mismos, en contraposición 
a los salmos de la Sagrada Escritura !*. Son en su mayoría pie- 
zas sencillas que carecen de metro y ritmo, lo mismo que los 
cánticos y salmos, a los que se asemejan también por sus 
medios de expresión, pero que nos manifiestan el encendido 
fervor religioso de aquel siglo. Podemos considerar esta lite- 
ratura como la continuación de los cánticos del Nuevo Tiesta- 
mento, el Magnificat, Benedictus y el Nunc dimittis. Por des- 
gracia, pocos de aquellos himnos se nos han conservado, entre 
ellos el himno Vs thapdy de la liturgia bizantina, el cántico 
Te decet laus de la liturgia monástica, y de la general el Te 
Deum y el Gloria. Este último, llamado también doxologia 
mayor ?, se apreciaba tanto en la Iglesia antigua, que logró 
imponerse a pesar de la prevención general que hacia fines 


80 LEBRUN, Explication, 1, 144, Cf. arriba 420. 

81 P. J. B. DE HERDT, Sacrae liturgiae praxis, 1, 2.2 ed. (Lovaina 
1852), 84. Cf. también más adelante 47153 acerca del sitio en que 
se decía la fórmula final de la oración. 


1 J. KROoLL, Die christliche Hymnodik bis zu Klemens von Ale 
randreia: «Braunsberger Vorlesungsverzeichnis», (SS 1921 y WS 
1921-22); ID.: Hymnen, en E. HeNNECcKE, Neutestament. Apokry- 
phen, 569-601. EISENHOFER, I, 207-210. La expresión tówtixol dolo la 
emplea el concilio de Laodicea (s. Iv), que los prohibe a favor de 
los cánticos bíblicos: can. 59 (Mans, 11, 574). 

2 En contraposición a la pequeña doxología, el Gloria Patri, 
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de la Edad Antigua se sentía contra los cánticos creados hu- 
mino studio, principalmente en la Iglesia visigótica ?. 


l./AS REDACCIONES SIRIA Y GRIEGA 


444. En la tradición de su texto se distinguen tres redac- 
ciones *: la siria de la liturgia nestoriana 5, la griega de las 
Constituciones apostólicas * y la griega de la liturgia bizan- 
tina, que se encuentra en «el Codex Alexandrinus del Nuevo 
Testamento ”. Esta última coincide esencialmente con la re- 
dacción occidental. Comparemos, pues, en primer término las 
dos redacciones anteriores. 


REDACCIÓN SIRIA 
¡Gloria a Dios en las alturas 
y en la tierra paz 


«CONSTITUCIONES APOSTÓLICAS» 
¡po ” 1d y 

Aza ev úpiotora Oc4 
s , po > , 

xa! ETL YE ElprvN» 


y buena esperanza para los Ey AVOPOTOLE EDÓNxtA. 


[hombres! 
Adorámoste, aULVODpLEV OE, OJLVODÍLE» dE, 
glorificámoste, edA0yoD|LÉv GE, EVYAPLOTOD|LÉV GO!, 
enaltecémoste, dokokoyobjLev ge, 


Tpogxuvodpéy gE 

tú el ser que existes desde la 

[eternidad 

escondido y de naturaleza in- 

[comprensible. 

Padre, Hijo y Espíritu Santo, 

Rey de los reyes y Señor de 

[los señores; 

que habitas en la luz inacce- 

[síble, 

a quien ningún hijo del hom- 

[bre ha visto ni puede ver, 

quien solo eres santo, 

solo poderoso, solo inmortal. 


3 Cf. el concilio IV de Toledo (633), can. 13 (ManNst, X, 6225). 
Cf. CL, BLUME, Der Engelhymnus «Gloria in ercalsis Deo». Seín 
Ursprung und seine Entwicklung: «Stimmen aus M.-Laach», 73 (1907) 
43-62; J. BRINKIRINE, Zur Entsithung und Erklárung des «Gloria 
in excelsis Deo»: «Róm. Quartalschrift», 35 (1927) 303-315. 

4 A. BAUMSTARK, Die Textiuberlieferung des Hymnus angelicus: 
«Hundert Jahr Markus-und-Weber-Verlag» (Bonn 1909), 83-87. 

5 A. J. MACcLEAN, East Syrian daily offices (Londres 1894) 170s. 

8 Const. Ap., VII, 47 (FUNK, I, 4545). 

7 Texto con variantes en FUNK, E; 459, nota. En SAN ATANASIO 
(De virginitate, ec. 20) se cita del l.imno como oración de la mañana, 
desgraciadamente, sólo las primeras palabras (cf. BLUME, 58, no- 
ta 2), Cf. 1. c., 55, donde trata de citas dudosas en San Crisóstomo. 
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REDACCIÓN SIRIA «CONSTITUCIONES APOSTÓLICAS» 
Te confesamos por el media- — 5a tod peyáhov dpytepewe, 
[nero de nuestra alabanza. 
g€ tov ovta Beny, 
AyyÉrrTO?, EYA, AXPÚSITOV [10v0v, 
du Try peyddgy 001 Boza, 
xupie Bacihed eroupúvte, 
Qee TÁTEP TAVTOXPÁTOP. 
¡A ti, Jesucristo, Redentor del xúpte 6 Beóc, 0 rarnp too Xprotaó 
e Hijo del Altísimo! [mundo ' 


¡Oh Cordero de Dios vivo, TOD Ap.OJLOL AJVOD, 
que quitas los pecados del 5 atpet try ájraptiay TOÓ XGG|LOV 
[mundo, 


ten piedad de nosotros! 
Tú que estás sentado a la 
[diestra del Padre, 


jacoge nuestra súplica! rpóodezar tay denoly ipbv, 
Porque tú eres nuestro Dios, 0 xd Y Levos ET TMV XepooBip, 
y tú eres nuestro Señor, ÓTL OD [L0VOG ÚyLOG, 

y tú eres nuestro Rey, OU ¡LÓVOG XÚPLOG, 

y tú eres muestro Redentor, — ¿Be0 xal xarap 'Inood Xprotoo”, 


y tú eres el que nos perdonas tod Bso ráons yevntis púses 
[nuestros pecados. ob Pactléwe hp ov, 
Los ojos de todos los hombres 
[están pendientes de ti, 
Jesucristo. 
Gloria a Dios, tu Padre; 9 00 gu dóta, tn xa. oéBac. 
y a ti y al Espíritu Santo, 
por toda la eternidad. Amén. 


CARACTERÍSTICAS: POR CRISTO A Dios PADRE 


445. Comparando las dos redacciones con la nuestra, nos 
llama la atención una particularidad común a las dos, a sa- 
ber: ambas, además de contener un mayor número de predi- 
cados de Dios y de Cristo, dirigen la alabanza a Dios Padre 
por Cristo, nuestro Sumo Sacerdote. Ello está en consonancia 
perfecta con el modo de orar de los primeros siglos. Desde 
luego, la redacción, tal cual la encontramos en las Constitu- 
ciones apostólicas, que dirige absolutamente todas las alaban- 
zas y súplicas a Dios Padre por medio de Cristo y llega hacia 
el final a razonamientos que parecen harto violentos para un 


38 Según la versión del cód. Vat. 2089; cf. Funk, 456. Cf. C. H. 
TURNER, Journal of theol. studies, 16 (1915) 56. 
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himno, difícilmente puede ser originaria; ha de considerarse 
como obra de un redactor posterior, que quiere hacer resaltar 
cl oficio de mediador de Cristo en forma un poco llamativa ?. 
Jon todo, el hecho de que tal redacción se encuentra en la li- 
Lurgía sirio-oriental que, por lo demás, ya no usa el «por Cris- 
to, nuestro Señor» en la fórmula final de sus oraciones sacer- 
clotales *%, prueba que se debe a una tradición antigua. Con 
razón podemos, pues, suponer que la forma siria, aunque no 
“n sus desarrollos ampulosos, ciertamente en su estructura 
nos presenta la forma originaria del himno. 


EL TEXTO LATINO MÁS ANTIGUO COMPARADO CON 
EL DEL «COD, ALEXANDRINUS> 


446. Volviendo ahora sobre la redacción occidental de 
nuestro venerado himno, encontramos el documento más an- 
tiguo de su texto latino en el antifonario de Bangor?*!, ma- 
nuscrito que data del año 690. Pondremos a continuación su 
texto al lado de la redacción griega del Codex Alexandrinus, 
que hemos de considerar como enlace con la tradición griega 
del mismo texto. 


«COD. ALEXANDRINUS)» BANGOR 


Ad Vesperum et ad Matuti- 
nam 


“Ypvos Ewbtvos 


1. Acza ev úbtoror Beó, xal ext 


TÍis Ye elpí vn, ev dvdpwrotc 
cudoX/a. 
Atobdpév ce, eohoyobrev ge 
rpooxuvodp.éy os, doZoloyob- 
p.év 98. 


ESyaptotob pe gol 0a Ty 
pejdkny on 06cav, Kóprte, 
aauied eroupúvte, Oez ra- 
TfP, TUYTOLPÁTOO. 


Gioria in excelsís Deo, et 
in terra par hominibus 
bonae voluntatis. 
Laudamus te; benedici- 
mus te; adoramus te; glo- 
rificamus' te; magnifica- 
mus te. 

Gratias agimus tibi prop- 
ter magnam .misericor- 
diam tuam, Domine, rex 
caelestis, Deus Pater, om- 
nipotens. 


9 JUNGMANN, Die Stellung Christi, 13s. 


10 L, C., 69 67; cf. 144ss. 


11 F. E, WARREN, The antiphonary of Bangor (HBS 4: facsimile 
con transcripción; HBS 10: texto con comentario) (Londres 1892- 95), 
fol. 33, resp. p. 31; comentario, 1. c., pp. 75-80. La redacción exacta 
de nuestro texto actual se encuentra por vez primera en el salterio 
del abad Wolfcoz "de San Galo (s. 1Xx); cf. BLUME, 49, Más datos 
sobre manuscritos y variantes, 1. c., 47-51. Fuera del texto antiguo 
milanés (DACIL 4, 1534s), muestra cierta independencia entre los 
textos latinos el del antifonario mozárabe de León; cf. G. PRADO, 


15 
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4. Kópte, vie povoyzvh, 'Insuo 4. Domine, Fili unigenite, 
Xprote, xal áytov lveópa. lesu Christe, Sancte Spi- 
ritus Dei. Et omnes dici- 

MUS: Amen. 
5. Kópte, ó Beoc, O dpvos tob 5. Domine, Fili Dei Patris, 


Oeoó, O vio Toy RATpoc, Ó agne Dei, qui tollis pecca- 
atom» TAS ÚNLaptida TU x45- tum mundi, miserere no- 
1.00, EAENIOY NLÁS, bis. 

6. O atom TUS apaptias z00 6. Suscipe orationem nos- 
XG0|100, shénoov pas, Tpg3- tram; que sedes ad dex- 
Degut TNY Senor hn, 0 teram Dei Patris, misere- 
xa p.evos Ev deci 10d Rar- re nobis, 


pos, ELÉNTOY pd. 
7. “Ort ob el puóvos dytos, abel 7. Quoniam tu solus sanctus, 


povos xópros, "Ironós Xpta- tu solus Dominus, tu so- 

Tos, Elg dozaw Bend TAtpós. lus gloriosus cum Spiritu 

"Api vs Sancto in gloria Dei Pa- 
tris. Amen. 


DIVISIÓN DEL HIMNO: LAS DOS PRIMERAS PARTES 


447, La estructura del Gloria presenta tres partes: el can- 
to de los ángeles en la noche sagrada, las alabanzas de Dios 
Padre y la invocación de Cristo. 

El himno empieza con el canto de los ángeles según lo trae 
San Lucas (2,14). Fué también costumbre en otros himnos de 
la antigúedad cristiana poner al principio, como su tema, una 
palabra inspirada, tomada de la Sagrada Escritura. Así vemos 
antepuesto al himno de la tarde, al que corresponde el Glo- 
ría como himno de la mañana, el primer verso del salmo 112: 
Laudate pueri Dominum, laudate nomen Domini?*?. Este mis- 
mo verso encabeza en el antifonario de Bangor el Te Deum?!*. 

A las palabras de los ángeles sigue en todas las redaccio- 
nes la alabanza de Dios en la forma sencilla de acumulación 
mo solamente de expresiones de nuestra gratitud y alabanza, 
sino también de los mismos nombres y atributos divinos. 

La conclusión trinitaria de la segunda parte !*, que en- 
contramos en todas las redacciones antiguas de esta versión, 
le da cierta armonía interna al marcar definidamente la di- 
visión entre ésta y la tercera parte. En la redacción siria se 


Una nueva recensión del himno «Gloria in excelsis»: «Eph. Liturg.», 
46 (1932) 481-486. 

12 Const, Ap., VII, 48 (Funk, 1, 456), 

13 WARREN (HBS 10) 10. 

14 El mismo final trinitario se encuentra también en el texto 
antiguo milanés y en el mozárabe. La añadidura et Sancte Spiritus 
ra a un misal de Aquileya del 1519 (W. WerH en ZkTh 
36 A 
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«ncucntra un poco antes. Esa tendencia a llamar a Dios con 
tj nombre el más propio que cita en su alabanza es natural 
vuya subiendo hasta llegar al misterio de la Santísima Trini- 
«did, conocido por nosotros solamente in la revelación. Existe 
un paralelismo perfecto con el Te Deum, cuyas alabanzas de 
Dios culminan igualmente en una invocación trinitaria: Pa- 
lrem immensae maiestatis, venerandum tuum verum et uni- 
cim Filium, Sanctum quoque Paraclitum Spiritum., 


LA PARTE CRISTOLÓGICA. REFLEJO DE LA 
ECONOMÍA DE NUESTRA SALVACIÓN 


448. Concluida la segunda parte con la invocación de la 
Santísima Trinidad, sigue la tercera, que es la parte cristoló- 
gica: Domine, Fili unigenite. La misma división presenta tam- 
bién nuestro Gloria, a pesar de que le falte la invocación Cde 
las tres personas divinas al final de la segunda sección. «Dios 
Padre y Cristo» es, pues, el tema del Gloria; y esto no lo he- 
mos de considerar como una enumeración incompleta de ¡a 
Santísima Trinidad, como algunos comentadores del Gloria 
parecen opinar cuando casi diríamos excusan al autor por no 
haber dedicado otra parte al Espíritu Santo, que solamente se 
nombra como de paso en las últimas palabras. Dins Padre y 
Cristo son los dos pilares del orden cristiano del universo: 
Dios Padre, como principio y fin de tcdas las cosas, al que 
buscan en último término todas nuestras Oraciones, toda nues- 
tra ansia de felicidad, y Cristo, como el camino hacia este fin, 
necesario, según el libre beneplácito divino, para todos ies 
que buscan de veras a Dios. De ahi que en las cartas de San 
Pablo se mencionen ya en la fórmula de salutación Dios y 
Cristo y se vuelva luego incontadas veces sobre nuestras rela- 
ciones con estas dos personas divinas. Si a veces esta enume- 
ración de Dios y Cristo se completa con la mención del Es- 
piritu Santo, no es primordialmente para hacer una profesión 
de fe en el misterio de la Santísima Trinidad, sino para trazar 
con más exactitud el orden de la economía de nuestra salva- 
ción, en la que se mantiene la relación entre Dios y el hombre 
no sólo por medio de Cristo, sino también «en el Espiritu San- 
to». Este orden de la economía de nuestra salvación lo refleja 
magnificamente la estructura del Gloria, aun en la redacción 
que usamos en la misa romana. 

Se puede afirmar además que las dos partes principales 
del himno corresponden a las dos ideas del lema biblico que 
les precede: para Dios la honra, por eso nos sumamos al can- 
to de los coros angélicos; para los nombres la paz, por eso 
nos dirigimos a aquel en cuya persona nos ha venido la paz 
2 la tierra, rogándole lleve a feliz término su obra empezada. 

Pasemos ahora a la explicación más detallada del himno. 
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EL MENSAJE ANGÉLICO 


449. Liturgias orientales distinguen en el anuncio de los 
ángeles tres partes: la gloria a Dios en las alturas, la paz para 
la tierra, y esto para contento de los hombres. Ahora bien, 
como por razones de la crítica del texto no se puede defender 
en Lc 2,14 la variante sódoxta, sino que se debe leer eúudoxiac, 
el texto sólo permite dividirlo en dos partes. Pero tampoco ia 
versión usual de «paz a los hombres de buena voluntad» da el 
sentido auténtico; cudoxta no es la buena voluntad de los 
hombres, sino la buena voluntad de Dios, su beneplácito, su 
favor, su gracia. Los «ydporot súdoxtag son los hombres de su 
gracia, de su elección, los hombres a quienes se anuncia la 
Buena Nueva del reino de Dios. Esto significa textualmente 
una limitación del anuncio de la paz. No obstante, como la 
invitación para entrar en el reino de los cielos va dirigida a 
todos, esta limitación puede significar únicamente que la paz 
no nos viene por una feliz casualidad de la fortuna, sino del. 
beneplácito libérrimo y gracioso de Dios (cf. Ef 1,5); a nos- 
otros, hombres de su gracia, «hijos de su reino». Este favor de 
Dios se inicia concretamente con el nacimiento del Salvador. 
La entrada de Cristo en el linaje humano significa realmente 
la glorificación de Dios y para los hombres paz, o sea el prin- 
cipio de la era de nuestra salvación 15, En este sentido se pue- 
de afirmar que el canto de los ángeles no contiene un simple 
deseo, sino que es también la afirmación de una realidad: 
desde ahora rn adelante se dará honra a Dios y paz a los 
hombres. Es la misma realización, vista desde otro ángulo, a 
la que se refiere el Señor hacia el final de su vida con las pa- 
labras de la oración sacerdotal: «Yo te he glorificado sobre 
la tierra llevando a cabo la obra que me encomendaste reali- 
zar» 15. Pero precisamente porque la glorificación de Dios y la 
salvación de los hombnes se consumarán sólo después del sa- 
crificio de la pasión y muerte del Señor y porque aun después 
de realizada sus frutos han de madurar, y madurarán mien- 
tras dure el mundo, con razón el canto de los ángeles puede 
al mismo tiempo celebrar la salvación como un hecho y como 
un plan que irá desarrollándose por jornadas, para que así se 
dé la gloria a Dios en las alturas y la paz a los hombres de su 
elección. Tal interpretación de las palabras del mensaje celes- 
tial sube de valor cuando se repiten por los hombres como 


15 J. JEREMÍAS, "Avdpwror eudoxtas: «Zeitschrift f. d. neutest. Wis- 
senschaft» 28 (1929) 13-20, 

16 Jn 17,4, Cf. también los gritos de júbilo del pueblo a la en- 
trada triunfal de Cristo en Jerusalén, especiamente Lc 19,38: «paz 
en el cielo y gloria en lo más alto de los cielos»; cf. BRINKTRINE, 
Zur Entstehung, 304, 
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ración durante su peregrinación por esta tierra. Cada día 
que actúa la Iglesia en el mundo, cada vez que reúne a sus 
hijos para la oración, y más aún, cuando con ellos celebra la 
Kucaristía, pasa un rayo de luz y esperanza por el mundo, que 
experimenta con júbilo y ansia creciente cómo se acerca más 
y más «el reino de Dios y avanza, pese a todas las resistencias, 
la ejecución del gran plan de Dios de dar la gloria a su Ma- 
jestad infinita y la paz y salvación a sus elegidos. 


LAS EXPRESIONES DE ALABANZA 


450. Las liturgias orientales que desconocen la gran do- 
xología en la misa emplean en ella por lo menos las palabras 
iniciales y repetidas veces; así, por ejemplo, en el rito de en- 
trada ?”, en la preparación de las ofrendas !?, acompañando 
el ósculo de paz 1? y antes de la comunión 2. 

Las alabanzas que siguen al saludo de los ángeles son: sen- 
cillas. Se suceden una tras otra, como si de por sí fueran in- 
suficientes: «Te alabamos, te bendecimos, te glorificamos» ??, 
Una comparación con las dos redacciones más antiguas de- 
muestra que no ha de tomarse cada expresión siguiente como 
una idea nueva de la alabanza de Dios, sino como otra expre- 
sión más de la misma idea fundamental de la exaltación de 
Dios. Lo mismo hemos de interpretar el gratias agimus tibi, 
extrañándonos de este modo mucho menos la razón que se 
añade: propter magnam gloriam tuam. Con todo, aun toman- 
do la palabra en su sentido estricto, admite una explicación 
enteramente satisfactoria; podemos, efectivamente, dar gra- 
cias a Dios por su grande gloria. Pues en el orden nuevo, fun- 
damentado en gracia y caridad, y en el que Dios nos ha do- 
nado todo en su Hijo (Rom 8,32), la plenitud divina casi po- 
demos decir que es nuestra riqueza; la manifestación de su 
gloria se convierte para nosotros en gracia superabundante 
y principio de nuestra glorificación ??. Con todo, no conviene 
insistir mucho en tal interpretación, que se fijaría demasiado 
en el aspecto pragmatista de nuestra utilidad. Lo sublime de 
estos himnos es que no pretenden pagar a Dios un tributo 


17 Misa mestoriana (BRIGHTMAN, 248, lin. 19; Ip., 252, lín. 11), así 
como en la bizantina (..C., 361, lín, 33). 

18 Liturgia de Santiago (BRIGHTMAN, 45, lín. 3). 

19 Liturgia etiópica (BRIGHIMAN, 227, lín, 17). 

20 Const. Ap., VIM, 13, 13 (BRIGHTMAN, 24, lín. 25), 

21 Esta expresión se encuentra ya en el Martyrium Policarpi, 
14, 3: 03 amó, 0 evloyó, ss dogaLw. Más paralelismos, en BRINKTRINE, 
Zur Entstehung, 305-310. Cf, Blume acerca de asonancias con las 
aclamaciones con las Que el senado saludaba al emperador. Acierta 
cuando considera las palabras laudamus, benedicimus, adoramus, 

22 Cf. Didaje, 10, 4 (cf. arriba, 8): «Ante todo, te damos gracias 
porque eres poderoso», Por otra parte, véase la redacción de Ban- 
gor, 446. 
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obligatorio ni limitar su acción de gracias a lo estrictamente 
debido, sino sencillamente exteriorizar nuestro amor de hijos 
de Dios, que no nos deja atender a otra cosa que su honra y 
eloria. Somos felices porque podemos ensalzar su gloria ?”. 
Aquí reside la fuerza maravillosa de tales cantos para limpiar 
la intención de nuestras obras de la habitual mezquindad y 
elevarnos por encima de nuestras miras egoístas a un criterio 
más desinteresado. 


LA ENUMERACIÓN DE LOS NOMBRES DE D10S 


451. Al mismo fin de la alabanza de Dios obedece la enu- 
meración de sus nombres, que en 1el orden en que están pues- 
tos acusan claramente un entusiasmo in crescendo ?2t: «Se- 
for, Rey de los cielos, Dios, Padre, Todopoderoso». La expre- 
sión Deus, Pater omnipotens, que se encuentra ya en el sím- 
bolo apostólico, es otro indicio más de la ververanda edad del 
himno. 

A la enumeración de los nombres de Dios siguen inmedia- 
tamente las invocaciones de Cristo, o sea la parte tercera del 
himno, dedicada al Salvador. El que la transición de una a 
otra parte resulte hoy casi imperceptible, por lo menos a pri- 
_Drera vista, tiene su explicación en la historia del texto, que 
llevaba antiguamente en este sitio, lo mismo que al final, una 
invocación del Espíritu Santo, precedida de otra dirigida al 
Hijo, con lo que resultaba una conclusión trinitaria, en la que 
se distinguían perfectamente ambas partes. Ahora bien, qui- 
tada esta invocación del Espiritu Santo, al substituir el Do- 
mine, Fili Dei Patris por el actual Domine Deus, que algunas 
lineas más arriba figura como invocación del Padre, la tran- 
sición de una a otra parte se desdibuja lo suficiente como para 
apenas darse cuenta de ella. Con todo, queda lo suficiente- 
mente claro dónde hay que poner el inciso. Por otro lado, no 
hemos de exagerar esa diferencia de ambas secciones. No 
empieza un tema completamente distinto, porque la gratitud 
con que miramos la gloria de Dios Padre tiende instintiva- 
mente a Cristo, en el cual se nos ha revelado. En este párrafo 
eristológico podemos distinguir cuatro secciones: la salutación 
laudatoria, la invocación en forma de letaniía, una triple afir- 
mación acentuada por el Tu solus y, finalmente, la conclusión 
trinitaria. 


22 Cf. GIHR, 357-399. 

24 Esto vale sobre todo si quitamos relieve al primer título 
Deus después de Domine, Efectivamente es secundario (cf. los 
textos paralelos de Bangor y del Cód, Alex., citados arriba), y se 
ha intercalado probablemente con el único fin: de especifivar más el 
nombre Domine, que generalmente se empleaba para Cristo, en 
E Ad del Dominus Deus, del Antiguo Testamento: Zahv8 
Elohim. 
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1,05 NOMBRES DE CRISTO 


452. Los mombres que se dan a Cristo son los mismos con 
que empieza la profesión de fe en Cristo en el símbolo de las 
Mturglas orientales: Señor, Hijo unigénito; Jesucristo **, La 
serie va encabezada por el título Señor, el Kyrios de las cartas 
de San Pablo, que hacia el final del nimno se repite con ma- 
yor solemnidad: Tu solus Dominus. También el titulo «Hijo 
unigénito» se tenía en la Iglesia primitiva por uno de los 
mombres más solemnes de Cristo 28. En el Eucologio de Se- 
rapión es muy frecuente nombrar a Cristo 6 nuvojzv<"”. Sigue 
otro grupo de tres mombres de Cristo y otra vez encontramos 
al principio el de Kyrios, combinado en el texto actual con el 
de Deus, que seguramente quiere subrayar la consubstancila- 
lidad del Hijo. A continuación se hallaba antes el titulo Filitus 
Patris, que actualmente, para hacerle resaltar más, se pone 
como el último. Es un nombre que parece una tautología, y, 
sin embargo, al mismo tiempo que nuestra insuficiencia ante 
el misterio de Cristo, profesa la mayor gloria de Cristo, que es 
«irradiación esplendorosa de su gloria» (Hebr 1,3). Sigue lue- 
go el nombre más expresivo de su función soteriológica, el de 
Agnus Dei, del cordero pascual que Dios nos ha enviado. No 
os Casual el que este nombre, que expresa como ninguno los 
sentimientos de conmiseración de Nuestro Señor hacia nos- 
otros, se le vea vinculado desde antiguo a la plegaria de nues- 
tra letania. En el himno nos encontramos también a conti- 
nuación con una pequeña letanía de tres miembros *8; pero 
esta vez tiene la forma de una afirmación himnódica. Con 
las palabras del Bautista recordamos al Señor su humilla- 
ción voluntaria, que en su pasión expiatoria ha tomado sobre 
sí mismo, quitando los pecados del mundo, y aludimos a la 
vez a su triunfo actual, cuando, estando sentado «a la diestra 
del Padre» ??, recibe como Cordero los himnos de veneración 
y adnración de os santos y los ancianos. Con esto el himno 
de los ángeles se viene a convertir en súplica que vuelve a 
repetir las palabras de los kiries: «Tened piedad de nosotros». 
y añade: «Acoge nuestras súplicas» *%, Para evitar posibles 


_25 E] orden está cambiado sólo en un sitio; cf. el Credo de la 
misa: Et in unum Dominum lesum Christum, Filium Dei unige- 
nitum, . 

26 6 povo7evhc vloc 100 Deoú = el hijo de Dios, que no como nos- 
otros, sino «de un modo único, desciende (de El)», 

27 1, 1; II, 1 3, etc. (QUaASsTEN, MON., 4985), 

28 BRINKTRINE, Zur Entstehung, 312s. 

29 Acerca de la redacción, que data del siglo Iv, y las variantes, 
véase BLUME, 59s. 

30 La redacción de un antiguo antifonario milanés, descubierta 

r G. Morin, contiene en este sitio un inciso notable: .., miserere no- 

is, subveni nobis, dirige nos, conserva nos, MUNAA nos, pacifica nos, 
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malas inteligencias, prefiere la Iglesia no pedir en este sitio 
expresamente la intercesión de Cristo para con su Padre, como 
lo hace más tarde en la colecta. Va mejor con la reverencia 
que siente hacia El y con el júbilo que experimenta en la con- 
fesión de su-grandeza invocar directamente su misericordia. 
Con todo, en el ruego suscipe deprecationem nostram rumo- 
rea una alusión a su oficio de mediador, que tan fuertemente 
acentúan las antiguas redacciones: <«¡Permitenos poner nues- 


tros ruegos en tus manos, para que los lleves ante el trono 
de tu Padre!» 


PROFESIÓN DE LA UNICIDAD DE CRISTO COMO 
SEÑOR Y SALVADOR 


453. Mediante la conjunción guontiam*!, que ha de to- 
marse en un sentido algo más indefinido, vuelve luego el him- 
no a la alabanza: «Porque tú solo eres santo, tú solo el Señor, 
tú solo el Altísimo». Este modo algo impetuoso de afirmar la 
unicidad de Cristo como santo, Señor y Dios, seguramente se 
debe interpretar como protesta o, tal vez, mejor dicho, antí- 
tesis frente a la concepción pagana de Dios, que atribuía con 
tanta ligereza a simples hombres los predicados divinos *?, 
sobre todo el de Kyrios, dándolo a todos los emperadores al 
tributarles un culto especial 3* Infinitamente por encima de 
estas creaciones de la fantasía humana está el único Kyrios 
verdadero, Jesucristo. Después de lo que hemos vivido hace 
muy pocos años 34, en la actualidad hemos vuelto a compren- 
der mejor lo que significa la unicidad de Cristo como Señor 
y Salvador. Con tal ambientación es evidente que, al reivin- 
dicar estos predicados para Cristo, los reivindicamos también 
para toda la Santísima Trinidad. 


EL FINAL MAJESTUOSO 


En efecto, acto seguido se hacen extensivos a toda la San- 
tísima Trinidad en un majestuoso final del grandioso himno: 


libera nos ab inimicis, a. tentationibus, ab haereticis, ab Arianas, a 
schismaticis, a barbaris; quia tu solus,.., (H. LECLERCQ, DOXTOLOYIES: 
DACL 4, 15345). 

31 Cf, el ot. al principio de algunas doxologías orientales, 

82 El predicado «santo», dyoc, Sanctus, entre los semitas fué ori- 
ginariamente un epíteto exclusivo de Dios, y posteriormente, entre 
los paganos, de los dioses (F, Cumonr, Die orientalischen Religio- 
nen, 3.2 ed, [Leipzig 1931] 1105 266; E, PETERSON, Kig Uzoc [Góttin- 
gen 1926] 1358), 

33 Cf. A. DEIissMmaANN, Licht vom Osten, 4.2 ed. (Túbingen 1923) 
287-324; K. Primm, Der christliche Gladube und die altheidnische 
Welt, 1 (Leipzig 1935) 214-225. , ” 

34 Cf. ROMANO GUARDIN1: El Mesianismo en el mito, la revelación 
y la política (Madrid 1948), especialmente pp. 133-153.—(N. del T.) 
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aJesucristo—con el Espiritu Santo—en la gloria de Dios Pa- 
dre.» Estas palabras no son una simple enumeración de las 
tres personas divinas, ni en ellas se deja de tener clavada la 
mirada en Cristo, sino que El, a quien elevábamos nuestras 
súplicas, permanece en el centro de nuestra atención como 
el transfigurado que con el Espíritu Santo está en la gloria 
de su Padre, que poseía ya antes de que el mundo fuese 
(Ja 17,5), y donde ahora vive y reina por los siglos de los 
siglos. 


EL «TU SOLUS SANCTUS> Y EL «TA HAGIA> 


454. El himno empezó con una alabanza de Dios; termi- 
na con la exaltación de Cristo, quien nos abrió el acceso a la 
gloria de Dios Padre. Esta exaltación de Cristo se expresa 
en términos que hallamos también en otros sitios de la an- 
tigua liturgia cristiana. Cuando el sacerdote enseñaba al 
pueblo el cuerpo de Cristo con las palabras: Ta áyta toic áyiote, 
éste le contestaba con la aclamación: Elc úytoc, ele xXÚptoc, 
"Lnsods Mprotoc sic dózav Deod rarpós *. Poco se ha transformado 
esta aclamación al incorporarla en el Gloria. De afirmación 
se ha convertido en invocación: «Tú solo eres el Santo, tú 
solo eres el Señor», y el texto latino le ha añadido unas pa- 
labras del salmo 82, versículo 19: «Tú solo el Altisimo», que 
ya en tiempos muy antiguos se aplicaron a Cristo 36, 


35 BRIGETMAN, 341. Esta fórmula, usada aún actualmente en la 
misa bizantina, se encuentra e. o. em DÍDIMO EL CirGO (+ 298) (De 
Trinitate, II, 7, 8: PG 39, 589 B) y más veces; asimismo, en las 
catequesis mistagógicas de SAN Cirno, V, 19. (QUASTEN, Mon. 107). 
Véanse más referencias en U. HOLZMEISTER, ZkTh 38 (1914) 128; 
PETERSON, l. C., 132 137. Peterson pretende demostrar que etc áYLOG, 
elg x0p.0s era la aclamación con que se saludaba a Cristo, a semejan- 
za de la costumbre de aclamar al emperador o a un alto dignatario 
suyo cuando aparecian en público (140). Quisiera traducir la fórmula 
presente de este modo: únicamente santo, únicamente «Señor es 
Jesucristo... (134); es decir, interpreta la palabra elq como en las 
aclámaciones precristianas, en las que cualquier dios podía califi- 
tarse de eilc teva en sentido ponderativo, no tomando la palabra en 
su sentido estricto (cf. 151), de modo que tal afirmación no quería decir 
que no pudiera haber al lado de éste muchos otros dioses. Pero si Pe- 
terson en los textos cristianos registra una transición semántica al 
sentido propio de la palabra, como confesión de la unicidad de 
Cristo (151 3025), también tenemos que imberpretar las palabras en 
cuestión como sigue : Uno solo es santo, Jesucristo (y todos nosotros 
somos indienos), La confesión continúa luego con la palabra del 
único Kyrios (+ Cor 8,6) y la aclamación de Fil 2,11: «El Señor es 
Jesucristo, en la gloria de Dios Padre». 

36 Cf. U. HOLZMEISTER, ZkTh 38 (1914) 128, Los arrianos querían 
a altissimus sólo al Padre; cf. Contra Varimadum, 1,53: PL 
2, 3 
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¿EN QUÉ MISAS SE DECÍA ANTIGUAMENTE 
EL <«GLORIA>? 


455. El Gloria no estaba destinado para uso de la misa, 
ni en las liturgias orientales ni ien las occidentales. Tenía 
más bien el carácter que actualmente ostenta el Te Deum?”, 
es decir, ira un cántico de acción de gracias para las fiestas 
y otras ocasiones. Como tal se rezaba en Roma también en la 
misa con ocasión de algunas' grandes solemnidades. La nota 
Gel Liber pontificalis, escrito en «el año 530, diciendo que el 
papa 'Telesforo (+ 136) había ordenado para la misa del gallo, 
ut... in ingresso sacrificio missae hymnus diceretur angeli- 
cus *8, nos prueba que entonces se suponía que el Gloria se 
usaba ya desde hacia mucho tiempo en la misa romana. Otra 
noticia de la misma fuente, mucho más fidedigna que la an- 
terior por su proximidad a la fecha a que se refiere, dice que 
el papa Siímaco (y 514) había extendido su uso a los domingos 
y fiestas de mártires, pero solamente para la misa del obis- 
po 32, A esto se refiere una rúbrica del sacramentario Gelasia- 
no, que después de los kiries dice: Item dicitur Gloria in ex- 
celsis Deo, si episcopus fuerit, tantummodo die dominico. sive 
diebus festis, a presbyteris autem minime dicitur, nisi solo in 
Pascha *%. El Ordo de Saint Amand permite al simple sacer- 
dote, además de Pascua, entonar el Gloria en el día de su 
primera misa, cuando se le llevaba en solemne procesión a su 
iglesia titular **. Todavía en el siglo x1I pregunta Berno de 
Reichenau, en son de queja, por qué el simple sacerdote 1n:) 
podía decir el Gloría ni siquiera en Navidad, cuando parecía 
tan oportuno este himno *?, Pcco después, sin embargo, hacia 


37 Cf. arriba 324. SAN GREGORIO DE TOURS, De gl0rig martyrum, 
1, 63: PL 71, 762. Más referencias en MARTENE, 1, 4, 3, 6 (1, 367). 
Cf, el título en el antifonario de Bangor: Ad Vesperum et ad Ma- 
tutinam. Lo mismo que en el Te Deum, en el mencionado antifo- 
nario sigue a la parte cristológica del Gloria una serie de versículos 
(BLUME, 54s; WARREN [HBS 10] 31; Cf. 1, c., 785). 

38 DDUCHESNE, Liber pont., 1, 56; cf. 1, 129s, Esta atribución a 
San “Telesforo es una pura invención : por lo tanto huelga supo- 
ner, con comentaristas más antiguos, que San Telesforo se refería 
solamente al texto Le 2,14, puesto que el himno entero se conoció 
en Otcidente probablemente sólo por San Hilario. 

39 L. c., 1, 263. Para explicar la prerrogativa de los obispos de 
entonar el himno de los ángeles, BRINKTRINE (Die hl. Messe, 71) 
llama la atención sobre la añnidad ¡entre obispo le Y que se 
supone en Apoc. 2,1ss, y San Lrón MAGNO, Serm. 26 4, 213 A. 

40 LIETZMANN, N. 1; Cf. Ordo Rom. I, n. 9 (en la ccón en 
STAPPER, 205) y el apíndice más reciente del Ordo Rom. 1, n. 25: 
PL 78, 9495. Cf. la disposición del papa Esteban II (+ 712) para 
los obispos suburbanos (DucriesNE, Liber pont., 1, 478). 

41 DUCHESNE, Origines, 491 497. 

42 BERNO sE 'REICHENAT, De quibusdam rebus ad missae officium 
pertinentibus, c. 3: PL 142, 105855. Parece que en los países del 
Norte tal limitación severa “del uso del Gloria no se impuso sino 
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lines de este siglo, ya no se hacía esta distinción entre obispo 
y slmple sacerdote *t?, y pronto se impuso la regla actual 41: 
«1 Gloria se dice en todas aquellas misas que tienen carácter 
festivo en su sentido más amplio 45, 


IL SITIO EN QUE SE CANTA 


456. El Gloria, al contrario de los kiries, se cantaba siem- 
pre, pero no por un coro, sino por toda la comunidad. Sin 
«mbargo, pronto lo empezó a cantar el clero que en el presbi- 
terio o coro asistía a la misa. El papa lo entonaba delante 
de su cátedra mirando hacia Oriente, donde estaba el pue- 
blo £$, lo mismo que hace aún hoy día t7. El simple sacerdote 
lo decía, con las demás oraciones, en el lado de la epístola **, 
como lo hacen todavía hoy los cartujos. En el siglo xt se 
empezó a entonar en el centro del altar 1%, y finalmente se 


por la rúbrica mencionada del Gregoriano, Pues en el siglo vr el 
Capitulare eccl. ord. (y con él el Breviarium) observa que el Gloria 
se suprime durante la cuaresma (SILVA-TAROUCA, 206, lín. 39). Lo 
mismo dice AMALARrIO (De eccl. 0ff., 1, 1; TIL, 40 44: PL 105, 995s 1159 
B 1161 B), que se refiere no sólo a la cuaresma, sino también al 
adviento y las misas de los difuntos. Como se ve el Gloria se consi- 
deraba como una parte cualquiera de la misa. El que el Gloria 
gozara de cierta popularidad, se ve por el hecho de que va acom- 
pañado en manuscritos de principios del siglo 1ix por una traduc- 
ción en antiguo alto alemán (E. STEINMEYER, Die kleineren althoch- 
deutschen Sprachdenkmáler [Berlín 1916] 34s). l 

43 Uparrici Consuet, Clun., 1, 8: PL 149, 653; BERNQLDO DE 
CONSTANZA, Micrologus, €. 2: PL 149, 979. 

44 Véasa la regismentación detallada hacia 1100 en el misal de 
San Vicente, en el Volturno (FraLa, 200; algo ampliado en el pon- 
eE Durando (MARIENE, 1, 4, XXI [1, 6218]; ANnDrizUv, 1, 
649-651). 

45 Entre ellas se cuentan todas del tiemno pascual e incluso 
la misa privada de Santa María en Sábado y de los Angeles, porque 
es el canto de los ángeles. Acerca de su supresión en el adviento, 
cí. JUNGMANN, Gewordene Liturgie, 2735. 

48 Ordo Rom. Y, n. 9: PL 78, 942: Dirigens pontifex contra po- 
pulum incipit Gloria in excelsis Deo; Ordo de Juan Archicantor 
(SILVA-TAROUCA, 197); Ordo de S. Amand (DUucHEsNe, Origines 478). 

47 TE] que el celebrante mismo rezara la continuación del himno 
o más bien la cantara junto con los clérigos, no se prescribía ex- 
presamente, pero era natural. Durante el período clásico de las apo- 
logías, hacia fines del siglo X, fué costumbre rezar una también 
durante el Gloria, cuyo canto se había, ido complicando de tal ma- 
nera que el celebrante Ya no podía tomar parte en él (MARTENE, 
1, 4, IV VI XIIT [I, 499 530 5761). 

48 Ordinario de Laón (SS. xrIr-xIv) (MARTENE, 1, 4, XX [I, 607 DJ). 
Cf. AMALARIO, De eccl. off., 11, 8: PL 105, 1115. 

49 Speculum de myst, Eccl., e. 7: PL 177, 358. El Gloria seguía 
rezándose en el lado de la epístola. Ordinarium O. P. de 1256 
(GUERRINI, 236); Liber ordinarius de Lieja (VoLx, 90); misal de 
Sarum (MARTENE, 1, 4, XXXV [l, 666 B El); rito más antiguo de 
Lyón (BUENNER, 244). El Ordinarium O. P. (1, C.) manda al sacerdote 
elevar las manos, que hasta este momento descansaban sobre el 
altar, y juntarlas a la palabra Deo. El Liber ordinarius de Lieja 
(VoLK, 90) puntualiza más: elevando et parum extendiendo. 
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permitió al sacerdote rezarlo por entero en este sitio 5%. Ade- 
más de su simbolismo 51, contribuyó seguramente a este cam- 
bio la tendencia a darle mayor importancia. En las misas de 
la baja Edad Media se solemnizaba también la entonación 
del Gloria con la ceremonia de invitar un cantor al celebran- 
te para ella $2, 


¿QUIÉN CANTABA EL «GLORIA»? 


457. Las melodías más antiguas del Gloria tienen el ca- 
rácter de recitación silábica; es decir, su ejecución se aseme- 
Jaba mucho más a una declamación solemne que a un can- 
to53, tal vez porque al principio fué cosa del pueblo y no 
del coro. Todavía Radulfo de Rivo (+ 1403) conocía esta sen- 
cillez del Gloria (y del Sanctus) al escribir: in Graduaili beati 
Gregorii Romae paucae sunt notae 5t, Con todo, no tenemos 
documento alguno de aquella primera época que mencione 
una participación efectiva del pueblo, lo cual se comprende 
si tenemos en cuenta que al principio, cuando sólo era el 
obispo el que lo podía entonar, su uso estaba demasiado res- 
tringido para que ¡el canto pudlera hacerse verdaderamente 
popular. Además, como se trataba de un texto algo más lar- 
go, no quedaba tan fácilmente grabado en la memoria, y por 
las ideas y modo de expresión del Gloria, este canto siempre 
parecía exlgir una ejecución musical mucho más solemne y 
artística de la que se podía pedir al pueblo. Con todo, una 
vez desaparecida la limitación al culto pontifical, todo el pue- 
blo cantó el Gloria, como sabemos por Sicardo de Cremona 
(+ 1250) 55. En iglesias que no disponían de suficiente personal 


Hi 30 E que no fué antes del final de la Edad Media (SÓLCH, 
UYO, 628). 

51 Hugo de S. Cher explica la costumbre de entonar «el Gloria 
en el centro del altar, porque el ángel estaba in medio eorum 
(SÓLCH, 605). 

52 Liber ordinarius de Lieja (VoLk, 43, lín 13); MARTENE (1, 4, 
XX-XXI [1, 607 609 6101). Una forma especialmente solemne en 
BLUME(BANNISTER (Tropen des Missale, 220): dos cantores se acer- 
can al obispo diciendo: Sacerdos Dei excelsi, veni ante sanctum 
et sacrum altare et in laude regis regum vocem tuam emnitte, sup- 
plices be rogamus; eia, dic domne (tune dicat pontifex): «Gloria in 
excelsis Deo». Así también, más o menos, en otros manuscritos 
del siglo x, , . 

53 WAGNER, Einfiihrung in die gregoriantschen Melodien, 1, 87. 
La melodía más antigua del Gloria (misa XV del Kyriale Vatica- 
num) es la del Pater noster de la Ela mozárabe (Missale mix- 
tum: PL 85, 559 [URSPRUNG, Die kath, Kirchenmusik, 281). 

54 RADULFO DE Rivo (De can. observ., prop. 23 [MOHLBERG, IT, 
135]) explica el enriquecimiento de la melodía por la participación 
en su canto de cantores seglares. 

55 SICARDO DE CREMONA (+ 1215) (Mitrale, TIT, 2: PL 213, 97 B): 
el sacerdote entona el Gloria, quan populus concinendo recipit lae- 
tabundus. Cf., sin embargo, AMALARIO (Expositio, de 312-14 [GER- 
BERT, Monumenta, 11, 1501), que, refiriéndose a la circunstancia de 
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y un los países románicos debió ser esto lo normal. Las noti- 
«lis, sin embargo, que casi todas se refieren a las costumbres 
de las cabedrales e iglesias conventuales, hablan solamente 
del coro; es decir, de los clérigos que, asistiendo a misa $, 
cantaban el himno, o todos juntos o alternando entre dos 
«oros 57. En Roma encontramos por el año 114058 el canto 
del Gloria reservado a la Schola. Esto ha de considerarse como 
excepción, que bien se comprende en una ciudad como Roma, 
que poseía desde muchos siglos, para mayor solemnidad del 
culto pontifical, esta institución benemérita de la música 
sagrada. 


LOS «TROPOS> DEL «GLORIA> 


458. Por aquel tiempo, y en parte ya mucho antes, se en- 
cuentran también vestigios de melodías más ricas del Gloria. 
Su número va en aumento y a partir del siglo 1x aparecen 
los tropos, que conocimos ya al explicar los kiries como los 
elementos que más han contribuido a enriquecer las me- 
lodías. Clemens Blume ha conseguido reunir 59 números de 
tropos del misal 5%, dejando aparte todos aquellos que no es- 
tán compuestos en forma métrica o rítmica. La reforma de 
Pío V los suprimió todos, dejando, en cambio, completa liber- 
tad para la creación de nuevas formas musicales polifónicas, 
para las que tanto se presta el Gloria. 


que en la Nochebuena apareció primeramente un ánzel y luega 
todo el ejército celestial, observa del canto del Gloria: Sicgue moda 
unus episcopus inchoat et omnis ecclesia resonat taudem Deo. 

56 Ordo Rom, II, 6: PL 78, 971: Deinde vero totus respondaet 
chorus.—Expositio «Missa pro multisp, ed. HANSSsENS en «Eph. Li- 
turg.»» (1930) 33. Así, más o menos, también comentaristas poste- 
riores; Cf. DDURANDO, IV, 13, 1 

57 Este orden parece que también se observa en el Ordo €ccl, 
Lateran. (FISCHER, 80): Conventus... per distinctiones exultanter 
decantet, 

58 Ordo Rom, XI, 18: PL 78; 1033 A. 

59 BLUME-BANNISTER, Tropen des Missale, p. 217-299. El Gloria 
se divide en estos trompos en trozos diversos, cuyo número varía 
(hasta 20), entre los que se inbercalán los versos de los tropos. 
Estos están compuestos generalmente en un metro determinado, con 
frecuencia el hexámetro y el dístico, de modo que entre trozo y 
trozo del Gloria se intercala un verso simple o doble; el tema del 
tropo se desarrolla siguiendo caminos propios; por esto, general- 
mente, poco o nada se adapta a los distintos trozos del Gloria, prin- 
cipalmente cuando el tropo entero tiene por tema el misterio de la 
fiesta. Para las fiestas de la Virgen mubo un tropo muy popular, 
que decía hacia el final: tu solus sanctus, Mariam sanctificans, tu 
solus Dominus, Mariam gubernans, tu solus Altissimus, Mariam 
coronans (LraGG, Tracts, 139; HISENHOFER, 11, 95). En el misal de 
Pío V, que suprimió los tropos, especialmente se declaró este tropo 
en particular como inadmisible, y en el concilio de Trento se men- 
cionó expresamente entre los abusos (Concilium Tridentinum, ed 
GOERRES, VIII, 917). Como ejemplo sirva el siguiente tropo no mé 
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e o PP 5 o 


11. La colecta. Participación de la comunidad 


LA PRIMERA ORACIÓN PROPIA DEL CELEBRANTE 


459. Según el plan primitivo de la misa romana, la co- 
lecta es la primera oración—y la única hasta la secreta—que 
es propia del sacerdote. Todo lo demás, antes y después de la 
colecta, con excepción de la entonación del Gloria, son textos 
que, como los cantos o lecciones, debían pronunciarse por otros 
o, como las oraciones del ofertorio, se añadieron posterior- 
mente para uso más bien particular del celebrante, que por 
esto las tenía que rezar in voz baja. Esta observación puede 
bastar por sí sola para convencernos de que con la colecta 
hemos llegado a la primera oración de más categoría. Efec- 
tivamente, el rito de entrada culmina y termina en la oración 
sacerdotal, lo mismo que la ofrenda de los dones encuentra 
su conclusión en la secreta, y la comunión en la poscomu- 
nión. De ahí que en la colecta se manifiesten las caracte- 


trico, que a partir del siglo x se encuentra en muchos manuscritos, 
y se distingue, además de por su brevedad, por su último verso (BLu- 
ME, 282s.) : 


Gloria in excelsis Deo et in terra par hominibus bonae t.)- 
luntatis. 

Laus tua, Deus reson<t coram te rex; 

Laudamus te 

Qui venisti propter nos, rez angelorum, Deus, 

Benedicimus te. 

In sede maiestatis tuae 

Adoramus te. 

Veneranda Trinttas, 

Glorificamus te. 

Gloriosus es, rex Israel, in throno Patris tul, 

Gratias agimus tibi... Filius Patris, 

Domine Deus, redemotor Ísraet, 

Qui tollis,.., deprecationem nostram. 

Deus jfortis et immortalis. 

Qui sedes ud dexteram Patris, miserere nobis. 

Caelestium, terrestrium et infernorum rez. 

Quoniam tu solus Sanctus... altissimus. 

Regnum tuum solidum permanebit in aeternum, 

Jesu Christe, cum Sancto Spiritu in gloria Dei Patris, 


o . NX > A A tm ns 


El verso final, Regnum, se encuentra en muchos troparios entrevye- 
rado con más versos de tropo. Para el melisma con que de ordinaria 
se canta el perímanebit) se intercala otra prosuta, para la que 
existe otra serie de textos (26 números) (BLUME, 282-299). Este er- 
riguecimiento se hizo extensivo también al modo de entonar el 
sacerdote, El misal de San Vicente (hacia 1100) contiene 13 distin- 
tas entonaciones del Gloria (FiaLa, 188). 
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1isblcas del rezo litúrgico con especia] relieve. El nombre más 
lrecuente de la colecta en la liturgia romana es oratio, lo 
“tual significa que la solemne plegaria litúrgica participa del 
enrácter de un discurso público, porque el sacerdote habla 
como portavoz del pueblo, que por esta razón se invita pri- 
inero a que se adhiera mentalmente a la plegaria. Este se- 
gundo aspecto de la oración se expresa por su otro nombre 
de collecta *, que se aplica sobre todo a la primera de las 
tros oraciones de la misa que estamos explicando, y que en 
Roma se llamaba oratio prima, en contraposición a la oratio 
super obluta y la oratio ad complendum ?. 


l¡L ORIGEN DEL NOMBRE «COLLECTA> 


La expresión de collecta o collectio es muy corriente en la 
liturgia galicana *?. Si, pues, los comentadores de la liturgia 
romano-carolingia usan la palabra en el sentido de oración 
sacerdotal t, tal uso proviene de la tradición galicana. Y casi 
todos estos comentadores, a pesar de algunas vacilaciones pro- 
vocadas por el empleo de esta voz en las fuentes romanas, 
han conservado el recuerdo del sentido original de la palabra. 
Así dice, por ejemplo, Valafrido Estrabón: Collectas dicimus, 
quía necessarias earum petitiones compendiosa brevitate co- 
ligimus 1. e. concludimus $. 


1 En el misal de Pio V sólo en Ritus serv., XI, 1; en el misal ac- 
tual todavía varias veces en las Additiones et Variationes, especial- 
mente c. VI. 

2 Ordo Rom. TI, n. 9: PL 78, 979; cf. Ordo Rom. JI, n. 6: PL 
78, 971; y también Ordo Rom. 1 (ed. STAPPER) N. 9 (p. 21, lín. 2); 
cf. BATIFFOL, Lecons, 120, 

3 B, CaPeLLE, Collecta: «Revue Bénéd.», 42 (1930) 197-204, Véan- 
se, p. ej., los títulos en el Missale Gothicum (MURATORI, Il, 51758). 
La liturgia romana antigua conoce la palabra collecta como ex- 
presión de reunión. sobre todo la reunión para la procesión penl- 
tencial, que precedía en distintas ocasiones al culto estacional 
(cf. R. HIERZEGGER, Collecta una Statio: ZkTn 60 [1936] 511-554). 
No servía la palabra para designar la oración sacerdotal. El Grego- 
riano de Adriano (LIEZMANN, N. 27) ofrece para el 2 de febrero como 
título de la primera oración: Gratio collecta; sin embargo, el apa- 
rato crítico de Lietzmann demuestra que es preferible la versión 
oratio ad collectam (cf. 1. c., 35 172; cf. HIERZEGGER, 517-521), 

4 AMALARIO, De eccl. off., IV, 7: PL 105, 1183; REMIGIO DE AUXE- 
RRE, Expositio: PL 101, 1249; ¡BERNOLDO, Micrologus, c. 3: PL 
151, 979, 

5 'VALAFRIDO ESTRABÓN, De cCxord. et increm, ec, 22: PL 114, 
945 D: menos claro está en BerNoLDO (Micrologus, c. 8: PL 151, 
979 D).—En la bendición de las palmas el domingo de Ramos, la 
liturgia mozárabe, después de la invitación «sl diácomo a orar: 
Oremus, ut hos ramos palmarum, salium vel olivarum dexteras di- 
vinitatis suae propitius sanctificare dignetur, Praesta. Kyrie (tres 
veces), tiene la rúbrica Colligifur ab episcopo haec oratio... (si- 
ue una oración más larga del obispo) (FírotIN, Le Liber orainum, 
182.—(N. del T.) 
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LA FUNCIÓN DEL <«DOMINUS VOBISCUM> 


460. La oración es ¡efectivamente la fórmula con la que 
el sacerdote «colige», es decir, recoge los rezos del pueblo que 
le habían precedido, para presentarlos ante el trono de Dios. 
Esta función explica algunas particularidades de su presen- 
tación y forma externa. Antes de empezar avisa el celebrante 
al pueblo por medio del Dominus vobiscum y con el Oremus 
lo exhorta a la oración. Comentaristas de los más antiguos 
dedican especial atención al contenido del saludo, poniendo 
de relieve la conveniencia del deseo en él contenido de que 
el Señor sea con su pueblo y la gracia del Altísimo acompañe 
sus rezos, mientras que ¡el sacerdote ofrece las súplicas de to- 
dos a Dios f Con esto, sin embargo, no se explica la forma 
del saludo, o sea la razón de la salutación directa del pue- 
blo. Pues cabe preguntar por qué el sacerdote se dirige de 
este modo al auditorio. En una función religiosa que creára- 
mos nosotros los modernos, guiados por nuestra mentalidad 
actual, difícilmente haríamos al celebrante saludar al pweblo 
antes de empezar a rezar, ni se nos ocurriría en absoluto 
hacerle repetir varias veces este saludo durante la función. 
Sin embargo, esto es el caso de la misa, y el Dominus vobis- 
cum se repite cuantas veces hay que exhortar a la comuni- 
dad para que se sume a la oración del sacerdote—sea petición, 
sea acción de gracias, siempre que no se trate de una con- 
tinuación de la oración ya empezada *”—, o cuando conviene 
anunciar algo, como, por ejemplo, el final de la misa por me- 
dio del Tte, missa est o el Benedicamos Domino $. La fórmula 


6 GIHR, 368, ve en el Dominus vobiscum la expresión de la 
unión del sacerdote con la Iglesia militante, camo Mediador entre 
ella y Dios, y después de haberse puesto en relación con la Iglesia 
triunfante por medio del ósculo del altar. 

7 Esta es la razón de suprimir el saludo no solamente antes 
del Oremus de una conmemoración, sino también antes del Ore- 
mus que precede el Pater noster, Pero no se omitió antes del Flec- 
camus genua, al contrario de lo que prescriben actualmente las rú- 
bricas (p. ej., del miércoles de témporas) (Ordo Rom, LI, m. 24s: 
PL 78, 949; HIERZEGGER, 1. C., 544), 

8 No está, pues suficientemente fundada la opinión de BRINK- 
TRINE (Die hl, Messe, 277, nota 1; cf. 86, nota 1), que explica el 
último Dominus vobiscum como terminación de la posccmunién y 
aplica la misma interpretación también al Dominus vobiscum des- 
pués de la oración: a] final de las horas del oficio divino, Por cier- 
to, el Benedicamus Domino, que señala el final de las horas, co- 
rresponde, por lo que se refiere a su forma, perfectamente al Ore- 
mus. Desde luego se puede usar el Dominuys vobiscum para el sa- 
ludo de la comunidad al principio de la función religiosa o para 
la despedida al fina] de la misma, sin que el celebrante se dirl- 
ja luego formalmente a ella. Así lo atestigua OPTATO DE MILEVE 
(Contra Parmen., VII, 6: CSEL 26, 179); San AGUSTÍN (De Civ, 

ei, 22, 8: CSEL 40, 2, p. 611, lín. 7) y San CRIisóstToMO (en 

RIGHIMAN, 476, nota 1). Cf. DÓLGER, Antike und Christentum, 2 
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Scquentia Sancti Evangelii ha de interpretarse también como 
tal anuncio al pueblo, que tiene que ir precedido por el sa- 
ludo ?.: En todas estas ocasiones, menos al principio del pre- 
facio, cuando ya se está tocando las puertas del sanctasane- 
tórum (y prescindiendo del evangelio), el sacerdote se vuelve 
al pueblo después de besar el altar 1%, En las misas solemnes 
de la Edad Media también el diácono solía volverse con esta 
ocasión a los circunstantes !?, 


Su SENTIDO 


461. El Dominus vobiscum, que se emplea como fórmula 
estereotipada en que no se fija uno en el sentido de cada una 
de sus palabras, tiene principalmente la función específica 
de restablecer el contacto entre ¡el sacerdote y el pueblo: 
«¡Hermanos, oremos!», o «¡Amados en Cristo, escuchad el 
santo evangelio!» 1? Además pretende llamar la atención del 
pueblo sobre lo que sigue *?, que siempre es de importancia; y 
por su forma de saludo, que pide una contiestación, les da oca- 


(1930) 204 216; RicHerri, Manuale, 111, 181. En nuestro misal, el 
Dominus vobiscum nunca se usa en este sentido. 

2 En la liturgia griega de Santiago, la fórmula correspondiente, 
que se inicia igualmente con Etipryy trás que ostenta la forma 
de una exhortación: 'Updol dxovswyev tod dryiov edayyzMou (BRIGHT- 
MAN, 38, 18); en la liturgia de San Marcos está invertido el orden 
del saludo y exhortación (BRIGHIMAN, 119, 8). 

10 Acerca de este ósculo del «altar, consúltese más arriba 3933 
Cf. también DóLcerR (Antike und Christentum, 2 [1930] 216), que 
examina la posibilidad de una relación primitiva entre el Dominus 
vobiscum y este ósculo del altar, pero luego mechaza tal idea 
Efectivamente, tal relación no es posible, porque este Ósculo se ha 
introducido mucho más tarde. En la tkaja Edad Media se santi: 
guaban cada vez que decíam este saludo. Ordinarium de Coutances 
(LecGG, Tracts, 58s): vertens se ad populum et signans serpsum, 
Así también en el rito más reciente de Sarum ((MARTENE, 1, 4, 
XXXV [I, 666 C 671 A Bl), 

11 Misal de San Vicente, en el Volturno (FraLa, 200 202); Ordo 
Eccl. Lateran, (FIscHER, 83, lín. 30); MARTENE, 1, 4, XXIV XXXV 
(I, 626s 666 D). En el rito monástico se observa aún hoy esta cos- 
tumbre. 

12 Con estas palabras o semejantes se inicia en Alemania la lec- 
tura del eyvangelip antes del sermón dominical. 

13 En este sentido, dice AMALarRIO (De eccl. off., TIT, 19: PL 105, 
11299 C; cf. 1128 C); Haec salutatio introtum aemonstrat ad alua 
officium. El mismo pensamiento véase ampliado en SICARDO DE 
CREMONA (Mitrale, TIT, 5: PL 213, 114 A). Con más precisión pode- 
mos formular la regla del Dominus vobiscum para la misa de este 
modo: Inicia da oración sacerdotal en cada una de las cuatro sec- 
ciones principales: en el rito de apertura, las lecciones, la solem- 
ne oración eucarística y el ciclo de comunión. Además precede a 
ambos anuncios del diácono antes del evangelio y antes de la des- 
pedida, El que preceda también a la oración final de las que se 
rezan al pie del altar y al «último evangelio», o sea a dos textos 

ue interesan únicamente a los ministros, es, desde luego, producto 
e una evolución secundaria. 
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sión a los fieles a que intervengan en el proceso de la función 
sagrada, con lo cual se sienten como miembros activos y dis- 
ponen de un medio eficaz de afirmarse como verdadera comu- 
nidad. Finalmente, las palabras mismas del saludo, cargadas 
de tan veneranda tradición, contribuyen no poco a intensifi- 
car la atmósfera sacral de la unión de todos con Dios, que 
es tel ambiente propio de la liturgia. 


EL ORIGEN DEL «DOMINUS VOBISCUM> 


462. Ambas fórmulas, saludo y contestación, se usaban ya 
en la primera cristiandad; más aún, son de origen precris- 
tiano. En el libro de Rut (2,4) saluda Booz a los segadores 
con el Dominus vobiscum. Era, pues, un saludo corriente en 
la vida ordinaria. También lo encontramos en otros pasajes 
de la Sagrada Escritura **, La contestación que los segadores 
dieron a Booz fué: Benedicat tibi Dominus. Nosotros usamos 
como contestación las palabras: Et cum spiritu tuo, que sig- 
nifican más o menos lo mismo; por su redacción, sin embar- 
go, revelan claramente su origen hebreo. En las cartas de San 
Pablo se encuentran expresiones análogas 15, Con razón se 
traduce hoy generalmente: «Y también contigo» *S, 


SU CONTENIDO CRISTOLÓGICO 


Tomado, como está dicho, este saludo del Antiguo Testa- 
mento, el «Señor» sencillamente es Dios: «Dios sea con vos- 
otros». Con todo, no hay inconveniente en interpretar la 
palabra «Señor» de Cristo, y como se trata de una fórmu- 
la del culto cristiano, tal interpretación incluso es la obvia, 
en cumplimiento de la promesa: Ecce ego vobiscum sum 
(Mi 28,20), y de aquella otra, cuyas condiciones, si en alguna 
ocasión, se cumplen en la asamblea litúrgica: «Si dos o tres 
están reunidos en mi nombre, yo estaré en medio de ellos» 
(Mt 18,20). Efectivamente, en tiempos recientes se tiende con 
preferencia a interpretar de este modo el Dominus vobis- 


14 Lc 1,28; cf. Jue 6,12; 2 Par 15,2; 2 Tes 3,16. 

15 2 Tim 4,22 (Vulg.): Dominus (T. Ch.) cum spiritu tuo; cf. 
Film 25; Gál 6,18. 

16 Spiritus tuus = tu persona = tu. Sin embargo, conviene recor- 
dar que ya San Crisóstomo (In II Tim., hom. 10, 3: PG 62, 6595) ex- 
plica «tu espíritu» del Espíritu Santo, que mora en los cristianos. 
Más aún, en su primer sermón de Pentecostés (n. 4: PG 50, 45853) 
interpreta ia palabra «espíritu» de la contestación coma alusión a 
que el obispo ofrece el sacrificio en virtud del Espíritu Santo. Esta 
es la razón también por que la Igiesia permite sólo a los que tie- 
nen las órdenes mayores usar el Dominus vobiscum, ú sea al obis- 
po, sacerdote y diácono, pero no al subdiácono, aunque el subdiaco- 
nato se cuente entre las órdenes mayores ya desde el siglo xn; Cc£. 
EISENHOFER, I, 1885. 
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enm 17, Podríamos decir también con más precisión que la 
lMturgla deja intencionadamente la frase en un sentido un 
tanto indeciso. Saludando a la comunidad le desea el cele- 
brante que «el Señor» sea con ella, sabiendo que Dios vendrá 
2 ella en Cristo, que es el Emanuel, el «Dios con nosotros». 


EL «PAX VOBIS> 


463. El sentido cristológico es más claro aún en el otro 
saludo: Pax vobis, con que el Resucitado saludó a sus após- 
toles, y que hoy es la fórmula que dice el obispo antes de la 
colecta en vez del Dominus vobiscum. Exceptuando a Egipto, 
esta fórmula ocupa en Oriente, a partir del siglo 1v, el mismo 
sitio que en Occidente el Dominus vobiscum **. Se halla tam- 
bién en documentos muy antiguos del norte de Africa 1? En 
España rivaliza desde el siglo vi con el Dominus vobiscum; 
pero en el segundo sínodo de Braga (563) se la rechaza in- 
cluso como saludo del obispo 2%. Con todo, se impone como 
saludo episcopal, limitado a la primera salutación del pue- 
blo? y a los días en que antes se cantaba el Gloria ??, regla 


17 Gavanti explica el ósculo del altar aue precede como sigue : 
osculatur altare sacerdos salutaturus populum quasi quí accipiat pa- 
cem a Christo per altare ut sunra significato, ut eandem det populo 
(GAVANTI-MERATI, Thesaurus, TI, 5, 1 [1, 2263). Le siguen muchos co- 
mecntaristas posteriores; cf., p. ej., GIHRrR, 368, nota 3. Es posible 
que la introducción en el siglo x1r1 de la costumbre de besar el al- 
tar cada vez que se dice el Dominus vobiscum se deba a esta idea. 
De todos modos, así se interpretó también el ósculo del altar que 
precede al ósculo de la paz; de ahí que se besara muchas veces la 
sagrada hostia en vez del altar para expresar con toda claridad 
que la paz viene de Cristo. De otro modo se manifiesta la misma 
interpretación en la rúbrica más reciente que suprime el Dominus 
vobiscum entre el Panem de caelo y la oración antes de la bendi- 
ción eucarística (Rituale Rom., IX, 5, 5); así ya en un decreto de 
SCR del 16 de junio «de 16863 (GARDELLINI, Decreta, n. 2223, 7); pa- 
rece que la razón fué que, como tal deseo de que el Señor estuviera 
con su pueblo se habría de expresar después inmediatamente por la 
bendición eucarística, no convenía por esto anticiparlo (cf. Garrr- 
RER, Praxis celebrandi, 164). Este principio no tuvo luego aplica- 
ción consecuente (cf. Rituale Rom., IV, 4, 24-26). Para esta inter- 
pretación cristológica cf. Const. AD., VII, 46, 15 (FUNK, 1, 454). Por 
otra parte, San Agustín explica el Dominus vobiscum preferente- 
mente de Dios (cf. ROETZER, 236). Así también San PEDRO DAMIÁN, 
Opusc. «Dominus vobiscum», C. 3: PL 145, 234 B. CÍ. REMIGIO Dz 
AUXERRE, Expositio: PL 101, 12485, 

18 HANSSENS, 111, 194-209, Su forma es, generalmente, E:pryr 
Tos. En su uso se observa gran diferencia entre los diversos ritos. 
19 OPTATO DE MILEVE, Contra Parmen., TM, 10: CSEL 26, 95, 

20 Can. 3 (Mansi, 1X, 777); EISENHOrER, 1, 188. 

21 Ordo Rom. J, n. 9: PL 78, 942; AMALARIO, De eccl. off., praef. 
alt., III, 9: PL 105, 992 1115s; cf. REMIGIO DE AUXERRE, Expositio: 
PL 101, 1249. AMALARIO (1. C.) Observa que el saludo fué en Roma Paz 
vobis y no Pax vobiscum. Esta última forma aparece efectivamente 
en el Ordo Rom. 11 (n. 6: PL 78, 971), que no proviene de Roma, 

22 LeóN VII (+ 939), Ep. ad Gallos et Germanos: PL 132, 1086; 
DURANDO, IV, 14, 7. 
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que está aun hoy día en vigor ?*, Después del canto de paz 
de los ángeles se da el saludo de la paz de Cristo por aquellos 
que, como sucesores de los apóstoles, gozan de una prerro- 
gativa especial para usar esta salutación ?*, 


LA ACCIÓN EXTERIOR; SITIO Y ADEMÁN 


El Dominus vobiscum se dice hoy en el centro del altar, 
vuelto el sacerdote hacia el pueblo y con las manos exten- 
didas. No fué siempre así, sino que, conforme advertimos ya 
varias veces 25 al tratar de las demás oraciones de la ante- 
misa, todas ellas, incluso el Dominus vobiscum, se decían en 
el lado de la epístola, como aun hoy es norma en el rito 
de los dominicos, mientras que el obispo pronuncia el Pax 
vobis, lo mismo que las demás oraciones, desde su cátedra, 
a la que regresa después de la incensación del altar. La ce- 
remonia de extender los brazos en señal de saludo, y que 
acusa en su forma originaria cierta viveza y gusto en :a 
expresión corporal ?ft, acentúa una vez más el deseo de unión 
espiritual con la comunidad, para que entre en oración jun- 
tamente con el sacerdote. Aun su forma estilizada actual deja 
reconocer perfectamente tal significación. 


LA CONTESTACIÓN «ET CUM SPIRITU TUO> 


464. En su contestación confirma el pueblo su voluntad 
de formar tal comunidad. Esta contestación ¿se puede consi- 
derar como una aclamación en el sentido más amplio de la 
palabra? 27 Tales contestaciones del pueblo serían más im- 


23 Caeremoniale Episc., II, 8, 39; 11, 13, 8; II, 18, 25. 

24 Mt. 10, 12s; Lc. 10,5. 

25 Cf. más arriba 420. En el actual rito dominicano, el sacerdote 
se queda en el lado de la epístola, donde acababa de rezar el Gloria. 

26 El punto de partida para este movimiento de los brazos no 
fué primitivamente el tener las manos juntas, ya que esta postura 
sólo se encuentra más tarde, proveniente de usos cultuales germa- 
nos, El movimiento de las manos expresa un movimiento intenso 
hacia aquel que es saludado. Sin embargo, pronto ha quedado esti- 
tizado por las reglas de las antiguas escuelas de oradores y tam- 
bién por las rúbricas de la disciplina eclesiástica. Con todo, norma 
como la que tenemos en las rúbricas actuales no se encuentra antes 
del final de la Edad Media (Rit. serv., V, D; cf. el ordinario de la 
misa de BURCARDO (LEGG, Tracts, 141; cf. 1. c., 100). Anteriormente, 
Ordinarium O, P. del año 1256 (GUERRINI, 236). Acerca del ósculo 
ane AN al Dominus vobiscum véase arriba, 394 y 460 con la 
nota 10. 

27 Aclamaciones en el sentido estricto de la palabra fueron en 
la antigúedad reciente las exclamaciones de la muchedumbrre, con 
las que expresaba su voluntad: homenaje al emperador o un re- 
presentante suyo cuando se presentaba al pueblo, asenso y repro- 
bación de resoluciones, gratulación y reivindicaciones, Resto de ello 
lo tenemos aún hoy en la consagración de un obispo cuando los 
fieles al final le aclaman AY multos annos (F. CABROL, Acclama- 
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— a, 


pebuosas e irregulares en la antigúedad que actualmente. Nc 
se puede dudar de que durante siglos el pueblo entero con- 
«Ideró tales aclamaciones como cosa suya *, Ciertamente, los 
tloles nunca pensaban que con ellas diesen una especie de 
uutorización al obispo o sacerdote, y sí pretendían manifestar 
que le consideraban como su abogado e intercesor ante Dios, 
bajo cuya guía querían acercarse a El como comunidad. £s 
lo mismo que al final de la oración veremos con más clari- 
diud: así como el Dominus vobiscum anticipa ya el Per Chris- 
lum Dominum nostrum del final de la oración sacerdotal, ya 
que ambas fórmulas expresan el ansia de formar una misma 
cosa con Cristo, así adelanta el Ef cum spiritu tuo el consen- 
timiento del pueblo, que se dará por el Amen luego al final de 
de colecta. Es verdad que, cuando intentamos penetrarnos de 
todo el vigor primitivo de este sencillo saludo, rios damos 
cuenta de lo difícil que es para nosotros de mentalidad mo- 
derna hacerlo revivir en toda su plenitud, aun cuando en las 
misas de comunidad hayamos logrado restablecer con toda 
perfección el uso antiguo ?*, 


INVITACIONES A LA ORACIÓN 


465. El fin principal del Dominus vobiscum, como ya he- 
mos advertido, es saludar a los fieles para luego exhortarlos 
a la oración. Tal exhortación consiste en la misa romana en 
una sola palabra: Oremus. En las liturgias orientales, la fór- 
mula correspondiente, generalmente pronunciada por el diá- 
cono, no es tan parca en palabras. Así se dice, por ejemplo, 
en la misa bizantina: «¡Roguemos al Señor!» (Tod xoptov Sey- 


tions: DACL 1, 240-265). Estas aclamaciones tenían muchas veces 
sienificación y valor jurídico; cf. E. PETERSON, lic 0eóc (Góttingen 
19265) 141ss. 

28 También en los grandes templos; San Crisóstomo (In s. Pen- 
tec., hom. 1, 4: PG 50, 458) hace la observación de que sus oyentes 
respondieron en común «Y con tu espíritu» a su obispo Flaviano 
cuando subiendo a su trono les saludó con el Pax vobis. Cf. In Math., 
hom. 32, al 33, 6: PG 57, 384 (BRIGHTMAN, 477, nota 6). Para 
la liturgia galicana atestigua la Expositio (ed. QuastrN, 11) que el 
sacerdote saluda ut... ab omnibus benedicatur dicentibus: Et cum 
spiritu tuo. Sinodos galicanos inculcan la prescripción de que al 
saludo del sacerdote contesten todos y no solamente los clerici et 
Deo dicatae: Orleáns (511) (Manst, VIIT, 3615); Braga (563), c. 3 
(MANSI, IX, 777). BErRNOLDO (Micrologus, c. 2: PIL 151, 979) recuerda 
todavía este canon de Orleáns al explicar el primer saludo del sacer- 
dote, y todavia DuranNDo (IV, 14, 45) dice que la respuesta la da el 
«coro y pueblo». Seguramente se trata en él más bien de un ideal 
de tiempos pasados que de una realidad. Antes testimcniarían las 
palabras dé SicarDo DE CREMONA (Mitrale, TIT, 4, 5: PL 213, 107 D 
114 B) una costumbre viva. Cif. arriba 293. . 

29 Cf. F. MesserscómiD (Liturgie und Gemeinde [Wirzburgo 
1939] 22s), pero también las propuestas prácticas de A. Bern (Etn- 
heit in der Liebe [Colmar 1941] 12-14; 165). 
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dop.ev) «¡Roguemos una y otra vez en paz al Señor!» (“Eu xa! 
én ev eloñvn 70% xuolos dendmpev) *. Luego empieza el diá- 
cono con la letanía. En Egipto se dice sencillamente: «<¡Orad!» 
(Mpossózacde) o «¡Levantaos para orar!» ("Ext rpocsuyry otádo- 
Te) *!. Algo después, sin embargo, se indica otra vez la inten- 
ción de la oración: «¡Orad por el emperador! ¡Orad por el 
obispo!» 32; más aún, se la explica con todo pormenor, sobre 
todo en la oración de los fieles después del evangelio o en el 
memento dentro del canon 32, Por lo que se refiere a los ritos 
occidentales, tales invitaciones a la oración se encuentran 
muy desarrolladas en la liturgia galicana. Preceden como 
praefatio a todas las oraciones o grupos de oraciones, lo mis- 
mo fuera que dentro de la misa, y su desarrollo hace pensar 
a veces en pequeñas homilías ** Caracteriza a estas invita- 
ciones para la oración de las liturgias orientales el que van 
seguidas por una o varias fórmulas del rezo común del pue- 
blo. A la sencilla invitación de orar suele responder el pueblo 
en la liturgia alejandrina con el Kyrie eleison, que se dice 
una o tres veces $5. La misma contestación da el pueblo a las 
diversas exhortaciones del diácono, que siempre van acompa- 
ñadas por unas palabras que indican la intención y forman 
todas juntas una especie de letanía, durante la cual, sin es- 
perar su terminación, empieza el sacerdote con la colecta 36. 
A cada invitación del diácono sigue en la liturgia bizantina 
una letanía completa, que se reza por el diácono, mientras 
que el sacerdote, según costumbre actual, dice en voz baja 
una oración, generalmente muy larga, levantando la voz úni- 
camente al pronunciar la doxología final. La contestación del 
pueblo es otra vez el Kyrie eleison. Algunas veces es substi- 
tuído por el Tlapúoyos xópte (¡concédenos, Señor!) *”, que se 


$0 Liturgia bizantina (BRIGHTMAN, 3595 262 364, et.c.). En la litur- 
E ds Santiago, griega, las formas cambian aún más (BRIGHTMAN, 
Ss). 

31 BRIGHTMAN, 113 115 117. 

32 BRIGHTMAN, 114s, 

383 BRIGHTMAN, 119ss 159ss 165ss. 

n4 Missale Gothicum (MURATORI, 11, 52055). 

35 BRIGHTMAN, ll13ss 117 119s. 

36 L. c., 119s. Fórmulas correspondientes se usan todavía hoy dia, 
en lengua griega, en la liturgia copta, señal de su antigúedad vene- 
randa (1. c., 155 158ss 165ss). Una letanía rezada por el sacerdo- 
te (1. C., 175). También la liturgia etiópica tiene en su antemisa 
una letanía, a cuyas invocaciones el pueblo contesta: «4Amen, Ky- 
ríe eleison, Señor, ten misericordia de mosotros» (1. c., 206ss). Una 
oración sacerdotal de varios miembros que se reza después de las 
lecciones sigue en sus invitaciones aue dirige al pueblo, con rela- 
ción al modo romano, un orden inverso: primeramente se dice: 
«Levantaos a la oración», y el pueblo contesta: «Señor, ten piedad 
de nosotros»: luego el sacerdote saluda y es saludado (1. c., 223ss 
227). El pueblo ha de oír el saludo puesto en pie, 

37 BRIGHTMAN, 381. 
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dico a las últimas invocaciones de la letanía después de la 
procesión del ofertorio. Verdaderamente conmovedora es la 
lormula final de algunas letanías mayores, que tiene carácter 
de humilde y rendida promesa: «Recordando la Santísima... 
Madre de Dios y Virgen María... encomendémonos unos a 
otros y toda nuestra vida a Cristo, nuestro Dios»; y la contes- 
tación del pueblo: Yo: x xÓpte (a ti, Señor) $8, que expresa una 
disposición del alma verdaderamente digna de la oración de 
la Iglesia de Dios. 


LLA INDICACIÓN DE LA INTENCIÓN 


466. La liturgia romana se ha mostrado siempre mucho 
más reservada respecto a la participación de pueblo que las 
liturgias orientales. No obstante, in ciertas ocasiones encon- 
tramos también en ella algunos esfuerzos por obiener una 
mayor participación. En las orationes sollemnes del Viernes 
Sanío, que pertenecen a las partes más antiguas de nuestra 
liturgia, se indican desnvués del Oremus las intenciones con 
todo detalle: Oremus, dilectissimi nobis, pro Ecclesia sancta 
Dei... Una invitación semejante encontramos ya en el Leonia- 
no con ocasión de las órdenes mayores: Oremus, dilectissimi, 
Deum Pairem omnipotentem, ut super famulos suos, quos ad 
presbyterii munus elegit, caelestia dona multiniicet, quibus 
quod eius dignatione suscipiunt, eius exsequantur auxilio. 
Per...*?* Fórmulas semejantes existen también en sacramen- 
tarios posteriores 0, 


EL «FLECTAMUS GENUA> Y FÓRMULAS PARALELAS 


467. En las orationes scilemnes, a la invitación para la 
oración sigue la exhortación del diácono: Flectamus genua, 
que pide que todos se arrodillen para orar cada uno en priva- 
do hasta que el diácono (y más tarde el subdiácono), con la 
palabra Levate, dé la señal para levantarse, a fin de que es- 
cuchen de pie la oración del cclebrante. Este mismo rito se 
observa también en las témporas y en algunas otras ocasio- 
nes, con la sola diferencia de que al Oremus no sigue ninguna 
explicación áe la intención. Se trata de una costumbre que 
en la liturgia de la Iglesia antigua revestía mayor importancia 
que hoy, lo mismo en Occidente £! que en Oriente. La encon- 


33 BRIGHTMAN, 363, etc. 

39 MURATORI, I, 424. 

40 GEL£SIANO, I, 20 22 (WILSON, 22 Í 26) y más veces; Grego- 
rlano (LIETZMANN, N. 3, 1; 4, 1). 

41 En San CESÁREO DE 'ARLÉS vemos el rito plenamente desarro- 
llado. Pero aun así, se queja de que muchos no le hacen caso al 
diácono y se quedan de pie velut columnae (Nick, Der Anteil des 
Volkes, 33-36). Más tarde se prescribe para este rato de oración un 
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tramos, por ejemplo, en la misa copta, donde durante la cua- 
resma el diácono aun actualmente añade después del evan- 
gelio las palabras griegas lKllvop.ev ta yovata-dvácto evt, Pres- 
cindiendo de esta forma concreta, podemos decir que de nin- 
gún modo se limitó este uso en la antigúedad a la esfera de 
influencia de las liturgias romana y alejandrina. En el for- 
mulario general de la misa en las Constituciones apostólicas 
(final del siglo 1v), que pertenece al ciclo alejandrino, clara- 
mente, y sin que se limite a determinados días, se halla des- 
pués de las lecciones la exhortación a la oración sdtacbe repe- 
tida cinco veces para las cinco categorías de asistentes: cate- 
cúmenos, energúmenos, neófitos, penitentes y fieles. Por el 
conjunto se ve que esta exhortación significaba prácticamente 
lo mismo que el Flectamus genua: ¡Arrodillaos para la: ora- 
ción! £3 


EL ARRODILLARSE SE LIMITA A POCOS DÍAS 


468. Se impone la pregunta por qué tal exhortación a 
arrodillarse, que en Antioquía aparece en cada misa, quedaba 
limitada en Roma a unos pocos casos extraordinarios. El mo- 
tivo que más pudo influir en tal limitación hay que buscarlo 
en el canon 20 del concilio de Nicea (325), que prohibe que 
durante el tiempo pascual y en los domingos los fieles se pon- 
gan de rodillas **. Esta disposición para los domingos y el 
tiempo pascual pronto se hizo extensiva a las fiestas, que rá- 
pidamente fueron aumentando, y sobre todo a las fiestas de 


Pater noster (iniciado por el Kyrie eleison); así, dentro de la ora- 
ción común de los fieles (cf. más adelante), REGINO DE PRUM (De 
synod. causis, I, 190: PL 132, 224s) y BURCARDO DE Worms (.De- 
cretum, TI, 70: PL 140, 638), En nuestro rito del bautismo de 
adultos, este Pater noster antes de la oración está encuadrado en 
la fórmula Ora, electe, flecte genua y Leva (Rituale Rom., II, 4, 16 
18, etc. Cf. NickL, 355). En cambio, el Miserere que PEDRO DE CLU- 
wY (Ep. I, 23: PL 189, 153 C) menciona como para suplir la genu- 
flexión al principio de las horas no entra en este conjunto. 

42 BRIGHTMAN, 159. La invitación se repite tres veces. Falta la 
oración sacerdotal correspondiente. Se trata, pues, de un resto frag- 
mentario (HANSSENS, III, 2335). 

43 Pues cuando el diácono, después de haber indicado el conte- 
nido de la oración, anuncia la oración siguiente del obispo, la invi- 
tación dice en uno de los casos: «Levantaos, inclinaos ante Dios 
por Cristo y recibid la bendición» (Const. Ap., VIII, 9, 6 [QUASTEN, 
Mon., 2051). Para los fieles dice la primera invitación expresamente: 
"O3n mistol xAivom.s? 19%, y la segunda : 'Eyapoy<do (Const. Ap., VIII, 
10, 2 22 [QUASTEN, Mon. 206 2091). El que el pueblo esté de rodillas 
en este mismo pasaje de la misa, lo atestigua también el Testamen- 
tum Domini, I, 35 (QUASTEN, Mon., 240). Cf. las referencias de San 
Crisóstomo en BRIGHTMAN, 471ss. 

44 Mans, 11, 677. El canon se repite en el Decretum Gratiani, 
IT, 3, 10 (FRIEDBERG, I, 1355). 
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los santos 5, en contraposición a los dies quotidiani*8; final- 
mente, el arrodillarse quedó sólo para los días de penitencia, 
y «¡un de éstos en una reforma posterior se restó casi toda la 
cuaresma, hasta quedar solamente aquellos días que tenían 
«dos oraciones propias antes de la epístola, o sea los miércoles 
y sábados de témporas y el miércoles de la cuarta semana %”, 
Aun en estas fechas la posición de rodillas se limitaba a las 
oraciones de la antemisa, porque la celebración de la Euca- 
ristía, que durante mucho tiempo fué prerrogativa de los do- 
mingos, tenía un aire de solemnidad pascual. Dependía, pues, 
todo del punto que se consideraba como principio de la misa. 
Este, según una regla de la Edad Media, era el Gloria 48; así 
que solamente aquellas oraciones que precedían al Gloria 
resp. a la colecta caían bajo la ley de escucharlas de rodi- 
llas *%, o, para decirlo con mayor precisión, bajo las normas 
vigentes para el Flectamus genua, ya bastante mermadas. 


45 VALAFRIDO ESTRABÓN (De exord. et increm., €. 25: PL 114, 953 
A): sin genuflexión se ora in dominic1s et festis MMOTIDUS et QUIN- 
quayesima, 

46 Ordo de S. Amand (DUucHEsNE, Origines, 481, lín. 2). 

47 El que la oración del día, aunque fuera una sola, haya de 
ir precedida por el Flectamus genua durante la cuaresma, lo exil- 
gen varios Ordines más antiguos: Ordo Rom. 1, n. 24s (apéndice 
del siglo 1X): PL 78, 949; BERNOLDO (.Micrologus, C. 50: PL 151 
1014 B): Ad omnes horas quadragesimales genua jlectumus. Item 
ad missam, etiamsi salutatio praeceaat orationem. Cf. DURANDO, VI, 
28, 855; MARTENE, 4, 17 (III, 162 A B); ID., De ant. monach. rit., 3, 
9, 12 (IV, 316); Missale de Tortosa (1524) (FERRERES, 249; cf. 1. c., 
P. LXXXVvIm. El mismo orden existe aun hoy día en la liturgia do- 
minicana (Missale iuxta ritum O. P. [1889] 50). La cita de Bernoldo 
demuestra que a algunos el Dominus vobiscum, exigido por la ora- 
ción del día, parecía incompatible con el Flectamus genua, y que 
ya entonces se inclinaban a omitir las genuflexiones después del 
saludo. RADULFO DE Rivo (+ 1403) (De can. obervantiad, prop. 23 
[MOHLBERG, 1l, 136s]) las defiende todavía para observar que los 
franciscanos las omiten quia in capella Papae non fiunt. En el Le- 
e ño se usaban ya en el siglo x11 (Ordo eccl. Lateran. [FIsSCcHER, 
285]). 
48 Cf. Ordo Rom, XI (n. 63: PL 78, 1050) dice en el sábado de 
témporas después de Pentecostés: Finito hymno trium puerorum 
pontifexr incipit missam: «Gloria in excelsis Deo». A esto obedece aun 
en la actualidad el orden del sábado Santo (y análogamente en 
Jueves Santo) cuando con el Gloria empieza a tocarse el órgano y 
las campanas. 

49 Desde luego, tal división fué un tanto arbitraria. El po: 
nerse de rodillas los fieles en las liturgias orientales de que aca- 
bamos de niablar supone otra división al principio de la misa sa- 
crifical. Moisés bar Kepha (+ 903) dice expresamente que no se debe 
arrodillar durante el Kurobho que empieza con el ósculo de la paz 
(BRIGHTMAN, 83), porque la genuflexión recuerda la caída, mientras 
todo en el Kurobho habla de resurrección (R. H. ConnoLLY-H. W. 
CODRINGTON, Two commentaries on the Jacobite liturgy [Londres 
1913] 43). Semejantes razones, conforme sabemos por las homilías 
de Narsai (+ después de 503), habían llevado en la misa. sirio-orien- 
Lal a la decisión de pronibir las genuflexiones después de la epí- 
vlesis (CONNOLLY, The liturgical homitltes ot Narsai. 23 127). 
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tramos, por ejemplo, en la misa copta, donde durante la cua- 
resma el diácono aun actualmente añade después del evan- 
gelio las palabras griegas KAvop.sv ta yovuta-dváctoy.evt2, Pres- 
cindiendo de esta forma concreta, podemos decir que de nin- 
gún modo se limitó este uso en la antigiedad a la esfera de 
influencia de las liturgias romana y alejandrina. En el for- 
mulario general de la misa en las Constituciones apostólicas 
(final del siglo 1v), que pertenece al ciclo alejandrino, clara- 
mente, y sin que se limite a determinados días, se halla des- 
pués de las lecciones la exhortación a la oración svfacde repe- 
tida cineo veces para las cinco categorías de asistentes: cate- 
cúmenos, energúmenos, neófitos, penitentes y fieles. Por el 
conjunto se ve que esta exhortación significaba prácticamente 
lo mismo que el Flectamus genua: ¡Arrodillaos para la: ora- 
ción! 3 


EL ARRODILLARSE SE LIMITA A POCOS DÍAS 


468. Se impone la pregunta por qué tal exhortación a 
arrodillarse, que en Antioquía aparece en cada misa, quedaba 
limitada en Roma a unos pocos casos extraordinarios. El mo- 
tivo que más pudo influir en tal limitación hay que buscarlo 
en el canon 20 del concilio de Nicea (325), que prohibe que 
durante el tiempo pascual y en los domingos los fieles se pon- 
gan de rodillas **. Esta disposición para los domingos y el 
tiempo pascual pronto se hizo extensiva a las fiestas, que rá- 
pidamente fueron aumentando, y sobre todo a las fiestas de 


Pater noster (iniciado por el Kyrie eleison); así, dentro de la ora- 
ción común de los fieles (cf. más adelante), REGINO DE PRÚUM (De 
synod. causis, I, 190: PL 132, 224s) y BURCARDO DE WORMS (De- 
cretum, 11, 70: PL 140, 638), En nuestro rito del bautismo de 
adultos, este Pater noster antes de la oración está encuadrado en 
la fórmula Ora, electe, flecte genua y Leva (Rituale Rom., TI, 4, 16 
18, etc. Cf. NickL, 355). En cambio, el Miserere que PEDRO DE CLU- 
NY (Ep. 1, 28: PL 189, 153 C) menciona como para suplir la genu- 
flexión al principio de las horas no entra en este conjunto. 

42 BRIGHTMAN, 159. La invitación se repite tres veces. Falta la 
oración sacerdotal correspondiente. Se trata, pues, de un resto frag- 
mentario (HANssEeNS, II, 2335). 

43 Pues cuando el diácono, después de haber indicado el conte- 
nido de la oración, anuncia la oración siguiente del obispo, la invi- 
tación dice en uno de los casos: «Levantaos, inclinaos ante Dios 
por Cristo y recibid la bendición» (Const. Ap., VITI, 9, 6 [QUASTEN, 
Mon., 2051). Para los fieles dice la primera invitación expresamente : 
"O501 mistol xMveoy.sv y0vo, y la segunda : 'Eyepop<do (Const. Ap., VII, 
10, 2 22 [QUaAsTEN, Mon., 206 2097). El que el pueblo esté de rodillas 
en este mismo pasaje de la misa, lo atestigua también el Testamen- 
tum Domini, 1, 33 (QUASTEN, Mon., 240). Cí, las referencias de San 
Crisóstomo en BRIGHTMAN, 471ss. 

44 MANSI, 11, 677. El canon se repite en el Decretum Gratiani, 
TIT, 3, 10 (PRIEDBERG, 1, 1355). 
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los santos 45, en contraposición a los dies quotidiani *6; final- 
monte, el arrodillarse quedó sólo para los días de penitencia, 
y «un de éstos en una reforma posterior se restó casi toda la 
«uaresma, hasta quedar solamente aquellos días que tenían 
«dos oraciones propias antes de la epístola, o sea los miércoles 
y sábados de témporas y el miércoles de la cuarta semana *”. 
Aun en estas fechas la posición de rodillas se limitaba a las 
oraciones de la antemisa, porque la celebración de la Euca- 
ristía, que durante mucho tiempo fué prerrogativa de los do- 
mingos, tenía un aire de solemnidad pascual. Dependiía, pues, 
todo del punto que se consideraba como principio de la misa. 
Este, según una regla de la Edad Media, era el Gloria *8; así 
que solamente aquellas oraciones que precedían al Gloria 
resp. a la colecta caían bajo la ley de escucharlas de rodi- 
llas *%, o, para decirlo con mayor precisión, bajo las normas 
vigentes para el Flectamus genua, ya bastante mermadas. 


45 VALAFRIDO ESTRABÓN (De exord. et increm., Cc. 25: PL 114, 953 
A): sin genuflexión se ora in dominic1s et festis. matoriDus et Quin- 
quagesima. 

48 Ordo de S. Amand (DUCcHESNE, Origines, 481, lín. 2). 

47 El que la oración del día, aunque fuera una sola, haya de 
ir precedida por el Flectamus genua durante la cuaresma, lo exi- 
gen varios Ordines más antiguos: Ordo Rom. I, n. 24s (apéndice 
del siglo 1X): PL 78, 949; BERNOLDO (Micrologus, e 50: PL 151, 
1014 B): Ad omnes horas quadragesimales genua fiectamus. Item 
ad missam, etiamsi salutatio praeceaat orationem. Cf. DURANDO, VI, 
28, 8SS; MARTENE, 4, 17 (III, 162 A B); Io., De ant. monach. rit., 3, 
9, 12 (TV, 316); Missale de Tortosa (1524) (FERRERES, 249; cf. 1 c., 
p. LXXXVID). El mismo orden existe aun hoy día en la liturgia do- 
minicana (Missale iuxta ritum O. P. [18891 50). La cita de Bernoldo 
demuestra que a algunos el Dominus vobiscum, exigido por la ora- 
ción del día, parecía incompatible con el Flectamus genua, y que 
ya entonces se inclinaban a omitir las genuflexiones después del 
saludo. RADULFO DE Rivo (+ 1403) (De can. obervantu, prop. 23 
[MOHLBERG, 1I, 13651) las defiende todavía para observar que los 
franciscanos las omiten quia in capella Papae non fiunt. En el Le- 
pe ño se usaban ya en el siglo x11 (Ordo eccl. Lateran. [FIscHER, 

48 Cf. Ordo Rom, XI (n. 63: PL 78, 1050) dice en el sábado de 
témporas después de Pentecostés: Finito hymno trium puerorum 
pontifex incipit missam: «Gloria in excelsis Deo». A esto obedece aun 
en la actualidad el orden del Sábado Santo (y análogamente en 
Jueves Santo) cuando con el Gloria empieza a tocarse el órgano y 
las campanas. 

49 Desde luego, tal división fué un tanto arbitraria, El po: 
nerse de rodillas los fieles en las liturgias orientales de que aca- 
bamos de mablar supone otra división al principio de la misa sa- 
crifical. Moisés bar Kepha (+ 903) dice expresamente que no se debe 
arrodillar durante el Kurobho que empieza con el ósculo de la paz 
(BRIGHTMAN, 83), porque la genufiexión recuerda la caída, mientras 
todo en el Kurobho habla de resurrección: (R. H. CONNOLLY-H. W. 
CODRINGTON, Two commentaries on the Jacobite liturgy [Londres 
1913] 43). Semejantes razones, conforme sabemos por las homilías 
do Narsai (+ después de 503), habían llevado en la misa. sirio-orien- 
tal a la decisión de prohibir las genuflexiones después de la ept- 
ulesis (CONNOLLY, The lituraical homilies of Narsai. 23 127). 
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Porque independientemente. de estas reglas hay otras pres- 
cripciones para los que asisten al coro; según ellas, hay que 
arrodillarse durante la colecta en el adviento, la cuaresma, 
témnoras, la mayor parte de las vigilias y las misas de dií- 
funtos 50, 


SE ARRODILLA YA NO ANTES, SINO DURANTE 
LA ORACIÓN 


469. En «sto, por cierto, ha habido su modificación: el 
estar de rodillas se prescribe ahora para el tiempo en que se 
dice la colecta y no para aquel rato de oración privada que 
le precedía. Este cambio fué consecuencia del acortamiento 
de aquella pausa para la oración callada, anunciada por e. 
Flestamus genua. El Ordo Romanus antiquus (de hacia el 
950) nos señala esta transición. En la introducción a las oratio- 
nes sollemnes del Viernes Santo repite todavía, después de ha- 
blar del Flectamus genua, la antigua rúbrica Et orat diutissi- 
me; pero luego, cuando da el texto de las oraciones, observa el 
orden siguiente: Oremus, Flectamus genua, Omnipotens aeter- 
ne Deus..., Levate, Per eundem. Como se ve, el rato de oración 
para el que se prescribe el estar de rodillas, se ha hecho coin - 
cidir con la oración sacerdotal *?!. 


LA SUPRESIÓN DE LA GENUFLEXIÓN NO SIGNIFICA 
OMISIÓN DE LA PLEGARIA PRIVADA 


470. Sin duda que aquella norma del concilio de Nicea re- 
ferente al tiempo pascual y los domingos no tenía por fin la 
supresión del rato de oración privada o de otras plegarias que 
precedian a la oración del sacerdote, sino se refería única- 
mente a la postura corporal durante las mismas. Esto lo con- 
firman las liturgias orientales, en las que se rezaban incluso 
en la misma solemnidad de la Resurrección del Señor las le- 


50 Missale Rom., Rubr, gen., XVII, 

51 HITTORP, De off. eccl., 66; cf. 49 E También en el Liber ordi- 
narius de los premonstratenses (S. xID (WAEFELGHEM, 220, con nota 
2) sigue el Levate al Per eundem; este uso se ha conservado hasta 
la actualidad (LENTZE; Cf. arriba "134 44), Mientras aquí se levantan 

a la fórmula final, Bertoldo de Ratisbona (+ 1272) enseña a sus 
oyentes todo lo contrario, a saber, que se pongan de rodillas al oír 
en la fórmula final pronunciar el nombre de Jesús (FRANZ, 632). La 
inclinación al nombre de Jesús la exige el segundo conellio de 
Lyón (1274), c. 25 (MansI, XXIV, 98). Más testimonios sobre la 
coincidencia del rato de oración de rodillas con la oración sacerdo- 
tal lo tenemos en el manuscrito de un sacramentario de Praga (es- 
crito antes del año 794 en Ratisbona) (A. DozLb-L, HIZENHÓFER, 
Das Prager Sacramentar, 11: «Texte u. Arbeiten», I, 38-42 [Beuron 
19491 51*ss). La costumbre se mantuvo hasta la baja, Edad Media; 
Cf. MARTENE, 4, 23, 12, 7 (IL, 361; cf. 393 405); E. SEGELBERG, Flec- 
tamus genua: «Svenskt Gudtsjánstliv», 23 (1948) 87-91. 
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tintas diaconales sin modificación alguna $?, lo que nos hace 
stiponer que aun después de suprimir el Flectamus genua— 
levate, se conservaba, siquiera por algún tiempo, la costum- 
bre de tener algunos momentos de oración en silencio antes 
de la colecta. 


DESAPARECE TAMBIÉN EL RATO DE ORACIÓN PRIVADA 


471. Pero así como estos momentos de oración íntima 
desaparecieron incluso en las pocas ocasiones en que se había 
conservado el Flectamus genua, que de este modo quedó redu- 
cido a una simple genufiexión, del mismo modo, y aun más 
rápidamente, se suprimiría la pausa entre el Oremus y la 
colecta en la inmensa mayoria de los casos en que el pueblo 
no se ponía de rodillas. Y esto con tanto más motivo cuanto 
que ya se daba otra ocasión para el rezo común de la comu- 
nidad, a saber, los kiries y el Gloria, aunque pronto su recita- 
ción o canto quedaría reservada al clero o al coro, Una huella 
débil de esta pausa entre Oremus y la oración podemos ver en 
Durando, que con algún detenimiento hace constar que el 
celebrante dice el Oremus en el centro del altar para luego 
trasladarse al lado de la epístola y allí seguir con la colecta **, 
Como polo opuesto a esta pausa reducidísima encontraremos 
más tarde entre el Oremus y la secreta otra, excesivamente 
exagerada, en la que caben todas las ceremonias y oraciones 
del ofertorio, 


LA INCLINACIÓN PROFUNDA 


472. La tendencia a hacer de algún modo participar a ¡a 
comunidad en la oración sacerdotal se ha manifestado toda- 
vía de otra manera. En documentos litúrgicos de la época 
carolingia del siglo 1x se prescribe que el pueblo se incline al 
oír el Oremus y permanezca en tal postura (acclinis) hasta el 
final de la oración *t. La costumbre no era nueva en territorio 


52 Lo mismo se ve en el oficio divino: las preces se dicen tam- 
bién los domingos. Sólo en las fiestas de más categoría (que se mul- 
tiplicaron extraorcinariamente en la época moderna) se suprimen. 

53 DURANDO, IV, 14, 5. También la fórmuia final Per Dominum 
nostrum. Iesum Ch+ristum se decía en el centro del altar (1. c., IV, 
67, 2). Así todavía en el Ordo Rom. XIV (n. 53: PL 78, 1169 B), en 
GABRIEL Bikz (Canonis expositio, lect. 89) y en el ordinario de Cou- 
tances (1557) (LEGG, 58). Existía, pues, la tendencia a concentrar la 
oración del sacerdote en el centro del altar. Cf. arriba 424, la evo- 
lución análoga del Kyrie eleison. Por otra parte, existe también 
una disposición de la baja Edad Media según la cual el sacerdote 
llene que rezar en el lado de la epístola todas las oraciones y lec- 
clones hasta la epístola inclusive y después de la comunión para 
hacer resaltar más la misa sacrifical. Cf. arriba 420 62. 

54 REMIGIO DE AUXERRE (Expositio: PL 105, 1249 C): Deinde dicit: 
Oremus, invitans secum populum, ut simul orent. Quapropter accll- 
nis debet esse populus usquequo sacerdos incipiat avere: Per om- 


476 TR. Il, P. I, SEC. 1.—EL RITO DE ENTRADA 


franco, sino que se usaba ya desde hacía varios siglos *5, 
manteniéndose en vigor en los monasterios y algunos cabil- 
dos aun en tiempos posteriores 5, Más aún, ha sobrevivido en 
algunas órdenes hasta la actualidad, aunque limitando su du- 
ración a la primera oración en días en que hay varias con- 
memoraciones *”. Por regla general, sin embargo, como tal 
postura resultaba bastante incómoda, pronto se substituyó 
por otra, la de estar de pie—así en las misas festivas—o la de 
ponerse de rodillas en los días de penitencia $8, De este modo 
se había llegado a la misma costumbre de que hablamos más 
arriba 5%: en vez de arrodillarse sólo durante la pausa entre 
el Flectamus genua y el Levate, se ponían de rodillas durante 
la misma colecta. 


LA ACTITUD CORPORAL DEL CELEBRANTE 


4713. ¡Mientras la postura corporal de los fieles, conforme 
acabamos de ver, estuvo sujeta en el correr de los siglos a 
muchos cambios *%, el sacerdote decía la oración siempre de 
pie y con dos brazos levantados y extendidos. Hasta bien en- 
trada la Edad Media se de exigía además que estuviese mi- 


nia s. s. Esta norma regía también durante aquella época del año 
en que no se permitía el estar de rodillas. Rearwo De Prim /De sy- 
nod. causis, I, 380: PL 132, 265): Ut presbyteri plebibus annuntient, 
quod in Quadragesima et in ieiunio quattuor temporum tantum- 
modo ad Missarum sollemnia annuntiante Diacono genua jlectere 
debeant. In dominicis e contra diebus vel ceteris festis a Vespera 
usque in Vesperam non flectant genua, sed stantes incurvati orent. 
La misma disposición en BURCARDO DE WORMS (Decretum, XIII, 
3: PL 140, 885), 

35 Tal postura de inclinarse durante la oración sacerdotal la pi- 
de, p. ej. .SayN CESÁREO DE ARLÉsS (Serm. 76s [MORIN, 303 305: PL 
39, 2284s]); la misma prescripción sobre todo para el canon (Serm. 
73 [MORIN, 294: PL 39, 22771). Esta inclinación durante la oración 
iba unida con la genuflexión antes de la misma si se daba el caso, 
orden que se encuentra también en otras fuentes antiguas. En pri- 
mer término se inclinarían durante aquellas oraciones que se decían 
sobre personas determinadas como una especie de bendición, y que 
por esto se llamaban también benedictiones o missae; cí. JUNGMANN, 
Die lateinischen Bussriten, 27-31, esp. 30, nota 101; ID., Gewordene 
Liturgie, 48s. Con todo, el carácter de súplica influiría también en 
esta postura corporal (supplices te rogamus). 

56 Cf. arriba 297 12, 

57 Así, más o menos, las reglas de los Canónigos de San Víctor 
(S. XI) CMARTENE, ADD. [IIT, 7915]).—SCHNEIDER en «Cist.-Chr.» (1925) 
315; cf. Liber usuum, IM, 53: PL 166, 1423 B. 

58 Cf. arriba 296. 

59 Cf. la nota 51. Ordo eccl. Lateran., ed. FiscHEr, 29, lín. 5ss. El 
pontifical de Durando manda al obispo que asiste a la misa de un 
presbítero: Dum collectae et postcommuniones dicuntur, debet ac- 
cumbere super faldistorium... et iunctis mantbus devote accumoens 
manere (ANDRIEU, 111, 644; MARTENE, 1, 4, XXIII [1, 619 AJ). 

60 (Cf. arriba 296, En la antigiiedad oraban también los fieles con 
las manos extendidas y la mirada puesta hacia oriente; cf. arriba 
295 22, 
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rando hacia oriente 11, Realmente parece obvio que quien se 
presenta al frente de una comunidad en oración, como su 
imediador ante Dios €?, esté de pie con las manos levantadas, 
señalando la dirección que han de tomar las plegarias al su- 
bir a aquel que mora en los cielos, 

Para el hombre meridional de la antigúedad no era fácil 
que, al dejarse impresionar por el ambiente emocional de la 
vración, se mantuviese dentro de los límites discretos. Esto 
parece deducirse de algunas observaciones que encontramos 
en los escritores antiguos, que piden que se levanten las ma- 
nos con moderación y modestia 1, Ya en la antigúedad vie- 
ron en tal actitud corporal una imagen del Crucificado **. 
pensamiento que vuelve en los comentadores medievales de 
la misa y ejerció un infiuujo tan grande sobre la actitud cor- 
poral durante el canon $5, 


DISTINTIVO DE LAS DOS CLASES DE ORACIONES 


474, En la actualidad está perfectamente reglamentada 
esta postura corporal del celebrante, lo mismo para el canon 
que para las oraciones *f. Nótese que tal postura está prescri- 
ta solamente para aquellas oraciones que el sacerdote desde 
antiguo tenía que recitar como portavoz de la comunidad, 
O sea las tres oraciones sacerdotales y la solemne oración eu- 
carística, que comprende el prefacio, canon y el Pater nos- 


1 Ordo Rom, 1, n. 8s (con las adiciones de las redacciones más 
recientes): PL 78, 942. La misma postura corporal durante la ora- 
ción se pide también al obispo cuando está delante de su trono: 
pontifical de Durando (ANDRIEU, III, 639, lin. 2; MARIENE, 1, 4, 
XXITI [lI, 616 EJ). 

62 La costumbre de ponerse de rodillas durante le oración, que 
a partir de la alta Edad Media se fué extendiendo, se impuso tam- 
bién en casos aislados para el sacerdote en la misa; así, p. ej., du- 
rante las oraciones al pie del altar (cf. arriba 369 y 377) y las 
súplicas intercaladas después del Pater noster (véase más adelante 
II, 410). De la misión del Japón del siglo xvrI se refiere que un padre 
decía la misa de rodillas; cf, JL 7 (1927) 380 (según L. FroIs, Die 
Geschichte Japans [Leipzig 1926]). Desde León XII, las oraciones 
al final de la misa se rezan de rodillas. La genuflexión al Veni Sancte 
Spiritus y al Et incarnatus est más bien se ha de considerar como 
elemento dramático, sugerido por el canto o la recitación solemne del 
himno o del Credo. La rúbrica se encuentra ya en el Liber ordina- 
ríus de Lieja, ed. VoLk, 105, lín. 1. 

63 '"TERTULIANO, De or., €. 17: CSHEL 20, 190; SAN CIPRIANO, De 
dom. or., C. 66: CSEL 3, 269s, Cf. DEKKERs, Tertullianus, 82-87. 

64 Minucio FÉLIx, Octavius, C. 29, 8: OSEL 2, 43; TERTULIANO, 
De or., Cc. 14 29: CSEL 20, 189 200. Cf. EISENHOFER, 1, 266s, 

65 Cf. más adelante II, 296. 
| 66 La norma que todavía rige en la actualidad se encuentra esen- 
cialmente por vez primera en el Ordinarium O. P. de 1256 (GUERRINI, 
236): manuum elevatio sic fieri debet ut altitudinem humerorum non 
excedat, extensio vero tanta sit ut retro stantibus manus appareant 
cvidenter. Cf. Ordo Rom. XLIV, n. 53: PL 78, 1160 C. 
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ter; pero no para todas aquellas que son más bien expresión 
de su devoción privada y se han añadido posteriormente en 
la Iglesia del imperio franco. Para ellas se impuso otro modo 
de tener las manos, que proviene de tradiciones germánicas, 
a saber, el juntarlas delante del pecho *%. Así ha quedado pa- 
tente a simple vista la diferencia de estas dos clases de ora- 
ciones, de las cuales unas representan los elementos funda- 
mentales de la misa y otras complementos posteriores. 


12. La colecia. Forma y contenido 


475. La mayor parte de las oraciones romanas que emcon- 
tramos en los sacramentarios debió de formarse entre los si- 
elos 111 y vi, es decir, a partir de la época en que se verificó 
en Roma el cambio de la lengua griega a la latina !. 


UNA ADVERTENCIA DE SAN AGUSTÍN 


Durante mucho tiempo formulaba las oraciones litúrgicas 
el mismo celebrante, quien las podía inventar en el momento 
de la celebración, lo mismo que la homilía, o servirse de un 
texto compuesto de antemano por él o por otro. San Agustín 
nos ofrece en sus escritos ejemplos de ambos casos. En su li- 
brito De catechizandis rudibus hace ocasionalmente la obser- 
vación de que convendría advertir a los catecúmenos más cul- 
tos que no se escandalizasen al oír invocar a Dios con barba- 
rismos o al notar que. algunos obispos o presbíteros no enten- 
dian lo que decían uniendo mal entre sí las palabras. Y esto 
no porque no importaba o no había que enmendar tales de- 
fectos, ya que el pueblo debía refrendar con el Amen sólo ic 
que había entendido bien, sino porque tales catecúmenos cul- 
tos debian saber que, así como en el foro lo decisivo era la 
armonía, así en la iglesia lo era la buena intención con que 
se decían las oraciones, y que por esto tenian que aguantar 
con paciencia tales defectos. Pues, si de los retóricos forenses 
a veces se podía decir que tienen buena dicción, ciertamente 


67 CÍ, arriba 102. 


1 El papa San Cornelio (253) es el primero que tiene un epitafio 
en latín. Baumstark quisiera fijar el origen de las orationes sollem- 
nes del Viernes Santo muy cerca de esta fecha: A. BAUMSTARK, Li- 
turgischer Nachhall der Vertolgungszeit («Beitráge zur Geschichte 
des christlichen Altertums und der byzantinischen lLiteratur, Fest: 
gabe A. Enrhard dargebracht») [Bonn 19221, 53-72), 64-71; Io,, L+ 
turgie comparée, 84, 
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lo que decían nunca era (como en la iglesia) bendición ?, De 
In misma época de San Agustín tenemos decretos de concilios 
que piden que en la liturgia se usen sólo textos aprobados por 
las autoridades competentes *+. En algunas oraciones roma- 
nas, aun del siglo vi, se ve que han sido creadas para ocasio- 
nes determinadas t. 


1“L ESTILO ROMANO DE LAS COLECTAS 


416. Pero también las oraciones creadas en el momento 
de pronunciarlas estaban sujetas a ciertas normas estilísticas. 
Su estilo quedaba bien definido por la sobriedad del carácter 
romano, con su preferencia por la concisión y la claridad. 
Esto no quiere decir que de la liturgia romana quedasen des- 
terrados en absoluto las oraciones largas. Los amplios prefa- 
cios del actual pontifical romano, que, por ejemplo, se usan 
en las consagraciones de obispos, sacerdotes y diáconos, en lo 
esencial derivan de los sacramentarios romanos más anti- 
guos. Y la misma liturgia de la misa contiene, al lado de las 
tres crac:iones breves, también la solemne y extensa oración 
eucarística, que hoy día está dividida en el prefacio y el ca- 
non $. Con todo, al comparar estas formas más largas con el 
estilo de las liturgias orientales, o aun de la galicana, salta a 
la vista su carácter romano. Esto ya se hace patente en la 
misma invocación. En las liturgias orientales, las largas teo- 
rías de nombres y predicados divinos que en solemnes expre- 
síones, por vía de afirmación y de negación, ensalzan los atri- 
butos divinos $; en la romana un solo título. Su expresión más 
perfecta, sin embargo, ha encontrado la mentalidad romana 


2 San AGUSTÍN, De cat. rud., c. 9, 13: PL 40, 320. 

3 Sínodo de Hipona (393), can. 21 (ManNsiI, III, 922): quicumque 
sibi preces aliunde describit, non eis Ulatur, nisi prius eas cum in- 
structioribus fratribus contuterit. Algo más tarde, el sínodo de Mileve, 
e 12 (Manst, 1V, 330), habla de su confirmación por este con- 
cilio. 

4 Así, p. ej., la oración del Leoniano (MURaTOR1, 1, 371), en que 
se da gracias a Dios por el beneficio de que, «liberados ”21 acérrimo 
enemigo, podemos gozar del misterio pascual con ánimo tranquilo». 
Se refiere al año 538, en que Wittiges levantó antes de Pascua el cer- 
co que había puesto a Roma (Ducursne, CO7rigines, 145s; F. CA- 
BROL, Léonien (Sacramentaire): DACL 8 [1929] 25525). 

5 Cf. el intento de clasificación de todo el elemento oracional de 
la liturgia romana por P. ALFONSO, L'eucologia romana antica. Li- 
neamenti stilistici e storici (Subiaco 1931). 

6 Así empieza, p. ej., la oración del obispo que concluye la oración 
de los fieles en las Constituciones Apostólicas, VIII, 11, 2 (QUASTEN, 
Mon., 29): Kuots, Taytozpdrop, Úbiote, O Ev bimiol zarzomxóv, dy, Ev Gyior 
dyaravopevs, dvapye, póvapys. Cf. el capítulo Sprache und Volksart en 
BAUMSTARKÉE (Vom geschichtlichen Werden der Liturgie [Friburgo 
19231, 77-88) y el estudio sobre el genio del rito romano en BiIsHorP, 
Liturgica historica, 1-19 (cf, arriba 9911). 
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en la colecta. Compuesta de pocas frases, la oración litúrgica 
se halla reducida a una fórmula brevisima, dentro de la cual, 
no obstante, queda margen suficiente para una digna mani- 
festación del pensamiento y una múltiple variedad de ex- 
presión. 


Su CARÁCTER DI ORACIÓN IMPETRATORIA 


477. Todas las colectas son oraciones impetratorias. Con- 
siderado ¡en sí, esto no es del todo natural. Según Orígenes, 
cada oración bien compuesta, y mucho más una oración pú- 
blica, debe empezar alabando a Dios por Cristo en el Espiritu 
Santo; luego ha de pasar a la acción de gracias y la confe- 
sión de la propia indignidad. Sólo después de tal introduc- 
ción se pueden también añadir súplicas, y no de cosas terre- 
nas, sino de «asuntos grandes y celestiales», para terminar 
finalmente con otra doxología ?. No obstante, la oración ro- 
mana se limita casi exclusivamente a la petición. Los demás 
elementos no se emplean más que al principio, en la invoca- 
ción, y en la fórmula final. Teniendo en cuenta que la parte 
principal de la misa está formada por una extensa acción de 
gracias, no parece inconveniente que las demás oraciones se 
limiten a la petición. 

Consideradas desde el punto de vista gramatical, las ora- 
ciones constan de una sola oración principal, a lo sumo de 
una oración doble, en cuya segunda parte, unida a la primera 
mediante la cópula ef, se expresa mejor el objeto de la pe- 
tición *, 


Dos TIPOS DE ORACIÓN 


478. Pasando ahora a la explicación más detallada, he- 
mos de distinguir dos tipos de oraciones, a saber, la oración 
sencilla y la ampliada ?. El tipo sencillo está compuesto sólo 
de los elementos más indispensables de da petición, como 
si, por ejemplo, un niño ruega a su padre: «¡Oh padre!, 
dáme pan.» Es decir, consta únicamente de la invocación y 
la petición. El modo gramatical del verbo puede ser el im- 
perativo o el subjuntivo. Variable es además la colocación de 
las palabras, y así resultan las siguientes formas: «Dame 
pan, ¡john padre!» y «Que me des pan, ¡oh padre!», además 


7 ORÍGENES, De or., c. 33: PG 11, 5575. 

8 Por ejemplo: Exaudi, Domine, quaesumus preces nostras el 
interveniente beato N... placatus intende. e 

2 H. RHEINFELDER, Zum Stil der lateínischen Orationen: JL 11 
(1931) 20-34. Una clasificación de las oraciones en distintos modelos 
a base de sus palabras iniciales se ha intentado por P. SALMON, Les 
er des oraisons du Missel Romain: «Eph. Liturg.», 45 (1931) 
140-147. 


12. FORMA Y CONTENIDO DE LA COLECTA. 476-479 481 


de la primera. Es un modo sencillo y espontáneo, sin ador- 
stos ni aditamentos. Este carácter sencillo no cambia porque 
se añada una oración subordinada, que detalle algo más el 
fin para que ha de servir la cosa que se pide (ut...). Otra 
cosa es cuando se le añade a la invocación una palabra de 
1nlabanza en una oración subordinada de relativo, la llama- 
da «predicación relativa» *%: Deus, quí... En ella notamos ya 
la obra de la reflexión literaria y del arte retórico, que pa- 
recen bien empleados en una vración pública ante la asam- 
blea de toda la comunidad cristiana. 


Uso DE LA «PREDICACIÓN RELATIVA> 


479. Llama la atención el que en las oraciones más an- 
tiguas de la misa romana no se use esta forma ampliada ni 
para la secreta ni para la poscomunión, sino exclusivamen- 
te para la colecta. Las otras se contentan con el simple rue- 
go, cuyo contenido está ya determinado con toda claridad 
por la preparación de las ofrendas y la comunión. Aunque 
no se puede establecer una regla fija para el empleo del se- 
gundo modelo, sí se puede decir que da «predicación rela- 
tiva» se usa generalmente en días que tienen una significa- 
ción especial 1*, sobre todo en aquellos en que se conmemora 
un hecho de la historia de nuestra salvación *?. Con especial 
frecuencia aparece en los días festivos, hasta constituir en 
las modernas fiestas de santos el modelo más común de la 
colecta, conforme al esquema del Commune Sanctorum: 
Deus, qui nos beati N. Confessoris tui solemnitate laetificas, 
concede... La «predicación relativa», aunque no la única, 
es la manera más fácil para incluir en da colecta, que, como 
dijimos, es plegaria, el elemento de la acción de gracias y 
la alabanza, del que difícilmente se puede prescindir en los 
días festivos. Su función dentro de da oración sacerdotal la 
podemos comparar con la del Gloria dentro de todo este 
conjunto de oraciones del rito preparatorio de la entrada. 
La «predicación relativa» es como «el eco que en das fiestas 


10 E. NorDEN, Agnostos Theos. Untersuciungen ur Formyge- 

schichte religióser Rede (Leipzig 1913), 168-176. Rheinfelder ve con 
buenas razones en el uso de la «predicación relativa» en el culto cris- 
tiano una influencia del lenguaje cultual pagano, muy familiar a 
los recién convertidos (1. c., 258). 
11 En la cuaresma sólo se encuentra en tres domingos y el miér- 
coles y viernes de la cuarta semana, en que se tenían los exámenes 
para el bautismo; además, en el primer jueves (como los jueves no 
tenían culto al principio, sus misas datan de tiempos posteriores). 

12 A partir del miércoles de Semana Santa en casi todas las ora- 
ciones, también en diez de las doce oraciones después de las profe- 
cías del Sábado Santo; además, desde el domingo hasta el jueves 
de la semana de gloria y en todos los domingos después del domingo 
in albis (en que falta) hasta Pentecostés inclusive. 


16 
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se añade a la oración, lo mismo que el Gloria se intercala 
entre el Kyrie y la colecta. 


EL CONTENIDO DE LA ORACIÓN DE RELATIVO 


480. Esta oración de relativo es, pues, dentro de la es- 
trecha contextura de da colecta, el sitio en que se exponen 
las ideas principales del misterio que se celebra. Fácilmen- 
te se comprende que con la expresión de tales ideas se car- 
gue a veces demasiado el esquema tradicional. Es explicable 
y natural que se aluda al cargo que el santo actualmente 
ocupa en el cielo como intercesor cuando se invoca la ayuda 
de Dios intercedente beato N. Pero rebasa ciertamente los 
estrechos moldes de la colecta el meter en ella una buena 
parte de la biografía del santo o reflexiones teológicas sobre 
el tema de la fiesta 1*, Por otra parte, tampoco debiemos o0l- 
vidar que se trata del modo de orar en comunidad, que siem- 
pre tiende a una forma más razonada, queriendo confesar 
la fe con afirmaciones cargadas de ideas. La forma más clá- 
sica de la oración, con su armonía entre la plegaria y la idea, 
la encontraremos siempre en las colectas de los domingos 
después de Pentecostés. 


Su FORMA ESTILÍSTICA 


481. Antes de pasar al estudio de su contenido teológico 
debemos echar una mirada a su forma estilística. En las an- 
tiguas oraciones romanas siempre ha llamado la atención su 
ritmo y la fluidez de su dicción. Es evidente que en ella so- 
brevive algo del arte retórico del final de la antiguedad, lo 
que se explica por la formación literaria de sus autores. ¿En 
qué consiste el secreto de su ritmo? 

Se ha intentado demostrar que las oraciones antiguas 
están compuestas en general conforme a las reglas de a 
métrica cuantitativa de la época clásica, de modo que en 
el período que forma la oración esté integrado un número 
mayor o menor de miembros que todos tienen aproximada- 
mente la misma medida y en los que se repiten los elemen- 
tos métricos, aunque no precisamente con la exactitud de 
un verso, de modo que sobre todo el primero y el último 
miembro se parezcan mucho por su metro !!, 


EL «CURSUS> 


482. Es muy posible que las leyes rítmicas de la poesía 
clásica hayan influido algo sobre el arte retórico de las pos- 


13. Así en la fiesta de los Siete Dolores. 
14 J. CocHEz, La structure rythmique des oraisons: «Cours et Con- 
férences». VI (Lovaina 1928) 139-150. 
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Irimerías del imperio romano. Con todo, sería difícil demos- 
tirarlo con exactitud. La razón principal de la armonía de 
las oraciones romanas hay que buscarla en ¡el cursus, cuyas 
leyes dominan la prosa artistica latina a partir del siglo 1Iv?*. 
Consiste en el ritmo de la cadencia final de cada frase par- 
clal, que resulta de la distribución, según normas fijas, del 
acento en las últimas sílabas. En los sermones de San Pedro 
Crisólogo y las cartas y sermones del pana San León Magno, 
estas leyes del cursus se encuentran observadas cuidadosa- 
mente, hasta el extremo de que por su ausencia se ha podido 
probar la no autenticidad de algunos trozos o de sermones 
enteros que llevaban su nombre *$, El que la mayor parte de 
las antiguas oraciones romanas son de la época de San León 
Magno y, en gran parte, quizás compuestas por él mismo, ya 
se había deducido antes por otros indicios. 

Son principalmente tres modos de distribuir los acentos 
los que se permiten en el cursus.: 


cursus velox AS (meritis adiuvemur). 


cursus planus E ados (esse consortes). 
cursus tardus a (semper obtineat). 


En la colecta del domingo 13 después de Pentecostés en- 
contramos juntos los tres cursus, correspondiendo a los tres 
incisos del texto: 


Omnipotens sempiterne Deus da nobis fidet, spei el 
[caritátis augméntum, 

et ut mereamus ássequi quod promittis, 

fac nos amáre quod praécipts. 


LOS LÍMITES PARA EL ARTE EN LA ORACIÓN 
SACERDOTAL 


483. A pesar del gran esmero con que se cultivaba el es- 
tilo de nuestras oraciones, es notable el hecho de que éste 
nunca se eleva a las formas, siempre algo artificiosas, de la 
poesía *?, En ello advertimos algo del profundo respeto que 


15 H. LECLERCQ, CUrsus; DACL 3, 3193-3205; EISENHOFER, 1, 204. 

16 Fl. pi CAPUA, [1 ritmo prosaico nelle lettere dei papi, 2t. (Roma 
1937-39); ID., De clausulis a S. Leone M. adhíibitis, en la edición de 
las cartas de San León Magno preparada por C. SIiLVa-TAROUCA en 
«Textus et documenta», ser. theol., 15 (Roma 1934) xXIII-XXXIL 

17 Lo mismo vale, por cierto, de la oración sacerdotal de casi to- 
das las liturgias. Una sola excepción existe en la liturgia galicana; 
en la primera de las misas de Mone, que se atribuye al obispo-poeta 
Venancio Fortunato (+ hacia 600), todas las oraciones están com- 
puestas en hiexámetros (PL 138, 876-879). Para el Oriente cf. las re- 
ferencias de oraciones en forma métrica de las liturgias sirias en 
BAUMSTARK, Liturgie comparée, “6. 
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siente el hombre al saberse en presencia de la majestad di- 
vina. Aunque es cierto que no se encontrará objeto más su- 
blime para la poesía que las manifestaciones de la grandeza 
y bondad de Dios, fuentes de inspiración más sublimes de 
las obras maestras de arte, con todo, cuando en un impulso 
directo nos dirigimos a El, el tres veces santo, se apaga en 
nuestros dabios el brotar de los versos al darnos cuenta de lo 
que estamos haciendo. Esto nos da la clave para explicarnos 
el hecho notable de que el arte de la música, que en el correr 
de los siglos se fué aprovechando de todas las posibilidades 
que le ofrecía el rezo del pueblo para sublimarlo con sus 
melodías, llegando en esto a la más alta perfección, se de- 
tuvo impotente ante la oración sacerdotal. La declamación 
de los textos de la oración sacerdotal no pasó 13 nunca de 
una recitación más o menos solemne, como la tenemos en 
las formas del estilo recitativo ??. 


EL «ACCENTUS» 


484. Este estilo recitativo o accentus representa el modc 
de recitar los textos sagrados más propio de la oración ;i- 
túrgica. Por medio de él se quiere evitar, por una parte, ja 
declamación patética, cuya cadencia, obediente a un criteria 
subjetivo, en un texto que no es propio del que do recita, fá- 
cilmente da la impresión de un sentimiento artificial, y de 
todos modos deja demasiado margen al momento personal; 
por otra parte se hace necesario romper la monotonía del 
tonus rectus, que, si no se le interrumpe por alguna caden- 
cia, no se adapta al carácter festivo de la asamblea ?". Perr 
el estilo recitativo mo es una forma artística como el grego- 
riano. Por eso, para fijar la melodía de las oraciones sacerdo- 
tales nunca se emplearon los neumas, ni siquiera en épocas 


13 Tendencias en este sentido fueron rechazadas mor la Iglesia 
en algunas ocasiones. Tenemos un ejemplo en el can. 12 del sínodo 
de Cloveshoe, en Inglaterra (1747), que dice (MansI, X1II, 399): uf 
presbyteri saecularium poetarum modo in ecclesía non garriant, ne 
tragico sono sacrorum verborum compositionem ad distinciionem 
corrumpant vel confundant, sed simplicem sanctamque meloudiam 
secundum morem Ecclesiae sectentur; qui vero id non est 1doneus 
assequi, pronuntiantis modo simopliciter legendo dicat atque recitet, 
quidquid instantis temporis ratio poscit. Consejos semejantes tam- 
es en VALAFRIDO ESTRABÓN, De exord. et increm., c. 12: PL 114, 

25. 

19 El estilo recitatorio se cultivaba ya en la antiguedad; cf. las 
referencias de literatura en O. CaseL, Das Gedáchntnis des Herrn in 
der altchristliichen Liturgie: «Ecclesia Orans», 2 (Friburgo 1918), 14, 
nota 1. Cf. WAGNER, Einfúhrung, III, 19ss. 

20 Tales consideraciones han llevado a exigir el estilo recitatorio 
también para el que lee los textos de la misa en las misas dialoga- 
das; cf. F. MESSERSCHMID, Liturgie und Gemeinde (Wiirzburg 1939) 
90-93: «Estilo recitatorio significa que la palabra sagrada ya no se 
deja al arbitrio del que la lee». 
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en que éstos venían sirviendo desde hace mucho tiempo para 
lis melodías del gregoriano ??. En su lugar se fijaba la me- 
lodía por un sistema mucho más sencillo de signos, los lla- 
mados positurae o pausationes, que se usaban también para 
las lecciones. De estos signos se han derivado los nuestros 
de puntuación, que en la actualidad definen la estructuración 
lógica de los períodos ??. De su función primitiva se han con- 
servado vestigios en. las oraciones; así, por ejemplo, se señala 
el descenso a la tercia menor al final del primer inciso de 
la oración (de la «predicación relativa») por dos puntos 
(: =metrum); el semitono delante de la oración subordina- 
da que empieza con la conjunción uf, por un punto y coma 
(; = flexa); 


Deus, qui... laetificas: 
concede propitius; ut...23 


EL OBJETO DE SU PETICIÓN 


485. El contenido de la colecta, por varias razones, ha 

de ser muy general. En primer término, porque, como ora- 
ción sacerdotal, es resumen de todas las plegarias particu- 
lares, que sólo puede atender a los ruegos de interés general. 
Además de que la colecta, como parte del rito de apertura y 
que trata sencillamente de establecer el primer contacto con 
Dios, prescindiendo de las fiestas del propio de tiempo, ca- 
rece de un motivo más determinado para su súplica. Y así 
se presenta la Iglesia ante Dios en aquella indigencia general 
que le es propia en su peregrinación por esta tierra. Exis- 
ten, pues, fórmulas que no expresan intención alguna, por 
muy general que fuera, sino que piden sencillamente que 
Dios nos escuche... en lo que cada uno le ruega en particu- 
lar; otras piden por las necesidades, que siempre son las mis- 
mas: que Dios nos ayude con su brazo fuerte para que ven- 
zamos contra el error y en los peligros; que recibamos gracia 
Y” 21 Cf. WAGNER, Einfihrung, 1, 82ss 87s. 
o 22 El sistema que se fué imponiendo en la Edad Media compren- 
de cuatro signos: el punctus circumflezus (“7 ), también llamado 
flexa, Pee el descenso simple (tono medio) en las pausas de rey 
piración; el punciuz elevatus[.o.), llamado también metrum, para 
un punto de reposo algo más largo, pero al que inmediatamente si- 
gue la continuación; el punctus versus (; O .), para el final de la 
frase, y en las lecciones, el punctus interrogativus (?) (WAGNER, 
Emfúhrung, 11, 87s 94). 

23 Véanse las normas auténticas en el Kyriale, ed. typ. (Ro- 
ma 1905) (contenidas también en el Graduate Romanuln [Roma 
19081: Toni conmunes Missae); cf. D. JOHNER, Cantus ecclestastici 
turxta edit. Vaticanam ad usum clericorum (Ratisbona 1926). Verdad 
es que, a partir del siglo xvi, estos signos no se usan de un modo 
consecuente ni siquiera en el misal, por influjo de su uso en la lí- 
tcratura profana como signos de puntuación; cf. WAGNER, 11, 91, 
aulen ha propugnado una reforma en este punto. 
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para obrar bien; que se nos perdonen Jos pecados; que con- 
sigamos la eterna salvación. 


EXPRESIONES ANTITÉTICAS CARACTERÍSTICAS 


Otro elemento de estas oraciones son los distintos pode- 
res que intervienen en nuestra lucha espiritual, y que se 
agrupan en parejas de fuerzas antagónicas, como los dos 
polos opuestos que nos atraen cuando el camino de nuestra 
vida nos lleva por en medio de ellos: vida terrenal y eterna 
bienaventuranza, fe y experiencia, cuerpo y espíritu, propó- 
sito y ejecución, obra propia e intercesión de dos santos, abs- 
tinencia de comida y ayuno de pecados, liberación de la 
aflicción y entrega a las obras buenas... Con especial fre- 
cuencia encontramos la antítesis entre el trabajo exterior, 
servicio temporal, obras buenas, por una parte, y la victoria 
interior, la salvación eterna y la eternidad de los gozos ce- 
lestiales, por otra, así como -la expresa la colecta del do- 
mingo 22 después de Pentecostés: ut quod fideliter pett- 
mus—efficaciter consequamur: lo que con fe pedimos, qui- 
siéramos alcanzarlo una vez en realidad ?*. 


LA INVOCACIÓN DE DiI0S PADRE 


486. Pero ante todo se dibujan en estas oraciones las 
grandes líneas del mundo espiritual en las que se mueve 
nuestra oración: brota de la comunidad de la santa Iglesia 
y sube por Cristo a Dios. A El se dirige con palabras que en 
su parquedad de expresión renuncian al intento de ahondar 
la esencia del Inescrutable: Deus, Domine, Omnipotens; a 
lo sumo: Omnipotens sempiterne Deus. Aun en las fiestas 
de los santos, cuyo patrocinio sugiere la idea de un ayudador 
especial, la petición se dirige siempre a Dios, para que nos 
ampare y ayude por intercesión del santo. Se supone, pues, 
que los fieles se ham dirigido directamente al santo o aun lo 
harán. Durante muchos siglos no se permitía ni siquiera la 
invocación de Cristo. El concilio de Hipona (393) dió una dis- 
posición sobre este particular, que se repetía luego en otras 
concilios, y es indicio de que ya en aquellos siglos apuntaran 
algunas tendencias a abandonar esta norma antigua: Ul 
nemo in precibus vel Patrem pro Filio, vel Filium pro Patre 
nominet. Et cum altari assistitur, semper ad Patrem diriga- 


24 Cf. O. CaseL, Betitrúge zur rómischen Oration: JL 11 (1931) 
35-45. Sobre todo, el concepto de effectus, según Casel, mo se debe 
traducir por «efecto», sino por «realidad». Cf. W. KAHLE, Vom sStil 
liturgischen Betens: «Liturg. Zeitschrift», 5 (1932-33) 161-172; P. 
SCHORLEMMER, Die Kollektengebete (Gitersloh 1928), esp. pp. 29-37; 
B. CAPELLE, Pour mieux comprendre les oraison du Missel: «Cours 
et Conférences», V (Lovaina 1926), 135-145. 
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e e 


fur oratio?25, La liturgia romana, que realmente no es parca 
eco confesiones expresas de la divinidad de Jesucristo, man- 
tuvo en vigor esta ley hasta el final del siglo x*?% y no en- 
comtraremos antes de esta fecha ni una sola colecta O se- 
ereta y poscomunión que quebrantara ¡esta regla. Sólo cuando 
entre los siglos X y xI se fué imponiendo también en Roma 
li forma galicanizada de la liturgia romana *”, aparecieron 


25 Can. 21 (MANs1, IM, 884) = can. 23 del concilio 111 de Cartago 
(307) (CL C., 922). Cf. JUNGMANN, Die Stellung, 150 198. 

205 Es verdad que en las oraciones romanas no se encuentra el 
libulo expreso de Dios Padre; sólo se habla de Dios en general, 
ronforme a la relación que el hombre tiene como creatura para con 
Dios; es decir, falta la reflexión teológica. La expresión Filium 
tuum al final suscita el problema de la relación que tiene la oración 
con las tres personas divinas, y entonces la solución no puede ser 
vbra que, al dirigirse a Dios, se dirige a Dios Padre. Cf. las reflexiones 
(cológicas en San ROBERTO BELARMINO, Disput. de controv., III, 3, 
6 (De sacrif. missae, 11) c. 16 (ed. Roma 1838: III, 7855). Acerca del 
fundamento bíblico de este modo de orar, véase K, RAHNER, «Gott» 
als erste trinitarische Person im Neuen Testament: ZkTh 66 (1942) 
71-88. Con ocasión de las oraciones dirigidas a Cristo, comentaristas 
medievales se preguntan por qué no hay ninguna oración al Espíritu 
Santo. Huco DE S. CHER (Tract. de missa [SóLcH, 15])) da la si- 
guiente solución: Quia Spiritus Sanctus est donum. et a aono non 
petitur donum, sed a largitore doni. Lo mismo repite DURANDO, IV, 
15, 11. Aunque esta solución, desde el punto de vista de la teología 
especulativa, no es definitiva, está bien como explicación popular a 
los fieles; es decir, la posibilidad teórica de oraciones al Wspíritu 
Santo no conviene aprovecharla, para que en la conciencia del que 
ora no se perturbe la jerarquía de valores del orden de nuestra 
salvación : por Cristo a Dios Padre. Esto vale, sobre todo, cuando 
se trata del sacrificio que Cristo ofrece a su Padre celestial, cosa 
en que insiste mucho el cardenal Bona (Rer. lif., 11, 5,5 [6281). Pero 
tiene también en general aplicación a la oración litúrgica; cf. arrl- 
ba 106. Además hay que evitar todo lo que pueda fomentar la idea 
de la separación de las tres personas divinas. Efectivamente, fue- 
ra de la liturgia armenia, en ninguna otra las oraciones al Espíritu 
Santo alcanzaron mayor relieve; cf. JUNGMANN, Die Stellung Chri- 
sti, 195, nota 27. 

27 Cf. arriba 126. El cambio se había verificado bajo la influen- 
cia de la tradición litúrgica, con su fuerte tendencia antiarriana, 
que trataba de reducir a un minimo el punto de vista de la me- 
diación de Cristo por haber abusado de él los arrianos en un sen- 
tido «subordinacionista». La transición no se verificó sin resistencia 
aun en territorio franco; en la colección de cánones de BENITO LE- 
VITA (III, 418: PL 97, 850s; cf. también el Capitulare en Mans1, XII, 
App. II, 109), del siglo 1x, aparece otra vez aquel canon de Hipona, 
así como también hacia final del siglo xr en [BERNOLDO (Micrologus, 
C.5: PL 151, 980), El misal romano contiene en los formularios an- 
tíguos de los domingos y ferias siete colectas y dos poscomuniones, 
en las que la fórmula final con Per, atestiguada por manuscritos an- 
tiguos, se substituye por el Qui vivis, que supone que la oración se 
dirige a Cristo. La ocasión para tal cambio estaha en que estas 
oraciones hablan de la venida de Dios: veni, adventus tua, tua vi- 
sitatio, que entonces se interpretaba concretamente de la venida de 
Cristo en Navidad. Algo semejante hay que decir de las dos oracio- 
nes antiguas de la misa de difuntos; el cambio se debe a que en 
ollas se habla del redemptor, redemptio tua, que otra vez se inter- 
pretaba de Cristo. Para formularios nueyos se compusieron poste- 
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las primeras oraciones dirigidas a Cristo, al estilo de lo que 
venía ocurriendo en Oriente desde hacía muchos siglos. Sin 
embargo, nunca, ni aun hoy día, dejan de ser excepciones. 
En cambio, en las oraciones particulares, los himnos, las ple- 
garias del puebio, o sea en todos aquellos casos en que no 
había que observar una norma tan severa porque no existía 
motivo para reflejar en la oración el orden objetivo de los 
valores religiosos, siempre se usó desde los tiempos apostóli- 
cos la plegaria dirigida a Cristo ?8. 


CRISTO, NUESTRO MEDIADOR 


487. Desde luego, esto no quiere decir que se silenciase 
el nombre de Cristo en la oración oficial de la comunidad 
cristiana, sino que, cuando se le nombraba, debia hacerse en 
una forma que correspondiese al puesto que ocupa en la 
economía de nuestra salvación. Por esto se encuentra su 
nombre desde siempre en la fórmula final de cada oración, 
como el de nuestro mediador ante Dios. Y este modo de orar 
nos une más eficazmente con El que no la plegaria dirigida a 
El por vía directa: ofrecemos nuestras plegarias a Dios Pa- 
dre por Nuestro Señor Jesucristo, su Hijo. Esta forma de ora- 
ción, que nos enseña el mismo Nuevo Testamento ??, fué la 
que dominó el culto entero hasta el siglo Iv ?*". 


PRECISANDO EL SENTIDO DE «PER CHRISTUM 
DOMINUM NOSTRUM» 


En esta primera época aparece la expresión «por Cristo», 
sobre todo en la doxología que concluye la oración; es decir, 
se ofrece la alabanza a Dios Padre por medio de Jesucristo 
o, como dicen las fuentes de los siglos 11 y 111, «<por medio de 
nuestro Sumo Sacerdote Jesucristo **, En cambio, la oración 


riormente con más frecuencia oraciones que se refieren a Cristo. 
Pero es notable que, siguiendo antiguas tradiciones, muchas veces 
emplezan con Deus qui (p. ej., en el Corpus y, en tiempos modernos, 
en la fiesta de San Gabriel Possenti) en lugar de Domine Jesu Chris- 
te. Cf. JUNGMANN, Die Stellung Christi, 103ss. En el caso de la ora- 
ción pro rege, la Sagrada Congregación de Ritos, por decreto de 
3 de marzo de 1761, restableció la antigua fórmula final Per D. N., 
refiriéndose a los antiguissima S. Gregoríi Magni sacramentaria 
(MARTINUCCI, Manuale decretorum SRC, n. 423). 

28 A. KLAWEK, Das Gebet zu Jesus. Seine Berechtigung und 
Ubung nach den Schriften des N. T.: «Neutest. Abh.», 6, 5 (Mimns- 
ter 1921). Respecto a su intento de derivar del culto de la Iglesia 
primitiva (l1lis) las oraciones dirigidas a Cristo que se encuentran 
en las actas de los apóstoles apócrifas, cf. JUNGMANN, 147ss. 

22 Rom 1,8; 16,27; 2 Cor 1,20; Hebr 13,15; 1 Pe 25; 4,11; 
Jud. 25. 

30 JUNGMANN, 1. c., 118-151. | 

31 L. C., 126ss. Otra ampliación caracteriza el ambiente de esta 
A la adición «en el Espíritu Santo» o «en la santa Iglesia» 
(1. C., 13055). 
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scordotal de la liturgia romana, que conoce la doxología. 
solo al final del canon, prefiere combinar la idea de la me- 
«dinción de Cristo con la petición. ¡Pero esto mo quiere decir 
que la expresión «por Cristo» sea una especie de adiuratio, 
como suponen algunos autores *2, en el sentido de pedir a 
Dios mos escuche «por Cristo», o sea en vista de los merneci- 
mientos de Cristo, ni que pretendamos con ella que la gracia 
pedida, después de haber sido concedida, nos llegue por me- 
diación de Cristo *?. Con otras palabras, el movimiento en 
que esperamos intervenga Cristo no es descendente, sino 
uscendente. (Queremos decir que llevamos nuestras peticio- 
nes ante el acatamiento de Dios por mediación de Cristo, 
«siempre viviente para interceder en favor muestro» (Hebr 
1,25). Tal interpretación de la fórmula final de la oración, en 
el sentido de hoc rogamus per Dominum lesum Christum, 
se confirma plenamente por las palabras iniciales del canon: 
Te igitur... per TIesum Christum... suppliciter rogamus et pe- 
timus, y de expresiones parecidas de otras oraciones consa- 
grantes. Llevamos nuestra plegaria ante Dios «por mediación 
de nuestro eterno Sumo Sacerdote», texto que encontramos 
como ampliación de la fórmula final en algunos formularios 
latinos de la Edad Media 3*, Este modo de presemtarse ante 
alguien, no en propia persona, sino a través de otras perso- 
nas, era familiar a los hombres de la antigúedad, no sólo por 
el oficio del abogado que en los litigios forenses defendía a 
su cliente o en su representación pedia perdón, sino tam- 
bién por la costumbre de terminar das cartas con las siguien- 
tes palabras: <«... te saludo por el que te lleva esta carta» **, 


32 Así, p. €]., SuÁáREz, De oratione, 1, 10, 10-18 (Opp. ed. BERTON, 
14, 39-41). El que en las plegarias privadas se sirva uno de la in- 
tercesión de Crizo per modum advocati, le parece tolerable, pero 
para la oración pública lo juzga menos conveniente, porque es ne- 
cesario evitar la apariencia de que recemos a Cristo tamquam ad 
purum hominem. Por esta razón, prefiere interpretar el Per Chris- 
tum como mediación per modum merentis. Con todo, no puede ser 
éste el sentido primitivo de la fórmula conforme se desprende de 
los numerosos textos de los primeros siglos (cf. las notas anteriores) 
y de la circunstancia de que la mayor parte de las liturgias prescin- 
dieron de esta fórmula cuando los arrianos la interpretaron en sen- 
tido herético. 

32 En este momento insiste mucho P. BONHOMME, O. P., Par Jé- 
sus-Christ Notre Seigneur: «Cours et Conférences», VI (Lovaina 
1928) 119-137. , 

34 JUNGMANN, Die Stellung Christi, 184s: per sacerdotem aeter- 
num Filium tuum. Cf. 1. c., 90: per Tesum Christum Filvunm tuum Do- 
minum nostrum, verum pontificem et solum sine peccati macula 
sacerdotem. , j 

35 Así por lo menos en los países de habla griega, en que apa- 
rece por vez primera el ó4 Xpiotoo; Cf., p. ej., en una carta de re- 
comendación de Oxyrhynchos: «Recibe bien a nuestro hermano 
Heracles, 51 00 0 xal tobc cuy Got Tvtac ddskoobe ¿yu xal ol guy <p.ol 
mpocayopevopev» (H. LeciErRcO, Lettres chréfiennes: DACL 8, 2185, 
n. 13: cf. 1. c., 2781, n. 3: 2787, n. 22). 
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Así como en este caso ¡el saludo va destinado al amigo, la 
oración va dirigida a Dios Padre; pero en ambos casos se 
alude también a aquel que está delante el destinatario de 
nuestro mensaje o petición hablándole en nombre nuestro. 
Es significativo que en la fórmula en cuestión se dan a Cris- 
to los atributos que dicen relación con ambos extremos a la 
vez: Dominus noster y Filius tuus. Es «nuestro Señor», de 
quien somos nosotros, porque nos ha redimido con su san- 


gre, y es «tu Hijo», porque es «nacido del Padre antes de to- 
dos los siglos». 


EL CONTENIDO AFECTIVO DEL «PER CHRISTUM 
DOMINUM NOSTRUM> 


488. Verdad es que con sólo pronunciar estas palabras no 
hemos llegado aún a sentir «la necesidad que tenemos de 
Cristo» $6, Por la meditación hemos de profundizar primera- 
mente en la verdad de que «no dará el Señor un habla ni 
vista de amor a persona del mundo universo si la viese apar- 
tada de Cristo» ?7, para llegar a apreciar debidamente las 
riquezas inescrutables de Cristo (cf. Ef 3,8) de gozar de su 
amistad, que El tantas veces nos ha ofrecido en la devoción 
a su Corazón Sagrado, y así experimentar la inmensa alegría 
de «tener por El segura confianza y acceso libre a Dios» 
(cf. Ef 3,12). Todos iestos pensamientos de la Sagrada Escri- 
tura, convertidos en súplica, están condensadas en la fórmu- 
la «por Cristo Nuestro Señor». Solamente viviendo estas ver- 
dades de nuestra fe seremos Capaces de orar en verdad a 
Dios «por Cristo Nuestro Señor». Y culminará nuestro gozo 
en la convicción de que Cristo, nuestro «Sumo Pontífice, que 
penetró hasta lo más alto del cielo» (cf. ¡Hebr. 4,14), entró 
triunfador en la casa de su Padre celestial con un cuerpo 
igual al nuestro, ahora glorificado, como lo será el nuestro 
después de la resurrección, habiéndose adelantado a nos- 
otros, como primogénito de muchos hermanos, para prepa- 
rarnos la eterna mansión e interceder por nosotros mientras 
vivamos en este destierro. Y mientras tanto estamos unidos 
con El por medio del Espíritu Santo *3. Esta fe llevó pronto 
a una ampliación de la fórmula del mediador en la liturgia 
romana, añadiendo otra frase de relativo que ahora se re- 


36 BEATO JUAN DE AVILA, Libro espiritual, c. 87. 
87 L, c., C. 87. 
38 Acerca del valor religloso de estas ideas, cf. CARLOS ADAM, Cris. 


to, nuestro hermano (Friburgo 1940) pp, 33-70, y TEeoDoORO BAUMANN, 
El misterio de Cristo, pp. 83-103. 
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lore al Hijo: «que contigo vive y reina en la unidad del Es- 
piritu Santo 3?, Dios t%, por los siglos de los siglos» *?, 


()RACIÓN DE LA IGLESIA 


Esta conclusión de la oración sacerdotal evoca la gloria 
de la Iglesia triunfante, idea sublime de la comunidad reuni- 
da para da oración y la celebración eucarística, y éste es el 
tercer pensamiento que completa el ideario de tal modo de 
orar; es la misma Iglesia la que ora: Ecclesia tua, populus 
tuus, familia tua, famuli tui, fideles tui...; con estas palabras 
designa la oración a los que oran y reciben los dones divinos. 
Siempre el sujeto de la oración es el «nosotros»: quaesumus, 
rogamus, deprecamur. Esta comunidad no es sólo una idea, 
un fin que queda por realizar; es ya un hecho, realizado pre- 
cisamente por la oración litúrgica de todos los que intervie- 
men con el sacerdote en la función litúrgica, y con los que 
el sacerdote antes de pronunciar el Oremus establece cada 
vez de nuevo contacto por medio del Dominus vobis- 
cum. En cualquier reunión de fieles, por pequeña que sea, 
con tal que a su cabeza figure el sacerdote en el altar, no se 
trata sólo de algunos cristianos aislados, sino de la misma 
Iglesia en su estructura jerárquica, del pueblo de Dios de la 
nueva alianza. 


39 In unttate Spiritus Sancti = en la unidad fundada por el Es- 
píritu Santo; cf. Ef 4,3. La unidad es la comunidad de los fieles, 
la comunión de los santos, llena del Espíritu Santo, y en este con- 
junto, ante todo, la Iglesia triunfante, en medio de la que reina 
Cristo glorificado. Cf. JUNGMANN, Gewordene Liturgie, 199ss. Cf. tam- 
bién BAUMANN, 293-302. 

40 La palabra Deus faltaba originariamente en la fórmula final 
romana; cf. la fórmula Converst en San Acustín (Serm. 100: PL 38, 
605, nota 2). Por esto, todavía en la Edad Media no estaba bien cla- 
ro el sitio donde se debía intercalar; cf. JUNGMANN, Die Stellung 
Christi, 186s. La confesión de su divinidad está contenida ya en el 
Filium tuum. 

41 El final Per omnia saecula saeculorum, elq ToLG alWMvac TÓ 
omvwv, es una herencia del culto precristiano (cf. Apoc 1,6; 5,13; 
71,12, etc.; San TRENEO, Adv. haer., 1, 1,5 [al. 1, 3, 1; Harvey, Il, 25), 
y por esto se encuentra en todas las liturgias cristianas. Es la 
axpresión reforzada del eíc tovc aróvas (Heb 13,8), y éste, por su 
parte, del elc toy aióva (Heb 5,6; 7,24 etc.), y significa «para siemo 
pre», «por toda la eternidad». Esta forma reforzada se encuen- 
tra ya en la sinagoga: min ha'olam we'ad ha'olam, de eón en eón. 
Los rabinos la explican diciendo que al principio solamente se de- 
cía «para la eternidad» (ad hWwolam): pero luego, contra los que 
negaban la resurrección, al admitir sólo un eón, se completó la fór- 
mula (TosrkPHTA, Berachoth, 7,21); cf, H. Sasse en KrrreL. Theo!. 
Woórterbuch, I, (1933) 197ss 207. En nuestra fórmula final, el per om- 
nía saecula saeculorum se dice de la vida y del reinado de Cristo ;: 
cf. Apoc 1,18: fui mortuus el ecce sum vivens in saecula saeculorum, 
69 TOUS ALÓVAS Tv alWVWwY, 
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SACERDOTE Y COMUNIDAD 


489. Por muy sobrias que sean las oraciones romanas, en 
cada una de ellas se perfila en algunas líneas monumenta- 
les la nueva creación, el nuevo orden, que nunca ts más efi- 
ciente que cuando el sacerdote al frente de su comunidad se 
presenta ante Dios, puesta su mirada en Cristo. 

El Amen da a la comunidad una ocasión más para re- 
frendar las palabras de su representante t2. En todas las len- 
guas esta voz queda sin traducir. San Justino lo interpreta 
con la palabra griega yevotro: hágase, así sea *, y tal es, sin 
duda, su sentido en este sitio, pues ha de expresar el consen- 
timiento del pueblo a la oración sacerdotal. Aunque no es la 
única expresión que se emplea con este fin, ciertamente es :a 
más común 1, 


LA UNICIDAD DE LA ORACIÓN; VARIAS SOLUCIONES 
DEL PROBLEMA DE LAS CONMEMORACIONES 


490. Actualmente se dicen en la misa, por regla general, 
varias colectas seguidas. Durante los primeros diez siglos no 


42 Acerca del uso efectivo de esta palabra por el pueblo, véase 
arriba 293. Saw Acustín atestigua el uso del Amen por el pueblo 
al final de cada oración en De catech. rud., c. 9, 13 (cf. arriba 475); 
Ep. 217, 26: CSEL 57, 422; De dono persev., 23, 63: PL 45, 1031. El 
que se exigía al pueblo tal intervención en este sitio todavía en el 
siglo vrrr, lo demuestran los manuscritos del Arcmicantor (SILvA-TA- 
ROUCA, 197, lín. 8, con la nota 65; 198, lín. 28). Más referencias de 
tiempos posteriores, cf. arriba 293 22,24, 

43 San JUSTINO, ADo!l., 1, 65; así también los Setenta. En su sen- 
tido primitivo, la palabra hebrea "amen significa «fijo»; con ella se 
reconoce que lo que se ha dicho «está firme» (H. SCHLIER en KITIEL, 
Theol. Wórterbuch, 1 [19391 339-342; cf. 1. c., I, 233). El Amen servía, 
ya en el culto sinagogal como aclamación de la comunidad después 
de la doxología; el pueblo se proclamaba solidario con la expresión 
de la alabanza de Dios (ScHLIER, 1. C.). El mismo empleo tuvo en 
la Iglesia primitiva: 1 Cor 14,26; Apoc 5,14. Este empleo primitivo 
lo tenemos también en lz liturgia egipcia, en la que el pueblo con- 
testa reiteradamente con el Amen a determinadas palabras del re- 
lato de la institución (BRIGHTMAN, 132s 176s 232). Sobre su empleo 
litúrgico tratan F. CABROL, Amen: DACL 1, 1554-1573, esp. 155655 ; 
J. CECccHETTI, L'Amen nella Bibbia e nella Liturgia, separata del 
«Bolletino ceciliano», t. 37 (Ciudad del Vaticano 1942) 14-37. 

44 En liturgias egipciacas encontramos el Amen del pueblo al 
final o también entre las oraciones, aumentado por un Kyrie eleison; 
así en la letanía inicial de la antemisa copta, donde la contestación 
del pueblo dice: Amen, Kyrie eleison, Señor, ten piedad de nosotros 
(BRIGHTMAN, 205; Cf. 1, c., 233, lín 34: Amén, concédelo); pero tam- 
bién se da el caso de gue se substituye por un Kyrie eleison simple 
(BRIGHTMAN, 223, lín. 34), o triple (BRIGHTMAN, 117, lín. 33), o, final- 
mente, por una circunlocución del mismo (BRIGHIMAN, 179, lín. 7). 
Esta solución se encuentra también, y esto primitivamente. en la 
e2mámnesis de la misa sirio-occidental (BRIGHTMAN, 53, lín. 17; 


12. FORMA Y CONTENIDO DE LA COLECTA. 489-490 493 


wm: conoció en da liturgia romana más que una oración única. 
Con ocasión de un viaje a Roma por el año 830, Amalario se 
informó sobre esta cuestión preguntando a cada uno de los 
clérigos de San Pedro, y fijó por escrito el resultado de su 
diligente investigación en una nota preliminar de su obra 4. 
Todos le declararon que aunque se encontrasen señaladas 
en el sacramentario dos misas para el mismo día, por ejem- 
plo, cuando una fiesta de santo coincidía con un domingo, 
sin embargo, no decían más que una oración: unam tantum. 
Por esto Amalario intenta convencer a sus lectores que esto 
basta aunque haya varias intenciones especiales, rorque si, 
por ejemplo, uno quiere pedir perdón por sus pecados, tendrá 
ocasión para ello durante la entrega de las ofrendas; otro 
que busca el trato íntimo con los ángeles, lo encuentra me- 
jor al final del prefacio, y si, finalmente, se prefiere pedir por 
la paz, encontrará una fórmula en el mismo canon (pacifi- 
care digneris)... En el caso de que el sacerdote tuviera la in- 
tención de cumplir con varios oficios, podría incluso decir 
varias misas el mismo día. Este permiso fué efectivamente 
bien aprovechado por aquella épóca, hasta que por razones 
fáciles de comprender se revocó la licencia 1% Otros encon- 
traron una solución a este problema añadiendo a la antemisa 
una o dos.más, para luego seguir con una única misa sacrifi- 
cal (missa bifaciata o trifaciata), que tenía tantas secretas y 
poscomuniones cuantas antemisas se habían dicho. Pero 
pronto se rechazó esta solución como una monstruosa mix- 
tura 1%. En cambio, otra solución, la missa sicca 8, consiguió 
mantenerse durante algún tiempo. En ella se procedia de la 
manera siguiente: después de la comunión, el celebrante se 
quitaba la casulla y, empezando a recitar en «el lado de la 
epístola los textos variables de la segunda misa, la proseguia 
hasta el verso del ofertorio, para saltar al de la comunión y 


88, lín. 7); y con un Kyrie en la oración intercesora de la misma 
(RAES, Introductio, 90). A. DoLD (Die Worte «miserere novdis, als Ora- 
tionsschluss?: JUL [1929] 138) da cuenta de dos casos semejantes en 
Occidente (textos irlandeses y glagolíticos), 

45 AMALARIO, De eccl. off., praef. altera: PL 105, 9873. Del hecho 
de que en el Gelasiano antiguo y en parte también en el Leoniano 
por regla general hay dos oraciones anteriores a la secreta, se tra- 
tará más adelante (cf. 624). Difícilmente se ta sacar de aquí la 
conclusión de que se fiubieran rezado seguidas; en Roma cierta- 
mente que no. 

46 Cf. arriba 281. 

17 Obispo Odón de París, el año 1198; Pinsx (véase la siguiente 
nota), 101; FRANz, 84ss. 

48 J, PinSkK, Die Missa sicca: JL 4 (1924) 90-118. La expresión 
míissa sicca se refirió primitivamente al rito que se usaba en la co- 
munión de los enfermos: se solían leer en el cuarto del enfermo 
los textos del formulario de la misa, de modo que, después de ter- 
minar la antemísa (que a veces se extendía hasta el Sanctus), se 
continuaba con el Pater noster y luego se daba la comunión bajo 
sola la especie de pan (por esto sicca) (Pinsx, 985). 
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A o TÍ ES 


berminar la misa como de costumbre. Desde luego se tenía 
siempre plena conciencia de que esto no era más que nudum 
missae officium y que, por lo tanto, debió distinguirse y aun 
separarse bien del sacrificio de la misa. Fué un rito de con- 
mmemoración, una función religiosa que más tarde se inde- 
pendizó para usarla en muy diversas ocasiones, sobre todo en 
las funciones no eucarísticas, y perduró hasta que después 
del concilio de Trento fué reemplazada por las bendiciones 
de la tarde t*. La missa sicca se ha conservado hasta la :1c- 
tualidad entre las ceremonias del domingo de Ramos. 


VARIOS MODOS DE CONMEMORAR OTRO 
FORMULARIO EN LA ORACIÓN 


491. Juntamente con ese modo de conmemorar otro oficio 
usando para ello toda la parte variable del formulario de la 
misa, se practicaba aquella conmemoración que registraba 
ya Amalario, y que consistía en añadir a las tres oraciones 
(colecta, secreta y poscomunión) del día las correspondien- 
tes de otro oficio 5% Tendencias en este sentido apuntaron 
muy pronto en el área de la iglesia franca. Al principio, sin 
embargo, no se pensó para ello en dos oraciones, sino que se 
incluyó en la misma oración única otra segunda intención. 
Asi encontramos ya cien años antes de Amalario un formu- 
lario en el Grelasiano más antiguo, cuyas oraciones, junto con 
el Hanc igitur, aluden a dos motivos de celebración: la con- 
memoración de un mártir y la intercesión por un difunto*?. 
En cambio, el sacramentario Gregoriano del papa Adriano 
tiene ya en la segunda misa de Navidad para la conmemora- 
ción de Santa Anastasia una oración distinta 52. En el siglo rx 


49 Pinsk, l01ss 117. La rúbrica en la misa sicca del domingo de 
Ramos de no volverse al pueblo al decir Dominus vobiscum es ca- 
tacterística en este rito. 

50 En cambio, en la liturgia bizantina se ha desarrollado un rito 
de conmemoración, que consiste en añadir lecciones a las del día, 
por lo menos a la epístola (Max von SAcHSEN, praelectiones de litur- 
giis orientalibus, TI [Friburgo 1913] 226). 

51 TIT, 95 (WiLsowN, 3035). La primera oración dice: Beati mar- 
tyris tui (tllius), Domine, quaesumus, intercessione nos protege et 
animam famuli tui (illius) sacerdotis Sanctorum tuorum v1unge con- 
sortiis. 

52 LIETZMANN, n. 7. También Amalario se reñere a este caso (l. C. 
[989 C]). Para las funciones no eucarísticas, como, p. ej., la colación 
de las sagradas órdenes, el rito inicial de la penitencia pública o la 
reconciliación de los penitentes, existe ya en el Gelasiano antiguo 
la costumbre de decir varias oraciones seguidas (L, 20 99; 1, 15 38), 
que proviene, por lo menos en parte, de la antigua y legítima tradi- 
ción romana; cf. también los formularios de las consagraciones en 
el Leoniano (MURATORI, 1, 422-425) y en el Gregoriano (LIETZMANN, 
o. 24). 
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npurecen también en otros formularios segundas oraciones $5”, 
Hucla fines del siglo xI, un liturgista levantó la voz de alar- 
ma, pidiendo que no se abandonase la regla antigua de no 
ducir más que una oración, porque así como no hay más que 
un introito y un evangelio, tampoco puede haber más que 
una oración. No obstante, alabó al mismo tiempo a todos los 
que no decían más que siete oraciones 4, Esta tendencia a 
multiplicar las oraciones en el fondo no era más que otra 
manifestación de aquella mentalidad que en la liturgia ga- 
llceana anteriormente había creado tan largas oraciones 3, 


LA NORMA ACTUAL 


492. Y así se quedó como norma la de no sobrepasar en 
las oraciones el número de siete $8 y de no poner nunca como 
última la oración por los difuntos 57. Además se insistía en 
que el número de las oraciones debería ser impar, de modo 
que, si no eran siete, fuesen cinco o tres *%f. En el misal ac- 


53 Véase la misa penitencial del pontifical de Poitiers, del último 
tercio del siglo 1x, en J. MORINUS, Commentarius historicus de dis- 
ciplina in a«qm. sacr, poenitentiae (Amberes 1682), App. 59s. 

54 BERNOLDO, Micrologus, €. 4: PL 151, 980. En Cluny existía en 
el siglo xI la norma de no decir más de 10 oraciones en la misa ma- 
yor (Upairici Consuet. Clun., 1, 7: PL 149, 652); cf. 1. c., 1,69: PL 
149, 651 653), Este aumento paulatino del número de oraciones se 
puede observar bien en la liturgia penitencial. Así, p. ej., las tres 
oraciones primitivas del rito de reconciliación del Jueves Santo 
(siglo vom se convirtieron en 16 en el pontifical romano-alemán 
del siglo x (HITTORP, 53-55). Cf. JUNGMANN, Die lateinischen Buss- 
riten, “16 "“83s 95 1875. 

55 Parece que los monjes irlandeses se distinguieron por su celo 
en aumentar el número de las oraciones, pues leemos en las actas 
del corcilio rie Mácon (627) que un monje llamado Agrestinus acu- 
saba Columbanum ... sacra missarum sollemn:a multtipiicatione ora- 
tionum vel collectarum celebrare. Su acusación fué recnazada y con- 
firmada la memoria del defensor: Multiplicationem vero orationun 
in sacrís officiis credo omnibus proficere ecclesiis, quia aum plus 
Dominus queeritur, plus invenitur (Mansi, X, 5888). 

56 Juan BELETH, Explicatio, Cc. 37 43: PL 202, 45s 51 D. A cada 
una de las siete oraciones de una misa votiva, muy conocida a 
partir del siglo x111 con el nombre de gulden mess (misa áurea), se 
añadía una antífona, que era la misma en las siete oraciones 
(FRANZ, 282-286). 

57 L. C. Beletn da esta razón enigmática: quoniam finis ad 
suum debet retorqueri principium. Esta razón se repite en INOCEN- 
cio III (De s. alt. mysterio, 11, 27: PL 217, 815), DURANDO (1V, 15, 
16) y también en GAvaNTI-MERATI (Thesaurus, 1, 7, 6 [I, 89) al ex- 
plicar la rúbrica, que aun hoy sigue en vigor (Missale Rom., Rubr. 
gen., VII, 6), interpretándola en el sentido de que, como la primera 
colecta había empezado con los vivos, la última debía terminar 
con ellos, 

58 BERNOLDO, Micrologus, C. 4: PL 151, 980. Estas cifras, según 
el simbolismo medieval de los números, tienen diversa explicación ; 
cf. EISENHOFER, II, 97. No se debe rebasar el número de siete, porque 
este número no fué rebasado tampoco en las peticiones de la ora- 
ción dominical. Para el número impar se cita desde BELETH (Et- 
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tual vale la regla del número impar sólo para das ferlas y 
fiestas de rito no superior al semidoble *?, que, no obstante, 
con mucha frecuencia no se puede observar por tener que 
añadir la imperata por el obispo. En forma de permiso que 
se puede utilizar en las fiestas simples y semidobles y en 
algunas ferias, si otra rúbrica no lo prohibe, sigue también 
la regla de las siete oraciones $%. Ejemplo de supervivencia 
rubricista de una norma cuyas raíces se secaron hace siglos. 


CONSECUENCIAS DE SUPRIMIR LA PARTICIPACIÓN 
DEL PUEBLO EN LAS ORACIONES 


493. Aun hemos de llamar la atención sobre otro factor 
que ha contribuído al aumento de las oraciones. Con la re- 
ducción y supresión de todas las formas de participación del 
pueblo en las oraciones de la misa no sólo se perdieron casi 
todas las ocasiones de orar por las necesidades generales—las 
de siempre y las que al correr de los siglos se van presentan- 
do nuevas—, sino que también cambió el carácter de la ora- 
ción sacerdotal. Ya no es el resumen breve y conclusión de 
las plegarias del pueblo, sino su substitutivo, pero que por 
su carácter de oración breve no puede pedir, como la plega- 
ria del pueblo, por todas las necesidades. Y así se explica que, 
en las oraciones de León XITI después de la misa, hemos te- 
nido que llegar a una fase ulterior de la evolución, en que 
por estas intenciones nuevas y urgentes se ha de pedir fue- 
ra de la misa, porque ya no caben dentro de la misma. 


SE DISTINGUE POR EL RITO LA PRIMERA ORACIÓN 
DE LAS CONMEMORACIO:.ES 


En el rito de algunas órdenes antiguas se mota aún en la 
actualidad la tendencia a dar más categoría a la primera 
oración sobre las demás: sólo durante ella los monjes se in- 
clinan profundamente *!, A la misma tendencia obedece la 
prescripción en algunos misales de la Edad Media, de recitar 
únicamente la primera oración en voz alta, y las demás se- 


plicatio, €. 37: PL 202, 46 A), y tal vez ya antes, un verso de VIR- 
GIIo (Eclog., VIS, 75): Numero Deus impari gaudet. En él se ex- 
presa la predilección del hombre antiguo por los números impares, 
que, según Plinio (28, 23), ad omnia vehementiores sunt; cf. E, Riess, 
Abergloude: PauLY-Wissowa, Realencyclopiúdie d. class. Altertums- 
wiss., 1 (1894) 49s. Una explicación de tipo moral da DURANDO (EV, 
15, 15): los números impares son los mejores, porque significan uni- 
a e indivisibilidad: Deus enim divisionem et discoraiam Wetes- 
tatur. 

59 Missale Rom., Rubr. gen., 1X. 

80 L, c., IX, 12; Additiones el variationes, VI, 6. 

$1 Cf, arriba 472, 
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crete 62 o tacite $3; solución a la que se recurre actualmente 
en las misas dialogadas. Finalmente la disposición de que la 
primera oración se debe concluir con su fórmula final propia, 
mientras las demás han de contentarse con una común al 
final de la última, sin duda se debe también a semejantes 
consideraciones 61, 


EL INCISO ENTRE LA COLECTA Y LA LECCIÓN 


494. Con la oración termina la primera parte de la an- 
temisa, el rito preparatorio. Como en la actualidad sigue in- 
mediatamente la epístola, que por lo menos en la misa pri- 
vada, que hoy es la más común, dice el sacerdote en el mis- 
mo sitio, no nos damos cuenta en absoluto de este primer 
inciso mayor de la misa. 

No fué así en la alta Edad Media. Varias ceremonias y 
disposiciones atestiguan que la conciencia de este ineiso fué 
entonces aún muy viva. 


LAS «LAUDES GALLICANAE> 


El concilio romano del año 143 trató de prohibir que los 
obispos después de haber cantado la oración se retirasen para 
dejar la continuación, o sea da celebración de la misa, a otro 
sacerdote 5. La división de la materia que se encuentra en 
algunos tratados sobre la misa del período áureo de la esco- 
lástica, demuestra igualmente que entonces no se hahía per- 
dido aún del todo el recuerdo de este inciso 1, Y así no nos 
puede sorprender el que encontremos en el rito de la misa 
pontifical de algunas catedrales francesas *” en este sitio una 


.. $2 Pontifical de la curia romana (hacia 1200) (ANDRIEU, Le Pon- 

tifical Romain, II, 374); Ordo Rom. XIV, n. 15 30 45 53: PL 78, 
1129 C 1136 A 1142 B 1160 D). 

63 Cf. el pontifical de Durando (ANDRIEU, 1II, 639). El obispo 
de Urgel San Ermengaudio (+ 1035), al hacer la fundación de una 
misa diaria en sufragio de su alma, pide expresamente que en ella 
se diga voce excelsa la oración Deus qui inter apostolicos, lo mismo 
que el resto de las oraciones (Acta SS., nov., II, 1, p. 86 B). 

64 Esta prescripción se encuentra ya en GUILLERMO DE HIRSAU 
(+ 1091) (Const., I, 86: PL 150, 1016 D). Más tarde, en el misal de 
Sarum (MARTENE, 1, 4, XXXV [I, 666 C]). En otros ordinarios de 
la misa medievales se supone, sin embargo, que todas las oraciones 
se comprenden en una fórmula final única; así, p. ej., MARTENE, 1, 4, 
XXXII (1, 655 C). 

65 Can. 14 (Mans1, XII, 365). 

668 Cf. arriba 154, En cambio, el misal de Upsala, del año 1513, 
hace empezar con la colecta la parte de la misa titulada Lectiones 
(YELVERTON, The mass in Sweden, 13). 

67 MARTENE, 1, 4, 3, 13 (1, 369-371). Más textos de Arlés y Reims 
están reproducidos en PL 138, 889s 901s; U. CHEVALIER, Sacramen- 
taire et Martyrologe de l'abbaye de S. Remy: «Bibliothéque Litur- 
glque», 7 (París 1900) 132s. En el siglo 1x esta costumbre se encon- 
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serie de aclamaciones, que por su origen se llaman laudes 
gallicanae, y aun en la actualidad se usan en algunas oca- 
siones, como, por ejemplo, en la coronación del papa $. En 
las catedrales francesas, la costumbre, que duró hasta casi 
nuestra época, era al siguiente: después de la oración se le- 
vantaban dos o seis capalleros 2 o, en su substitución, otros 
tantos clérigos para subir al presbiterio y entonar allí el 
Christus vincit, Christus regnat, Christus imperat, que luego 
repetía el coro. A continuación cantaban los caballeros o clé- 
rigos la aclamación Summo Pontifici et universali Papae 
vita!, seguida por la invocación Exaudi Christe y otras dirigi- 
das a diversos santos, empezando con San Pedro, y a cada 
una de ellas respondía el coro: Tu illum adiuva. A esta pri- 
mera aclamación en honor del papa seguían otras en honor 
del emperador o rey, su esposa, el obispo, el ejército, cada 
cual con su grupo distinto de invocaciones de santos. Du- 
rante el homenaje al obispo se levantaban todos, y los caba- 
lleros subían al trono para besarle las manos y recibir su 
bendición 7% Así como habían tempezado, estas laudes termi- 
naban con el Christus vincit... y otras aclamaciones a Cristo 
que le celebraban como vencedor sobre todos los poderes ad- 
versos, O también con el Kyrie eleison. El texto y la selección 
de las aclamaciones e invocaciones variaban mucho según 
las circunstancias del lugar y del tiempo ?!. 


traba también en la mayor parte de las catedrales alemanes (BONA, 
11, 5, 8 [636]). Para Roma cf. Ordo Rom. XI, n. 47: PL 78, 1044; 
Ordo Rom. XII, n. 2: PL 78, 1064s. En el pontifical de Durando 
siguen las laudes a los Kyries (ANDRIEU, II, 6485). Lo mismo atesti- 
gua BONIZO DE SUTRI (+ hacia 1095) (De vita christiana, 11, 51 (ed. 
PERELS [Berlín 1930] 59). Para la historia consúltese H. LECLERCQ, 
Laudes gallicanae: DACL 8, 1898-1910 (que trae también una serie 
de textos); J. BECKMANN, Laudes Hicmari: LThK 6 (1934) 410; 
J. CHR. NATTERMANN, Die Laudes ausserhalb und innerhalb der hl. 
Messe: «Theologie u. Glaube», 33 (1941) 147-153; BremL, Das litur- 
gische Gebet fiir Kaiser und Reich, 102-111, 157-160; EIcHMANN, Die 
Kaiserkrónung, 1, 96-101, Una exposición más amplia con análisis 
de los textos tradicionales ofrece J. M. HANssENS, De laudibus caro- 
linis: «Periodica de re morali canonica liturgica», 30 (1941) 280-302; 
31 (1942) 31-53. Sobre una monografía americana informan los «Theol. 
Studies», 7 (1946) 483ss: E. H. KANTOROWICZ, Laudes regial. A. study 
in Liturgical acclamations and mediaeval ruler worship [Berkely-Los 
Angeles 19461). 

68 C. J. PERL, Die Krónungsmesse des Papstes... am 12. III. 1939 en 
«Liturg. Leben», 6 (1939) 13. Cf. Ordo Rom. XIV, n. 16 31 4: PL 
18, 1129s 1136 1142. 

69 Viena (de Francia): milites: Lyón: equites; cf. MARTÉNE, 1. Cc. 
(369 C). Son los representantes de la aristocracia. En la coronación 
del emperador aparecen en su lugar scriniarii, notarii (EICHMANN, 
965). 

70 Soissons, Reims (MAaRTÉNE, 1. C. [370 C 371 B]). 

71 Las aclamaciones del obispo no se encuentran con mucha fre- 
cuencia, ya que estas laudes, conforme a su origen, eran totalmente 
homenajes a los príncipes. Además de los ejemplos que cita Marténe, 
véanse EBNER (153, nota 2) y pontifical de Durando (ANDRIEU, III, 
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VALORACIÓN 


495. Hemos de confesar que con estas laudes se ponía fin 
de un modo dignísimo al rito preparatorio en la liturgia pon- 
tlifical. Después de la solemne entrada en su catedral y tras 
haber dado la gloria a Dios en los kiries, el Gloria y la ora- 
clón, recibe el obispo, como representante de Cristo, el ho- 
menaje de sus diocesanos ??. Se trataba en esta costumbre 
de una prolongada supervivencia de las antiguas aclamacio- 
nes a los emperadores con ocasión de su subida al trono o del 
recibimiento triunfal a su entrada en una ciudad. Por su 
transformación de simple aclamación ¡in súplica dirigida a 
Cristo, pidiendo por quien se quería homenajear, habían que- 
dado debidamente cristianizadas ?3, 


649). A esta categoría pertenece también el testimonio de BONIZO 
DE SUTRI (1. C.). 

72 Estas laudes, en perfecta armonía con su carácter, se encuen- 
tran también a veces al final de la misa, antes del Tte, missa est; 
así en una forma especialmente arcaica en Viena (de Francia) (De 
MOLÉON, 18). Probablemente se tenían en este mismo sitio también 
las laudes que se conocen con el nombre de Letanía de Beauvais 
(1005), pues terminan : Multos annos. Amen, Ite missa est. Deo gra- 
tias (ST. BALUZIUS, Miscellanea, TI [París 1679] 145). En el mismo si- 
tio, al principio de la misa; es decir, después de la entrada menor. 
antes de empezar las lecciones, existen también aclamaciones pare- 
cidas («Para muchos años») en la misa pontifical de la liturgia bi- 
zantina de los ucranianos (M. HoRNYKEVITSCH, Die gótiliche Liturgre, 
2.3 ed. [Klosterneuburg 1935] 47, nota 98). En cambio, en la liturgia 
bizantina de Constantinopla se aclama al obispo en tres sitios de la 
entemisa Ei rola érn d2orrota (HANSSENS, Institutiones, 11TI, 5365; 
«Gf., sin embargo, PL. DE MEESTER, DACI, 6, 1636 1639 1640). 

73 De esta transición trata BIEHL, 1025. 


SECCION II 
LAS LECCIONES 


1. Idea panorámica y orígenes de las lecciones 


496. Al rito de la entrada siguen, .como parte principal 
de la antemisa, las lecciones. Si el sacramento del cuerpo y 
sangre de Cristo constituye el centro de la misa sacrifical, 
la lectura de la Sagrada Escritura nepresenta el contenido 
de importancia de la antemisa. Ambos son dos legados más 
preciosos del Señor que guarda la Iglesia para bien de todos 
los hombres *. Sólo después de tres años de preparación doc- 
trinal procedió el Señor a la fundación de su reino; justo es 
que para la renovación entre nosotros del misterio de dla nue- 
va alianza nos preparemos antes oyendo la palabra de Dios. 


EL PROBLEMA DE LAS ORACIONES FINALES 
DESPUÉS DE LAS LECCIONES 


La lectura de la Biblia era primitivamente una función 
religiosa independiente del sacrificio. De ahí que se acompa- 
fase con cantos y terminase con algunas oraciones, en con- 
creto con la oración sacerdotal. Esta forma se ve efectiva- 
mente aún hoy día en algunas liturgias orientales, en las que 
termina la antemisa con la solemne oración de los fieles ?. 
Se explica, pues, que, al faltar en la misa romana tal con- 
clusión, se busquen siquiera restos o huellas de la misma; y 
esto sobre todo porque no le sigue inmediatamente la solem- 
ne oración eucarística, como era costumbre en los primeros 
siglos, sino que entre ésta y las lecciones se encuentran in- 
tercaladas las ceremonias y oraciones del ofertorio. Ahora 
bien, aunque el ofertorio, ciertamente, por su significación no 
forma parve de la antemisa, el hecho de encontrarse en el 
sitio que ocupaban anteriormente las oraciones finales de las 
lecciones hace pensar en la posibilidad de que restos de es- 
tas oraciones se encuentren tal vez en «el ofertorio o incluso 
después de él. Efectivamente, a su final está la secreta. Aun- 


1 Cf. Imitatio Christi, IV, 11: Quod corpus Christi et sacra scrip- 
tura maxrtme sin animae fideli necessaria, 
2 Véase arriba 51. 
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que hoy día, no sólo por su sitio, sino también por su conte- 
nido, viene a ser la conclusión del ofertorio, mo por esto que- 
da descartada la posibilidad de que antes de que se forma- 
sen estas ceremonias y oraciones del ofertorio fuese la ora- 
ción final de las lecciones, con lo que pertenecería, por lo 
menos formalmente, a la antemisa, ya que nunca pudo for- 
mar parte de la oración eucarística. 


EL <OREMUS> Y LA SECRETA 


Tal hipótesis encuentra su apoyo en el Oremus, que, en 
contra de todo lo que sabemos de su papel en otras partes 
de la misa, está en la actualidad aislado al principio del ofer- 
torio. Y es que, recordando que tl ofertorio fué en sus prin- 
cipios una sencillísima y brevísima preparación de las ofren- 
das que se tenía hacia el final de la función religiosa de las 
lecciones, y sabiendo que en aquellos tiempos se solía hacer 
una pausa antes de la oración final del sacerdote para que 
en ella orase el pueblo en silencio ?, sacamos con evidenctla 
que este Oremus pertenecía y pertenece aún hoy a la secreta, 
y que con el ofertorio, en su forma primitiva, se solía llenar 
esta pausa de oración. 


EL ORDEN DE LECTURA EN EL CULTO SINAGOGAL 


497. Los principios de la primera parte de la misa, dedi- 
cada a la lectura de la Biblia, están, como ya hemos visto *. 
en la sinagoga, en la que los apóstoles y los cristianos de la 
comunidad primitiva habian recibido su primera instrucción 
religiosa. Por esto conviene nos fijemos un poco en ella. 

Era natural que una religión como la del Antiguo Testa- 
mento, fundada sobre la revelación, reservara un puesto im- 
portantísimo para la lectura-de las Sagradas Escrituras. Esta 
no se tenía en el templo, sino en las sinagogas, que con este 
fin, después del destierro de Babilonia, se habían erigido en 
todas las ciudades donde vivía una comunidad hebrea. Esta 
solia reunirse en determinados días, con preferencia por la 
mañana de los sábados. La lectura estaba dividida en dos 
partes, la de la Ley y la de los Profetas ”. La lectura de la 
Ley, que ocupaba el primer puesto en la reunión, se hacía de 
forma que en cada reunión se continuaba donde había ter- 
minado la anterior (= lectio continua). De este modo se leía 


3 Cf. arriba 467. 

4 Cf, arriba 16. 

5 E, SCHUERER, Geschichte des juaischem Volkes im Zertalter Jesu 
Christi, II, 42 cd. (Leivziex 1907), 497-544; STRACK-BILLERBECK, IV, 
153-188: HANSSENS, TI, 422s. 
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dentro de un determinado espacio de tiempo la Ley entera, 
para en seguida volver a leerla de nuevo. Sin embargo, los 
primeros: documentos que se conservan de un ciclo fijo con 
un número determinado de pericopes (Paraschen), señaladas 
para cada sábado, no son anteriores a la época en que nació 
el Talmud *. La lectura de la ley se caracterizaba, además, 
en las sinagogas palestinemses, por su modo de recitar, pues 
mo era leída por un solo lector, sino por varios, a Jo menos 
siete, de los que cada uno no leía más que unos pocos ver- 
sículos. En cambio, de los otros libros, o sea de los Profetas, 
que formaba el final de la función religiosa, y por esto se 
llamaba Haftare (despedida), se leían trozos a libre elección. 
A las lecciones se sumaba la homilía, cuyo sitio dentro de la 
función no se conoce con exactitud, pero que, según parece 
desprenderse de los libros del Nuevo Testamento”, por lo me- 
mos en aquella época solía seguir a la lectura de los Profetas. 
Con todo, la forma ordinaria parece haber sido la de termi- 
nar con la homilía la primera lección, por ser la más impor- 
tante. 


APERTURA Y CLAUSURA DEL CULTO SINAGOGAL 


498. La reunión se abría con el schema”, una especie de 
profesión de fe, formada con palabras de la Biblia ?. En cada 
reunión se rezaba también una oración de la comunidad, que 
se recitaba por un miembro señalado por el que presidía la 
asamblea, e iba precedida por la exhortación «¡Alabad al 
Señor!» ?, Carecemos de noticias más concretas sobre su ri- 
tual en tiempo de los apóstoles y sobre el sitio que ocupaba, 
No obstante, las partes principales del Schemone esre 1%, per- 
feccionado después de la destrucción de Jerusalén, parece 
que tuvo su origen en la época anterior **, La reunión termi- 


6 T. ELBOGEN, Der jiddische Gottesdienst in seiner geschichtlichen 
Entwicklung, 2.2 ed. (Francfort 1924), 159-162; STRACK-BILLERBECK, 
1V, 154-156. Los palestinos tenían un ciclo de tres años con 154 (o 
también más. hasta 175) perícopes, mientras que la tradición ba- 
bilónica solamente conocía un ciclo de un año con 54 paraschen. Se 
habla también de un ciclo de tres años y medio con 175 paraschen. 

7 Lc 4,16-20; Act 13,155. 

8 Dt 6,4-9; 11,13-21; Núm  15,37-41. 

9 SCHUERER, II, 515 529; STRACK-BILLERBECK, IV, 189-249. 

10 = dieciocho (oración). Véase el texto en ScHUERER, JI, 53958; 
CÍ. STRACK-BILLERBECK, IV, 211-220. En Schiirer, los elementos que 
datan del primer siglo están señalados especialmente. 

11 Según Schiirer, entre los elementos de esta oración se encuen- 
tra aquella que sigue en el texto hebreo a Eccli 51,192 (en A, EBER- 
HARTER, Das Buch Jesus Sirach [Bonn 1925] 161s), añadido como 
verso 51,121 hasta 1215 (ScHUERER, II, 542, nota 156). Se trata de una 
alabanza a Dios, como protector de Israel; su texto, sobre todo por 


el DOS «Su bondad perdura eternamente», recuerda el sal 
mun «Y. 
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naba con la bendición del sacerdote, si estaba presente, o 
con otra oración conveniente. 


ESTRUCTURA DEL CULTO CRISTIANO NO EUCARÍSTICO 


499. Con toda claridad encontramos estos mismos ele- 
mentos en el culto de las primeras comunidades cristianas !?. 
Según San Justino, seguía en el culto dominical a las lecciones 
la homilía del que presidía la asamblea y la oración común 
de los fieles 13; ambos elementos forman desde entonces ¡a 
parte esencial de la antemisa. Los cantos que generalmente 
en las liturgias cristianas encontramos unidos a las leccio- 
nes, deben de tener su raíz en la misma comunidad primiti- 
va. Las Constituciones apostólicas del siglo 1v** dicen que 
después de das dos primeras lecciones un cantor entona los 
himnos de David, a los que el pueblo debe responder. Pero 
ya aproximadamente dos siglos antes existía la costumbre de 
cantar salmos después de las lecciones, según lo que sabemos 
por Tertuliano, que, como montanista, cuenta que una pro- 
fetisa solía caer en éxtasis inter dominica sollemnia, prout 
scripturae leguntur aut psalmi canuntur aut allocutiones pro- 
feruntur aut petitiones delegantur 15; la mención de allocu- 
tiones hace suponer que se trata de la función pública de 
las lecciones ante toda la comunidad, es decir, de la ante- 
misa. 

En estos testimonios aparece, pues, el mismo orden que 
tanto en Oriente como en Occidente regía aún en el culto no 
eucaristico cc:.¿orme sabemos por otros documentos **, y que 
nos es familisr eun hoy día en el breviario romano como se- 
gunda parte de cada hora canónica: lección, canto respon- 
sorial de toda la comunidad y oración *”. A este plan se aña- 
día únicamente la homilía si se daba el caso. 


12 Cf. BAUMSTARK, Liturgie comparée, 47-50. Acerca de la lectura 
de la Biblia en la Iglesia primitiva, véase J. M. NIeLEN, Gebet und 
Gottesdienst im Neuen Testament (Friburgo 1937), 177-182. 

13 San JUSTINO, ADOl., I, 67. 

14 Const. Ap., 11, 57, 6 (QUASTEN, Mon., 182; Funk, 1, 161). 

15 TERTULIANO, De an., Cc. 9: CSEL 20, 310. 

16 En sus perfiles, también en San HirróLiTO (Trad. Ap.). Los 
catecúmenos reciben primeramente instrucción, luego sigue la ora- 
ción (Drx, 29). El mismo orden en la asamblea de los fieles (605). 

17 Cf. arriba 329 27, 
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2. La selección de las pericopes 


FUENTES Y NÚMERO ÍNFIMO DE LAS LECCIONES 


500. Respecto al número y a la selección de las lecciones 
había siempre y sigue habiendo gran variedad en las litur- 
gias cristianas. Si prescindimos de las cartas cambiadas en- 
tre las primeras comunidades cristianas, tras algunas vaci- 
laciones iniciales, hubo unanimidad sólo respecto al criterio 
de tomar las perícopes sólo de la Sagrada Escritura *, y que 
por lo menos debian ser dos, siendo la última siempre una 
perícope de los Evangelios. Era natural que, además del An- 
tiguo Testamento, se leyese también, y con preferencia, el 
Nuevo, conforme lo dice ya San Pablo ?. Con todo, el orden de 
estas lecciones se explica durante bastante tiempo sólo por 
su dependencia de la sinagoga; pero al mismo tiempo se ve 
también cómo en la selección de las pericopes se fueron im- 
poniendo cada vez más principios propiamente cristianos. 


LA SELECCIÓN DE LAS PERÍCOPES EN OTRAS LITURGIAS 


501. Donde más clara aparece da relación con el culto de 
la sinagoga es en las liturgias sirias. En la Iglesia antioquena 


1 La vacilación se refería, sobre todo, a las actas de los márti- 
res. Su lectura en las funciones religiosas de la comunidad se en- 
cuentra atestiguada en las actas de Apolonio, pertenecientes al si- 
glo 11 (n. 47: BKV 14, p. 3275). Tal costumbre quedó sancionada 
expresamente para la celebración eucarística por el tercer concilio 
de Cartago (397), can. 36 (MANSI1, III, 924): Liceat etiam legi passio- 
nes martyrum quorum anniversari¿i dies eorum celebrantur. A lo que 
corresponde la práctica atestiguada por San Agustín (ROETZER, 62s 
1075). Del área de la liturgia galicana existen también de los siglos 
posteriores noticias de la lectura de actas de mártires en la misa. 
Para las Galias véase la Expositio ant. liturgiae gallicanae (ed. 
QUASTEN, 135) y el leccionario de Luxeuil (ed. P. SaLmoN, Le lectio- 
naire de Lureuil [Roma 1944] 27ss 181s); en este sentido se habrá 
de entender también a San GREGORIO DE Tours (De gloria mart., I, 
86: PL 71, 781) y De mirac. s. Martini (II, 29 49: PL 71, 954 963). 
En la fiesta de los mártires de Lyón (2 de junio) se leía en Viena 
todavía por el año 1700 entre el gradual y el aleluya su pasión (=Eu- 
SEBIO, Hist. eccl., V, 1) (De MOLÉON, 34). Por lo que se refiere a Mi- 
lán, se encuentra en J. MABILLON (Museum Italicum, 1 [París 1724], 
2, p. 97) la carta de los clérigos de Ratisbona Pablo y Gebhardo, del 
año 1024: gestis sanctorum quae Missarum celteorationi0us apud vos 
interponi solent, non indigemus (cf. MARTENE, 1, 4, 4, 2 [1, 37287). 
Para la liturgia de la ciudad de Roma del siglo y existe un testimo- 
nio de la lectura cotidiana de las actas de mártires en la función 
religiosa (in ecclesiaj en ARNOBIO EL JOVEN, 1N Ps. 108: PL, 53, 494 D. 
No consta que se trate de la misa. 

2 1] Tes 5,27; Col 4,16. 


2. LA SELECCIÓN DE LAS PrERÍCOPES. 500-501 505 


del siglo 1v se tenían, lo mismo que en la sinagoga, lecciones 
de da Ley y de los Profetas, a las que seguían otras de las 
cartas (o los Hechos de los Apóstoles) y del Evangelio ?. En 
la misa sirio-oriental, estas dos lecciones del Antiguo Testa- 
mento preceden todavía en la actualidad das de las cartas de 
San Pablo y el Evangelio *. Aun se conservan restos de se- 
mejante distribución en los jacobitas (del rito sirio-occiden- 
taD. Su antemisa contiene en la mayoría de los casos seis lec- 
ciones, de las que tres son del Antiguo Testamento. De ellas, 
las dos primeras están tomadas de la Ley y los Profetas (en 
su sentido estricto), y la tercera, de los libros sapienciales $, 
Otras liturgias han conservado a lo menos una lección del 
Antiguo al lado de dos del Nuevo Testamento, como, por 
ejemplo, la armenia *, que en esto ha mantenido la antigua 
tradición bizantina”, y en Occidente, a lo menos fuera del 
tiempo pascual, la antigua galicana ? con la mozárabe * y la 
milanesa antigua ?% Con excepción de da liturgia mozárabe, 
para la que el concilio IV de Toledo prescribe la lectura del 
Apocalipsis ***, durante el tiempo pascual substituyen en es- 
tas liturgias los Hechos de los Apóstoles al Antiguo Testa- 


* Const. Ap., VII, 5, 11 (QuasTEN, Mon., 198). Cf. A. BAUMSTARK, 
Nichtevangelische syrische Perikopenoranungen des ersten Jahrtau- 
sends: LF 3 (Múnster 1921), 17. El orden Ley-Profetas-Evangelio sig- 
nifca para Maximus Confessor la ascensión de la carne y los senti- 
dos al alma racional, o de la sombra y la imagen, a la presencia de 
la verdad (H. U. v. BALTHASAR, Die «Gnostischen Centurionen» des 
Maximus Confessor [Friburgo 1941] 64), 

+ Baumstarnk, Vom gescrichtiichen werden, 15; Ip., N*rhtvan- 
gelische syrische Perikopensammiungen, 16-19. Solamente en el tiem- 
po pascual y los dias festivos la primera lección se toma de Isaías, 
y la segunda, de los Hechos (cf. BkiGHTIMaAN, 256, lín. 2-5). 

5 Las tres lecciones del Nuevo Testamento están tomadas de los 
Hechos o las cartas católicas, de las cartas de San Pablo y los Evan- 
gelios (BRIGHIMAN, 71-80; BAUMSTARK, Vom geschichtlichen Wer- 
den, 16; ID. Nichtevangelische syrische Pertkopenoranungen, 87ss 
17555. 

6 BRIGHTMAN, 425. 

7 San Crisóstomo habla varias veces de una lección profética, 
apostólica y evangélica; véanse las referencias en BRIGHTMAN, 531, 
nota 5; cf. también RAHLFS (más adelante, nota 15) 124s. Además 
se menciona la lección de los profetas en la vida de San Teodoro 
Sykeota (+ 613) (n. 16: Acta SS, apr., 111, 37). 

8 Las referencias, en BAUMSTARK, Vom geschichtlichen Werden, 
141, nota 13; H. LecLERCQ, Gallicane (Liturgie): DACL 6, 5492s. 

9 G. MORIN, Liber Comicus (Maredsous 1893); Maissate mirtum: 
PI, 85, 109ss; JusTO PÉREZ DÉ URBEL, Liber commicus (Madrid 1950). 

10 Está atestiguada en la carta mencionada arriba de los dos 
clérigos de Ratisbona (cf, nota 1), en MaBILLON, 1, 2, 97; Cf. LrE- 
CLERCQA, 1. C., 543, nota 1. La actual liturgia milanesa no conoce más 
que dos lecciones. 

102 Conc. tol. IV, can. 17 (633) (SÁENZ DE AGUIRRE, Collectio ma- 
ds omn. Hisp., t. 3 [Roma 1753] p. 370; Mans1, X, 624).— 
(N. del T.) 
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mento, norma que también se observa en la liturgia sirio- 
oriental 11, 


INFLUENCIAS DEL CULTO EUCARÍSTICO SOBRE 
LAS LECCIONES 


502. No nos puede sorprender el que en el tiempo antes 
y después de Pascua de Resurrección, cuando los misterios 
de la redención irradian todo su esplendor, se nota la ten- 
dencia a reducir las lecciones del Antiguo Testamento o pres- 
cindir de las mismas substituyéndolas por las del Nuevo. En 
el mismo sentido debió influir el hecho de su íntima cone- 
xión con la función eucarística según se fué abriendo cami- 
no la conciencia de su carácter pascual 1?, Así encontramos en 
las liturgias egipcias cuatro lecciones que por su número 
ponen de manifiesto que al principio estaban tomadas de am- 
bos Testamentos *?*, pero que hoy ya. no ¡presentan más que 
perícopes del Nuevo Testamento, a saber, de las cartas de 
San Pablo, las cartas católicas, los Hechos de los Apóstoies y 
del Evangelio **. Lo mismo vale de la liturgia bizantina, en ja 
que a partir del siglo vir tampoco se conocen más que leccio- 
nes del Nuevo Testamento, las epistolas y el evangelio *%. 


EVOLUCIÓN EN LA MISA ROMANA 


503. Idéntico camino siguió en su evolución durante al- 
gún tiempo la liturgia romana. Su misa debió de tener ordi- 
nariamente tres lecciones 16, como es el caso aún en la ac- 


11 Cf. arriba la nota 4. Cf. también en el breviario romano el em- 
pleo exclusivo de lecciones del Nuevo Testamento (Hechos, Apoca- 
dipsis, cartas católicas) durante el tiempo pascual. 

12 Cf. arriba 468 y 296: el influjo sobre la postura corporal. 

13 Cf. las numerosas homilías de Orígenes sobre los libros del 
Antiguo Testamento. 

14 BRIGHTMAN, 152-155, 212-219. 

15 H. RAHLFs, Die alttestamentlichen Lektionen der grieciiscnen 
Kirche: «Nachrichten der K. Gesellschaft der Wissenschaften zu 
Góttingen», Phil.-hist. Klasse (1915) 123-125 (= Mitteilungen des 
Septuaginta-Unternehmens, I [Berlín 1909-19151 217-219). También 
la liturgia de Santiago y la liturgia de San Marcos, griegas, tienen 
aún en sus manuscritos más antiguos sólo estas dos lecciones 
(BRIGHIMAN, 36ss 1185). 

16 A. DoLp (Die Zúrcher und Peterlinger Messbuchjiragmente aus 
der Zeit des ersten Jahrtausends im Bari-Schrijttyp: «Texte und 
Arbeiten», 1, 25 [Beuron 1934] ha editado los fragmentos de un misal 
del sur de Italia que contiene en una buena parte de sus misas 
tres lecciones, además de otras características pregregorianas. Y en- 
tre los 20 formularios, conservados en parte, nueve presentan este 
orden: Antiguo Testamento, cartas de San Pablo, evangelios. Dos 
de los formularios no traen más que dos lecciones, Antiguo Testa- 
mento y Evangelios; sobre el resto no se púede decir nada (DoLp, 
XXX). Acerca del Comes de Murbach véase más adelante la nota 18. 
Más adelante se tratará también de la probabilidad de que el 
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tualidad en algunos formularios antiguos *”, de modo que, por 
lo menos en parte, a cada una del Antiguo correspondían dos 
del Nuevo Testamento +3. Más tarde desapareció la lección 
del Antiguo Testamento como elemento fijo de la antemisa y 
se tomaba en todos los domingos la primera lección de las 
cartas de los apóstoles, que por eso se llama epístola, y du- 
rante el tiempo pascual, de los Hechos de los Apóstoles o de 
las cartas. Verdad es que, fuera del tiempo pascual, la pri- 
mera lección se saca a veces del Antiguo Testamento, y que 
en las misas feriales esto es casi la regla. En cambio, para las 
fiestas, principalmente de los santos, no existe norma al- 
guna. 


SENTIDO DE LA LECTURA DEL ÁNTIGUO TESTAMENTO 


504. Pero además hay que tener en cuenta que el Anti- 
guo Testamento no se dee sólo por razón de su contenido ni 
por ser un texto sagrado en general, sino por su carácter 
profético, o sea se Je considera principalmente desde el pun- 
to de vista de su cumplimiento en el Nuevo Testamento. 
Esto aparece perfectamente en las profecías del Sábado San- 
to, en las que, puesta la mirada siempre en el bautismo, se 
habla con las palabras del Antiguo Testamento de la nueva 
creación, el nuevo pueblo de Dios, la victoria sobre la muer- 
te, la nueva vida y el poder creador del Espíritu de Dios. El 
mismo sentido tienen en algunas fiestas las lecciones del An- 


gradual se : encontraba primitivamente después de la primera de las 
tres lecciones. BATTIFOL (Lecons 129) se inclina a suponer que aun la 
antigua liturgia de la ciudad de Roma sólo por excepción tenía tres 
lecciones. De un parecer contrario es KunzeE (Die gottesaiensuiche 
Schriftlesung, 141s), que opina que la tercera lección se suprimió 
en el siglo vr. 

_17 Miércoles de témporas, miércoles de la cuarta semana de la 
cuaresma, miércoles y viernes de la Semana Santa. En cambio, el 
número mayor de lecciones de los sábados de témporas son restos 
de la antigua vigilia. La tradición más antigua conocía en estos 
días, lo mismo que en el Sábado Santo, 12 lecciones. Los formula- 
rios de estos días llevan por esto el título Sabbato in duodeciím tec- 
tionibus durante toda la alta Edad Media. 

18 Este orden se encuentra atestiguado por los fragmentos de los 
misales de Zilrich y Peterling (Doxn, 1, C.) y también por el Co- 
mes de Wirzburgo (ed. MMoriN en «Revue Bénédict.», 27 [1910] 46ss; 
cf. la observación del editor, p. 12); el Comes de Murbach (ed. Mo- 
RIN en «Revue Bénéd.», 30 (19131 35) contiene la rúbrica: Si venertt 
vigilia vel Natale Domini in dominica, leg. apostolum, si autem in 
alia die, legis profetam tantum. Según RADULFO DE Rivo (+ 1403) 
(De canonum observ., prop. 23 [MOHLBERG, 1I, 139]), en algunos si- 
tios se solían leer en "las tres misas de Navidad y de su vigilia tres 
lecciones; en algunas iglesias de Italia se cantaba el gradual des- 
pués de la primera lección y el aleluya después de la segunda, Cf. 
también De MoLróN, 110; WaAEFELGHEM, 1525 155. La misa africana, 
según la conocemos de San Agustín, tiene a veces tres lecciones 
(ROETZER, 100). 
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tiguo Testamento, por ejemplo en Epifanía, cuando el profe- 
ta Isaías ve confluir todos los pueblos al nuevo reino de Dios, 
y cuando en las fiestas de la Virgen el hijo de Sirac ensalza 
la sabiduría divina, que se construye una morada sobre la 
tierra 1% Algo parecido ocurre con las lecciones del Antiguo 
Testamento en cuaresma: ilustran diversos aspectos del or- 
den de nuestra salvación y su historia o también de la dis- 
ciplina eclesiástica en la preparación cuaresmal: los cuaren- 
ta días de oración y penitencia, la exhortación a la conver- 
sión, el bautismo y sus efectos, la ley divina; o bien comple- 
mentan u oponen contrastes a los relatos del Evangelio y a 
las vidas de los santos, titulares de la iglesia estacional don- 
de se celebra este día la misa, o se relacionan, finalmente, de 
alguna manera especial con das particularidades de esta igle- 
sla 20, 


ACTUALIDAD DE LAS LECCIONES DEL 
ÑUEVO TESTAMENTO 


505. Pero ni siquiera los textos y relatos del Nuevo Tes-- 
tamento quedarían bien explicados en su empleo litúrgico si 
los tomásemos únicamente como documentos de la época en 
que se escribieron o como testimonios de cosas pasadas, de 
los que no se podía sacar más fruto espiritual que de los de- 
más mecdelos de la vida cristiana. Las palabras de los após- 


19 La mejor ilustración de la interpretación del Antiguo Testa- 
mento la ofrecen las innumerables homilías de los Santos Padres 
a casi todos los libros del [Antiguo Testamento. Sólo considerándo- 
los desde el punto de vista del Nuevo Testamento pudo Orígenes 
explicar en sus homilías partes tan extensas de todos los cinco li- 
bros del ¡Pentateuco, así como de Josué y Jueces. Verdad es que 
para tal interpretación se servían, ante todo, de la alegoría. En 
nuestras lecciones del Antiguo Testamento en las que falta el co- 
mentario se supone la interpretación alegórica sólo en cuanto está 
admitida generalmente por los Santos Padres, como, p. ej., la de 
los cuatro animales de Ezequiel (1,10-14) por los cuatro evangelis- 
tas o de otros paralelismos fáciles de entender de la economía de 
nuestra salvación. 

20 H. GRISAR, Das Missale Romanum im Lichte rómischer Stadt- 
geschichte (Friburgo 1925). Otras explicaciones, que en parte res- 
tringen las suposiciones de Grisar, da CALLEWAERT (Sacris erudir?, 
en el capítulo De keuze van Epistel en Evangelte, 347-3718). Ca- 
llewaert llama la atención e. o. sobre las palabras iniciales o finales 
de las perícopes, que con frecuencia contienen la idea principal 
(357ss).—Parece que fué propio del orden anterior al actual el pro- 
curar que hubiera siempre una idea común en epístola y evangelio. 
En las misas de cuaresma lo vemos aun hoy día con frecuencia. En 
el martes de la primera semana aparece tal armonía únicamente 
si la perícope de is 55,6-11, que se fijó en cuanto a su extensión 
actual ya por el año 645, se prolonga hasta Is 56,7, es decir, hasta 
el verso que se cita en el evangelio. Sin duda, llegaba la pericope 
primitiva hasta este verso (B. CAPELLE, Note sur le lectionaire ro- 
main de la messe avant s. Grégoire: «Revue d'Hist. Eccl.», 34 [1938] 
556-559). 
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toles y los relatos evangélicos, cada vez que se lean, son 
nnunciadas por la Iglesia como un mensaje nuevo, destinado 
en este día determinado a tal comunidad en concreto. Se 
han de considerar enteramente como cosa actual, como por- 
tadores de una invitación personal de la gracia, que Dios por 
medio de la Iglesia dirige en este día a nosotros. La palabra 
de Dios resuena en cada comunidad como mensaje nuevo, 
para despertar en ella y esclarecer la conciencia de los fun- 
damentos sobre dos que ella descansa, del ambiente esplri- 
tual en que vive, de la patria a la que peregrina, y para exi- 
gir de ella una postura cristiana clara y decidida en todas 
las situaciones en que hoy se encuentra ??. 


COSTUMBRE PRIMITIVA: LECTURA CONTINUADA 


506. Es cosa bien sabida que en el culto de la Iglesia an- 
tigua se leía cada uno de los dibros de la Biblia en forma de 
lectio continua. La prueba más cierta de ello son los co- 
mentarios voluminosos de libros enteros del Antiguo y Nuevo 
Testamento que se nos han conservado de algunos Santos 
Padres, y que no son otra cosa que las homilías fijadas por 
escrito, que se tenían a continuación de la dectura de la Sa- 
grada Escritura en el culto. No son raras las veces en que en 
ellas aparece claramente su dependencia de las lecciones ?”. 


CÓMO NACIERON LAS PERÍCOPES. 
EL SISTEMA ANTERIOR 


Esta lectura continuada se interrumpía, como es natural, 
en las grandes solemnidades ??*, porque para ellas había pasa- 
jes de la Biblia más apropiados. Pero, como sabemos por San 
Agustín, lo mismo se hacía también en las fiestas de los már- 
tires **, Y era natural que se usasen cada año las mismas 
perícopes. Sin embargo, este procedimiento no debió de estar 
demasiado generalizado a fimes del siglo Iv, pues la peregri- 
na Eteria no se cansa de admirarse, como de cosa nueva y 
particular del culto de Jerusalén, de que tanto las lecciones 
como los salmos, con sus antifonas, que se usaban en Epifa- 
nía y en algunos días de la Semana Santa y de gloria, siem- 


21 Sobre este tema cf. los libros de A. STONNER, Bibellesung mit 
der katholischen Jugend (Paderborn 1933) 191ss; A. MILLER, Scñrift- 
ssinn und liturgischer Sinn: «Bened. Monatschrift» 16 (1934) 407- 
413. Cf. también ParscH, Volksliturgie, 261, y mis notas en J. KRAMP, 
Briefe der Kirche (Miinster 1940) p. xx ss. 

22 Para San Agustín, cf. ROETZER, 109. 

23 ST. BrisseL, Entstehung der Perikopen des rómischen Mess- 
buches (Friburgo 1907) 41s; G. Gopu, Epíitre: DACL 5, 2W1s. Para 
San Agustín, Cf. ROETZER, 103-108; para San León Magno, BAUM- 
STARK, Missale Romanum, 26s. 

24 ROETZER, 102s. 
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pre eran aptae diei?5. Realmente, los primeros bosquejos de 
sistemas de perícopes que conocemos, no son anteriores a la 
Iglesia galicana del siglo v ?*. En épocas anteriores más bien 
se tenía en cuenta la proximidad de las grandes solemnida- 
des, escogiendo aquellos libros que más parecían correspon- 
der al carácter de estas fiestas. Así, en las semanas anterio- 
res a Pascua de Resurrección se leían en Antioquia durante 
el siglo 1v los libros de Moisés. En otros sitios se leía durante 
la Semana Santa en primer lugar el libro de Job y luego el 
profeta Jonás, por ser figura de Cristo en su muerte y resurrec- 
ción ?2?, y después de Pascua, según varios documentos muy 
antiguos, los Hechos de los Apóstoles ?*. Vemos, pues, que para 
las lecciones de la antemisa se siguió un principio parecido 
al que rige hoy la scriptura ocurrens de nuestro breviario ro- 
mano. 


ÉL ORDEN SEGUIDO POR LA LITURGIA BIZANTINA 


507. En Oriente se ha conservado la lectura continuada 
como norma en las liturgias nestorianas y en da de los jaco- 
bitas, que aun posteriormente pocas veces se interrumpía con 
otras lecciones ??. En la liturgia bizantina, en cambio, aun- 
que se seguía el orden de los libros sagrados, al menos por lo 
que se refiere a los evangelios, no se leía el texto entero, 
sino con selección, como lo hacemos en la scriptura occur- 
rens del breviario. Así aun hoy día después de Pentecostés 
se empieza con San Mateo, y de él se toman durante 17 do- 
mingos las perícopes (aunque algunas caen fuera del orden); 
luego se lee de da misma manera, durante 19 domingos, San 
Lucas; de ahí que se llaman estos domingos xuptaxy roWmty tab 
Mardutov, xuptaxy évdexáty tov Aouxá, etc. 39 Existen también 
series más cortas de lecciones de San Marcos y San Juan. 


RESTOS DE TAL ORDEN EN LA LITURGIA ROMANA 


508. Restos de tal lectura progresiva se conservan en 
nuestra liturgia romana *!, por ejemplo en los evangelios de 
las últimas semanas antes de Pascua, en las que, lo mismo 
que en los domingos después de esta solemnidad, se dee San 


23 AETHERIAE Peregrinatio, Cc. 29 31, etc. 

28 G. GODu, Epíitre: DACL 5, 249. 

27 BrisseL, Entstehung der Perikopen, 7. 

28 TL. c., 8. Cf. arriba 501; ROETZER, 1083. 

, 29 BAUMSTARK, Nichtevangelische syrische Perikopenoranungen, 
1735. 

30 NiLLeS, Kalendarium manuale utriusque Ecclesiae, 11, 2.2 ed. 
(Innsbruck 1897) 442ss. Una síntesis muy clara de las perícopes 
en BEISsSsEL, 12. 

31 CALLEWAERT, Sacris erudiri, 375s. 
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Junn, aunque las perícopes solamente en parte conservan su 
orden bíblico 32, Por lo demás, de la lectura seguida no se ha 
conservado en los evangelios más que da fórmula inicial con 
(que se anuncian: seguentia, que quiere decir continuación de 
la lectura de los evangelios. 


MN LAS EPÍSTOLAS; EL «COMES» DE WURZBURGO 


509. Más claras aparecen sus huellas en las epístolas *?, 
Las de los domingos después de Pentecostés formam todavia 
hoy día una serie en que las perícopes se siguen, con altera- 
clones insignificantes, según el orden tradicional de las car- 
tas de San Pablo. A consecuencia de las numerosas fiestas de 
santos que ocupan desde entonces los días entre semana y que 
tienen lecciones propias o las toman del común de los santos, 
apenas nos damos cuenta de este plam. Sin embargo, poseemos 
documentos que no sólo nos permiten seguir este plan a tra- 
vés de los siglos, remontándonos hasta la Edad Media, sino 
que también nos demuestran que al principio de aquella época 
tuvo su mayor florecimiento. Pues el llamado Comes de Wúrz- 
burgo, el documento más antiguo de esta clase, después de 
las perícopes destinadas para determinadas fiestas del año 
litúrgico y para misas votivas, contiene todavía 42 lecciones 
más sin tal destino fijo, a saber, perícopes de las cartas de 
San Pablo, que comienzan con Rom 5,6-11 y, siguiendo el or- 
den tradicional de las cartas, llegan hasta Heb 13,17-21. En- 
tre ellas se encuentra toda la serie de las epístolas actuales 
de los domingos después de Pentecostés, en cuanto siguen «el 
orden del canon de los libros de la Sagrada Escritura. De las 
demás perícopes de esta lista del Comes de Wúrzburgo, algu- 
nas se encuentran aisladas en otros sistemas, como epistolas 
dominicales; otras también entre las epistolas de los miérco- 
les. En una investigación exhaustiva de los mencionados sis- 
temas, el P. Albano Dold, O. S. B.?*, ha podido reconstruir 
para el tiempo después de Pentecostés la siguiente distribu- 
ción de epístolas, que atribuye al principio del siglo v $5, 


32 También en Oriente es antigua tradición leer durante los 
cincuenta días después de Pascua de Resurrección el Evangelio de 
San Juan (cf. BAUMSTARK, Liturgie comparée, 133). En la liturgia 
bizantina se lee aún en la actualidad con gran solemnidad el pró- 
logo de San Juan el domingo de Resurrección; luego se continúa 
la lección de San Juan (BEISSEL, 11-15). 

83 G. Gopu, Epitre: DACL 5, 245-344; W. H. FRERE, Studies in 
early Roman Liturgy, 111, The Roman EpistieLectionary: «Alcuin 
Club Colletions» 32 (Oxford 1935). 

34 A. DoLp, Das Donaueschinger Comesjragment B 1] 7, ein 
Textzeuge fúr die altúberlieferte liturgische Feier der Stationsfast- 
tage Mittwoch und Freitag. Zugleich ein Beitrag zur Geschichte der 
Sonn- und Stationsfasttagsperikopen in der Zeit von Pfingten bis 
pum, ES 6 (1926) 16-53, 

E Ch 
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EPÍSTOLAS DOMINICALES EPÍSTOLAS DE LOS MIÉRCOLES 
1. Apoc 4,1-10. 
2. 1 Jn 4,8-21. 
3. 1 Jn 13,13-18. 
4, 1 Pe 5,6-11. 
5. 1 Pe 3,8-15. 
6. Rom 5,6(8)-11. 
T. Rom 5,18-21. 
8. Rom 6,3-11. 
9. Rom 6,19-23. > Rom 8,1-6. 
10. Rom. 8,12-17. m—- 1 Cor 10,6-13. 
11. 1 Cor 12,2-11. »=—> 1 Cor 15,39-46. 
12. 2 Cor 3,4-9. > 2 Cor 45-10. 
13. 3 Cor 5,1-11, »-—> 2. Cor 6,14-7,1. 
14, Gál 3,16-22, Col 1,12-18. 
15. Gál 5,16-24. Col 2,8-13. 
16. Gál 5,25-6,10. Col 3,5-11. 
17. Ef 3,13-21. Col 3,12-17. 
18. Ef 4,1-6. 1 Tes 2,9-13. : 
19, Ef 4,23-28. 2 Tes 2,15-3,5. 
20. Ef 5,15-21. 2 Tes 3,6-16. 
21. Ef 6,10-17. 1 Tim 1,5-11. 
22. Flp 1,6-11. 1 Tim 2,11-7. 
23. "Flip 3,17-21. 1 Tim 6,7-14. 
24. Col 1,9-14. 2 Tim 1,8-13. 


La razón de empezar las decciones con las epistolas cató- 
licas está en el orden primitivo de los libros del Nuevo Testa- 
mento, que empezaba con ellas ?6, 

Verdad es que en esta lista sólo en cinco miércoles vemos 
practicado el modo de proceder más natural, o sea el de con- 
tinuar la lección del domingo por lo menos en algún día de 
entre semana. Los otros miércoles forman una serie aparte, 
constituida por la segunda parte de la serie, que sobraba des- 
pués de cubrir todos los domingos *”. Llama da atención el que 
la serie de las lecciones tomadas de la Carta a los Romanos, 
que se corta con el 8,17, se continúe en la distribución actua] 
en el segundo domingo después de Epifanía hasta el cuar- 


36 TH. ZAHN, Geschichte des Neutestamentlichen Kanons, 11 
(Erlangen 1890) 381s. 

37 El número de 24 domingos después de Pentecostés que apa- 
rece en esta distribución no puede significar que no hubiera más 
que este número de domingos, pues en aquella época aun no se co- 
nocía el Adviento. 
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[.) *!, Hubo también otros sistemas de lectura que incluían los 
miércoles y a veces también los viernes, pero que no alcanza- 
rom mayor importancia *, 


l/A DISTRIBUCIÓN DE LOS EVANGELIOS DEL 
PRINCIPIO DE LA EDAD MEDIA 


511. Conocemos además en todos sus detalles la distribu- 
ción romana de los evangelios de principios de la Edad Me- 
dia *%, que asimismo coincide casi por completo con la distri- 
bución actual en los domingos y aquellas ferias que aun hoy 
han conservado su formulario propio. En este sistema se in- 
cluían también días entre semana, no solamente los miérco- 
les, sino también los viernes y con frecuencia incluso los sá- 
bados. Se trata de aquella antigua ordenación de los cultos ro- 
manos, en que, además de los domingos, se observaban tam- 
bién los días de estación. A la observancia del ayuno que en 
estos días era tradicional, se sumaba la oración común y la 
lectura de la Biblia, y más tarde también la celebración eu- 
carística empezando con los miércoles, conforme lo dan a en- 
tender algunos indicios t1. La distribución de las lecciones 
para estos cultos perduró en algunos sitios durante toda la 
Edad Media, sobre todo en las iglesias de las órdenes religio- 
sas 12, Algunos documentos datan incluso del siglo xvi 4%, Aho- 
ra blen, no es poco extraño el que tal sistema de perícopes, a 


38 Rom. 12,6-16; 12,16-21; 13,8-10, Es raro que estas perícopes 
se encuentren ya en la lista de epistolas del Coder Fuldensis, ma- 
nuscrito conocido de la Vulgata, que proviene de la Iglesia de Capua 
del siglo VI. Se encuentran allí como las dos primeras entre las pe- 
rícopes comprendidas bajo el titulo post epifania (en Gopu, Epitre: 
DACL 5, 298, n. 16 22); la tercera, al principio de la cuaresma (am- 
pliada: Rom. 13,8-14,4; Gopu, n. 33). En el Comes de Alcuino se 
encuentran estas tres perícopes en otro sitio; además se lee el primer 
domingo después de Epifanía Rom. 12,16; Gov, 1. c., 302, n. 15. 

39 A. WILMART, Le lectionaire d'Alcuin: «Eph. Liturg.» (1937) 
137, nota 5. 

40 Te, KLAUSER, Das rómische Capitulare Evangeliorum, 1: LQF 
28 (Múnster 1935); ST. BrissrL, Entstehung der Perikopen (Fribur- 
go 1907); C. Gopu, Evangiles: DACL 5, 852-923; W. H. FrERE, Stu- 
dies in early Roman Liturgy, 11, The Roman Gospel-Lectionury.: 
«Alcuin Club Collections», 30 (Oxford 1934). 

41 DUCHESNE, Origines, 243. Esta preferencia por los miércoles 
arece deducirse de San INOCENCIO lI, EP. 25, 4: PL 20, 5555; cf. tam- 
ién HIERZEGGER, Collecta und Statio, 520 533ss. Se puede, pues, supo- 

ner que la asignación de sólo una lección de los evangelios para 
los viernes es señal de que no hubo más que una función religiosa 
de lectura sagrada. 

42 En la regla de San Benito, c. 41, se inculca la observancia de 
los mencionados días de estación como días de ayuno. 

43 Dor, Das Donaueschinger Comesfragment, 21s 40; Cf. Bris- 
arL, 166. Este orden no se alteró en los premonstratenses hasta el 
nño 1622, al aceptar el nuevo misal (TH. Szomor, Das Primonstra- 
Hnser Missale im Vergleich zum romischen; «Ciser. teol. de la Uni- 
vers. de Innsbruck (1936), inédita, 4s 22. 
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pesar de extenderse a dos o tres días de la semana, no se pre- 
sente en forma de una lectura seguida *%, ni siquiera en al- 
gunos pasajes, sino que, al contrario, las perícopes en cada 
Caso se hayan elegido libremente, sin referirse ni una sola vez 
a la precedente ni a la siguiente. Desde luego para las fiestas, 
tanto de los santos como del Señor, era obvio y natural que 
la idea de la fiesta determínase la elección de la perícope. Lo 
mismo vale también, en un sentido más amplio, de los días 
próximos a las flestas. Ya hemos tratado de los domingos 
después de Pascua **. Pero también para el adviento el tema 
de las lecciones no podía ser dudoso: la venida del Señor, el 
advenimiento de su reino. Una idea rectora parecida se puede 
señalar para los evangelios de los domingos después de Epi- 
fanía **, sobre todo si se tienen een cuenta las distribuciones 
antiguas: es la revelación de la sabiduría y del poder milagrosc 
del Hijo de Dios manifestado en el mundo 1”, Para el tiemoo 
entre Septuagésima y Pascua es la debida preparación de la 
comunidad para la solemnidad de Pascua de Resurrección y, 
en cierto modo, de los candidatos para el bautismo y de los 
penitentes públicos. para su reconciliación t?. Pero ante todo 
son las estaciones romanas, visitadas en este tiempo, con sus 
sepulcros de mártires y sus recuerdos locales, las que en mu- 
chos casos dan la clave para la comprensión de la elección de 
tal perícope 1? Para los evangelios de los domingos después 
de Pentecostés no se pueden recoger más que vagas sospe- 
chas *%, Con todo, se ve con claridad que en algunos de estos 


44 Lo único que se encuentra en este sentido es la continuación 
inmediata de la lección anterior. Así, se continúa la lección Ixc 
16, 19-31 del domingo segundo después de Pentecostés el viernes si- 
guiente con Lc 17,1-10; la lección 16,1-9 del domingo décimo des- 
pués de Pentecostés, el miércoles siguiente con Lec 16,10-15: la lec- 
ción Mt. 13,24-30 del miércoles después del domingo 19 después de 
Pentecostés con Mt 13,31-35 el viernes siguiente (Don, 42-53). 

45 Cf. arriba 508. 

46 En las epístolas se sigue, en parte, el orden bíblico; cf. arri- 
ba 509. 

47 J. A. JUNGMANN, Die Nachfeier von Epiphanie im Missale Ro- 
manum:” ZkTh 66 (1942) 39-46, esp. 41ss. 

48 BAUMSTARK (Liturgie comparée, 136) llama la atención sobre 
las relaciones entre las epístolas de los domingos de cuaresma y los 
sistemas orientales de perícopes, y particularmente sobre las in- 
fluencias de la antigua lectura del libro de Génesis, que se notan 
en Oriente y en el breviario romano. 

49 Tlustra especialmente esta parte del año litúrgico H. GRISAR, 
Das Missale im Lichte rómischer Stadtgeschichte (Friburgo 1925). 

50 BrElsseL, 1955, Llama la atención el que todas las perícopes se 
han tomado de los sinópticos, Algunas veces parece que el evange- 
lio se ha elegido bajo el influjo de la epístola, como, p. ej., en el 
domingo vir después de Pentescostés (frutos buenos y malos). Pero 
resulta que la serie de las epístolas respecto a los evangelios en los 
manuscritos más antiguos está corrida en un domingo y también 
cambiada, de manera que las epístolas debieron corresponder ori- 
ginariamente a otros. evangelios; cf. el cuadro en G. GoDu, Epi- 
tres: DACIL 5, 33855. 
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domingos la proximidad de la fiesta de un gran santo de la 
Iglesia romana ha determinado la perícope *!. Para los demás 
tenemos que contentarnos con la hipótesis de que en ellos te- 
1memos las perícopes de los sinópticos que no habían entrado 
«n otras series, pero que por su valor interior no debían que- 
dar sin aplicación en la liturgia *?, 


UN PLAN DEL CONCILIO TRIDENTINO PARA LOS 
DÍAS ENTRE SEMANA 


512. Con la decadencia de los días de estación y la aparl- 
ción de las fiestas de santos que contaban sus lecciones pro- 
pias, las perícopes de entre semana fueron perdiendo su im- 
portancia, hasta desaparecer casi por completo al principio 
de la Edad Moderna. En el concilio de Trento se propuso otro 
arreglo, que consiste en asignar para cada semana tres perÍ- 
copes de San Pablo y tres de los Evangelios que aun no habían 
podido emplearse en otro sitio, para formar con ellas y el res- 
to del formulario del domingo precedente las misas feriales 
de entre semana *3. No se llegó a tener en cuenta esta suge- 
rencia $4, 


3. La presentación litúrgica de las lecciones 


«CENTONACIÓN>», ARMONIZACIÓN 


513. A pesar de la gran reverencia con que la Iglesia tra- 
ta las Sagradas Escrituras, en su aplicación al culto la vemos 
proceder con cierta libertad. Esto se manifiesta ya ¡en la pre- 
ferencia que da a ciertos pasajes y todavía más en el matiz 
nuevo que nos descubre en muchas perícopes al colocarias en 
un determinado ambiente de fiesta o feria. A veces compone 


51 A. VOGEL, S. I., Der Einfluss von Hetligenfesten auf die Pe- 
rikopenwahl an den Sonntagen nach Pfingsten: ZkTh 69 (1947) 
100-118. Según este estudio, la perícope de la pesca milagrosa (Lc 
5,1-11; domingo 1v) se debe a la proximidad de la fiesta de los Prín- 
cipes de los Apóstoles, como ya sospechaba Beissel; la perícope 
del mayordomo sagaz (Lc 16,1-9; domingo vin) está motivada por la 
fiesta de San Laurencio, y la perícope de la cura de un paralítico 
(Mt 9,1-8; domingo Xv111), por la fiesta de los santos médicos Cosme 
y Damián, ' 

$3 JEDIN, Das Konzgil von Trient und die Rejorm des Rómischen 
Messbuches: «Liturg. Leben» (1939) 55s; cf. 34s, El repetir la misa 
del domingo con otras lecciones durante la semana se ha venido 
practicando desde antiguo el jueves de la semana de Pentecostés. 

54 R, GUARDINI (Die mystagogische Predigt: «Volksliturgie u. Seel- 
sorge», Kolmar s. a, [1942] 159) califica la ampliación del sistema 
de las perícopes de «postulado muy urgente». Piensa en dos o tres 
sistemas anuales que, además del actual, se habrían de embvlear. 
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sus lecciones de varios trozos del mismo o de distintos capi- 
tulos de la Sagrada Escritura, saltando el texto intermedio ?, 
procedimiento que se practicaba en gran escala en la antigua 
liturgia galicana, y que se conoce por el nombre de «centona- 
ción» ?. También encontramos la armonización de varios 
Evangelios ?. 


FÓRMULAS PARA EMPEZAR Y TERMINAR LA LECTURA 


514. Las perícopes se presentan en la liturgia con una in- 
troducción y a veces también con una fórmula final. Llevan 
un título, que indica su procedencia: Lectio libri..., Lectio 
epistolae...*, y, según el caso, anota también si se trata del 
principio de un libro o de su continuación: Initium... o Se- 
quentia 5; además se añade una palabra introductoria, que 


1 Así la epístola del miércoles de la semana de Pasión está, 
compuesta de Lev 19,16.11-19,25, Esto ocurre más veces en las leccio- 
nes del Antiguo Testamento, sin que se indique la cita exacta, 

2 Cento = centón, texto compuesto de trozos o versículos de pro- 
cedencia diversa, El leccionario de Luxeuil presenta muchos cen- 
tones (ed. SaLmón [Roma 1944]; hacia 700); en la fiesta de la Cá- 
tedra de San Pedro, el evangelio se compone de Mt. 16,13-19 más 
Jn 21,15-19 (SaLmónN, 67s)». En Natale episcoporum, a la epístola 1 Pe 
1,3-20 se añade 5,11-4 (SALMÓN, 2028). Un leccionario más antiguo 
editado por A. Dorp (Das álteste Liturgiebuch der tatemmiscnen Kir- 
che, Ein altgallikanisches Lektionar des 5/6. Jh.: «Texte und Arbei- 
ten», 26-28 [Beuron 1936]) va aún más lejos. Para la fiesta de la 
Dedicación, un relato sobre la expulsión de los vendedores del tem- 
plo está compuesto de trece trozos, sacados de los cuatro evange- 
listas (Lf. 30): «Un mosaico original que causa la impresión de 
uniformidad» (LD. Véase también en el misal de Bobbio la lección, 
tomada, según se dice, de Col (MURATORI, II, 914); el editor la cali- 
Íica de farrago ex Scripturae verbis contexta. Caso parecido se da por 
cierto también en la liturgia romana: la epístola Ecce sacerdos 
magnus, del Commune Confessorum Pontificum, está compuesta de 
por lo menos diez trozos, unidos entre sí con bastante libertad, to- 
dos pertenecientes a Eeccli 44,15-45,20. Cf. la entreveración de leccio- 
nes con tropos en la Edad Media (WAGNER, Einfiúhrung, 1, 286). 

3 Una concordia de los cuatro evangelios para la lección del 
Jueves Santo y la pasión del Viernes Santo la ofrece también el 
leccionario arriba citado (DoOLD, LxIns cv 45 47ss). Según una in- 
terpretación muy conocida de Sermo 232, 1 (PL 38, 1108), San Agus- 
tín intentó introducir en su Iglesia una concordia de la pasión pa- 
recida a las de las liturgias galicanas, pero fracasó. 

4 El título lectio libri Sapientiae comprende el Cantar de los 
Cantares, Eclesiastés, Proverbios, Eclesiástico y Sabiduría. 

5 Sequentia = continuación. En la liturgia mozárabe se anun- 
cian también las epistolas generalmente de este modo: Sequentia 
epistolae Pauli apostoli ad Romanos. En ella se encuentran, efec- 
tivamente, restos de una lectura que sigue con interrupciones el 
orden de la Biblia, p. ej., después de Kpifanía, el de las cartas de 
San Pablo (PL 85, 2418). Algunos comentaristas medievales encon- 
traron otra explicación del Seguentia... = la siguiente lección del 
evangelio está tomada del Evangelio según San .,, (GUILLERMO DE 
MELITONA, Opusc. super missam, ed. Van Dijk en «Eph. Liturg.» 
[19391 3255). Parece inadmisible la explicación de BRINKTRINE (Die 
hi. Messe, 104, nota 2), que quiere relacionar Sequentia con uzolo. Vio. 
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em Jas epístolas paulinas que se dirigen a comunidades es ¡ia 
de Pratres; en das cartas pastorales, Carissime, en las cartas 
unbóllcas, Carissimi, o también, en las lecciones de los profe- 
lis, el solemne anuncio: Haec dicit Dominus. En los evange- 
log que relatan un pasaje de la historia de nuestra reden- 
«lón se usa la fórmula introductoria In diebus illís o In illo 
lempore $, A estas palabras iniciales corresponde a veces una 
fórmula final, que, al contrario de los maitines, no llegó a 
roneralizarse ?. Sólo al final de las lecciones proféticas se 
dice con regularidad: ... dicit Dominus omnipotens. Las epís- 
tolas de San Pablo terminan en algunos casos con una frase 
linal que recuerda la idea central del pensamiento paulino: 
In Christo Tesu Domino nostro 8. 

De un modo parecido se inicia y se concluye el sagrado 
texto en las liturgias orientales *, entre las que da copta pre- 
senta una especial riqueza de fórmulas !”, 


6 El leccionario de la antigua liturgia galicana mencionado en 
la nota 2, usa también otras frases iniciales; p. ej.,: GQuae post- 
quam gesta sunt (DoLD, 6). Al nombre de Jesús añade Dominus: 
In tempore illo ait Dominus Iesus (DOLD, 59 y más veces). En la 
actual liturgia romana se suple muchas veces el sujeto; así, p. ej., en 
Lc 2,33, el domingo infraoctava de Navidad; en Jer 18,18, el domin- 
go de Pasión, donde se pone contra Jeremium en yez de contra Jus- 
tum. Cf. CALLEWAERT, Sacris erudiri, 355. 

17 Tu autem Domine miserere nobis; cf. EISENHOFER, 11, 513, 

8 Así en la primera y segunda misa de Navidad (Tit 2,15; 3,7). 
Otras veces, como el domingo tercero de Adviento, se añade al in 
Christo Tesu, con que acaba el texto: Domino nostro, 

2 HANSSENS, 111, 178-180; DDROOSTEN, Proems of liturgical Lections 
and gospel: «Journal of theol. studies», 6 (1906) 99ss. San Crisósto- 
mo atestigua diversas fórmulas iniciales y finales semejantes 
(BRIGHTMAN, 531, nota 5). Según San CrisósTOMO (In Hebr., hom. 8, 
4: PG 683, 75), el lector debía indicar no solamente el libro que se 
leía, sino también «la razón de lo escrito» (try attiav TW 7Eypoppivow), 

10 La primera lección de las cartas de San Pablo se inicia con 
ta solemne presentación que hace San Pablo de sí mismo en Rom 1,1, 
y tiene varias fórmulas finales; p. e.: «Pues la gracia sea con 
vosotros juntamente con la paz. Amén, así sea», a lo que sigue la 
oración por el debido entendimiento de las doctrinas del Apóstol. 
La segunda lección de las cartas católicas comienza: «Catolicón. 
Nuestro Padre (Santiago): Amados...» y termína con las palabras de 
San Juan que nos previenen del mundo y su vanidad (1 Jn 2,15.17) 
Una tercera serie de lecciones de los Hechos empieza con las pala- 
“bras: «Los hecmos de nuestros padres, los apóstoles; su santa bendi- 
ción sea con nosotros», y termina con la fórmula de bendición, com- 
puesta con palabras de Act 12,24: «Entre tanto, la palabra de Dios 
haga grandes progresos, se propague, sea poderosa y se funde fir- 
memente en la Santa Iglesia de Dios. Amén.» El evangelio, final- 
mente, al que preceden diversas aclamaciones del pueblo, lo ter- 
mina el lector con las siguientes palabras: «La honra para. nuestro 
Dios por toda la eternidad. Amén.» (BRIGHIMAN, 152-156). —Confrón- 
tense las fórmulas, en parte idénticas, de la liturgia etiópica, (l. C., 
(212-222). En ella termina la lectura de las cartas de San Pablo con 
úúna redacción ampliada de las palabras del Apóstol: «El que no 
ama a Nuestro Señor Jesucristo, sea anatema» (1 Cor 16,22), En 
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PALABRAS PREVIAS 


515. Además de esta introducción inmediata, se les ante- 
pone a las lecciones ordinariamente unas palabras previas, 
que más bien tienen la función de llamar la atención sobre 
lo que sigue. Así, lo mismo que antes de la oración sacerdotal, 
se dirige al pueblo el saludo Dominus vobiscum, en la misa 
romana únicamente al evangelio, cuya mayor dignidad se 
destaca además por la riqueza de ceremonias, al paso que en 
la misa milanesa se iemplea también a la epístola 1!*, y en la 
misa mozárabe a cada una de las tres lecciones *?, después de 
las que el pueblo contesta con el 4men *?, De un modo seme- 
jante, en algunas de las liturgias orientales precede el saludo 
correspondiente, Etpryy rúctv, a todas las lecciones 11; en otras 
no se conoce. Y junto con él o en su lugar aparece a veces ¡a 
invitación del diácono a prestar atención, que luego más ge- 
neralmente y con un texto bastante ampliado vuelve antes 
del evangelio **, Además precede en la liturgia bizantina a 


el evangelio hay para cada evangelista una palabra final, tomada 
de su Evangelio; así, p. ej., para San Marcos: «Quien tiene oídos 
para oír ¡escuche!l» (Mc 4,9.23; 7,16). 

+ Missale Ambrosianum (1902) 167. Al saludo sigue el Tube Do- 
mine benedicere, pronunciado en voz baja, y la fórmula de bendi- 
ción: Apostolica lectío (en las lecciones del Antiguo Testamento: 
Profetica lectio) sit nobis salutis eruditio, 

12 Missale mixtum: PL 85, 109ss 533ss. Después del saludo y an- 
tes de la segunda lección se intercala una canción (Psallenado), des- 
pués de la cual el diácono avisa; Silentium facite, 

1i3L c 


14 Así en la liturgia griega de Santiago (BRIGHIMAN, 35), con re- 
petición antes del evangelio (BRIGHTMAN, 38); así también en la 
liturgia griega de San Marcos (BRIGHTMAN, 1185). 

15 Liturgia griega de San Marcos (BRIGHTMAN, 118): lpócy om.ev 
Hay que fijarse en el paralelismo con el Oremus, al que en la misa 
romana precede igualmente el saludo. En la liturgia bizantina, el 
Jlposywp<v delante de las lecciones de San Pablo no viene acompa- 
fado por un saludo (BRIGHIMAN, 370s). En la explicación de la li- 
turgia siria de PSEUDO-JORGE DE ARBELA (s, IX) (ExPplicatio off. eccl., 
IV. 4ss), el diácono llama antes de la primera lección: «¡Sentaos 
y estad quietos!»; antes de cada siguiente: «¡Estad quietos!» 
(HANSSENS, 1IT, 173 181 221). Una llamada semejante antes de las 
lecciones en el rito de los caldeos (católicos) (HANSSENS, 1II, 179). 
También en Occidente hubo en algunos sitios una exhortación es- 
pecial para guardar silencio al principio de las lecciones (G. GoDUu, 
Epítres: DACIL 5, 255). Se usaba también en Roma antes de cada 
uno de los cuatro evangelios cuando éstos se comunicaban por vez 
primera a los catecúmenos en el examen solemne: State cum si- 
lentio audientes intente! (Gelasiinum, I, 34 [Winson, 511). En la 
catedral de Milán es costumbre aún en la actualidad el que en 
la misa solemne antes del evangelio un diácono y dos custodi ex- 
horten alternando al pueblo: Parcite fabulis, silentium habete, ha- 
bete silentium! (G. LuzzattI, La s. Messa AMOrTostana: «Ambrosius», 
8 [1932] 294; cf. JL 12 [1932] 2475). Esta costumbre está atestigua- 
da ya en el Ordo de BEROLDO, del siglo xn (ed. MAGISTRETTI [Mi- 
lán 1894] 51). 
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cada una de las lecciones un canto, que, según parece, ha de 
servir de ambientación !**. Se trata de una ley general en la 
liturgia bizantina, que también se extiende a las lecciones del 
oficio divino, a las que, en vez de seguirles un responsorio, 
como en las demás liturgias, las precede un  rpoxeipevoy 1”, En 
las liturgias no griegas del área sirio-egipcia desempeña la 
misma función una oración preparatoria, en la que se sutlica 
la gracia de oír con provecho la palabra de Dios !*. Tales ora- 
ciones son de origen reiativamente reciente *?*, lo mismo que 
el Munda cor meum de la liturgia romana, que sólo se reza 
antes del evangelio y se refiere a la preparación moral del 
que lo anuncia ?”. A la bendición que con esta ocasión da el 
celebrante al diácono, en algunas liturgias se añaden otras 
para los que cantan las lecciones ?!. A veces dirige también el 
celebrante, en señal de reconocimiento, ai lector el saludo 
Pax tibi, después de haber cumplido éste su misión ??. 


EL PROBLEMA DE LA LENGUA. ALGUNAS SOLUCIONES 
DE LITURGIAS ACTUALES 


516. En la exhortación del pueblo a que preste su aten- 
ción, se expresa el deseo natural de que entienda lo que se 
lee. Sin embargo, éste se frustra generalmente por el uso de 


16 En la misa bizantina, el Tpozerevos se canta antes de la lec- 
ción de las cartas (BRIGHTMAN, 371); en la misa armenia existe un 
canto antes de cada una de las dos lecciones que preceden al evan- 
gelio (BRIGHTMAN, 4255; HANSSENS, 111, 169ss 174ss). 

17 El rpoxeiuevoy antes de la lectura de las cartas se menciona 
en Bizancio por vez primera en la explicación litúrgica del patriar- 
ca Germano (PG 98, 412 A). Cf. el leccionario armenio antiguo en 
F. C. CONYBEARE, Rituale Armenorum (Oxford 1905) 517s. Cf. O. HEr- 
MING, en JL 11 (1931) 2985. 

18 Liturgia siria oriental (BRIGHTMAN, 225ss), siria occidental 
(1. c., 785), etiópica (1. c., 21255); solamente en parte y con cambios 
también entre los coptos (l. c., 15255). 

19 Cf. HaAnsseNs, 11, 177s 1845 1915. , 

20 También en la misa bizantina se encuentra esta oración úni- 
camente antes del evangelio (BRIGHTMAN, 3715), y vuelve en la li- 
turgia griega de Santiago (1 C., 36). 

21 En la misa siria oriental, el sacerdote da la bendición al lec- 
tor de las dos primeras lecciones y luego al diácono, que debe leer 
la epistola (BRIGHTMAN, 255, lin. 30; 257, lín. 4); el evangelio lo 
lee él mismo. En cambio, en la liturgia griega de San Marcos 
(1. c., 118) se da una bendición parecida sólo antes del evangelio; 
of. la liturgia siria occidental de los jacobitas (1, c., 79). Otras li- 
turgias desconocen la bendición del lector. 

22 Con estas palabras saludaba el papa (según el Ordo Rom. 1, 
n. 11: PL 78, 943. A) al diácono después del evangelio; cf. el 
Ordo de Juan Archicantor (SILVA-TAROUCA, 197). Según SAN AGUS- 
TÍN (Ep. 43, 8, 21: CSEL 34, 2, p. 1028), se saludaba al lector de la 
epístola con el Pax tecum (ROETZER, 99). También en la liturgia bi- 
zantina el sacerdote saluda al lector después de la epístola: Erprvn 
gu TG dvayiwboxovt:., y después del evangelio: Eipívn do. tg evayyeluto- 
pov (BRIGHTMAN, 37155), 
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una lengua, recuerdo de tiempos pasados, que el pueblo no 
puede entender. Con todo, hay excepciones. En el rito maro- 
nita, por ejemplo, cuya lengua es el sirio, las lecciones se leen 
en traducción árabe 2*., Encontramos da misma solución tam- 
bién en territorio influenciado por la liturgia romana—que 
por cierto en su misa papal, aunque sólo por razones simbó- 
_licas 2*, conoce la lección bilingie latín-griego—. Nos referi- 

mos a las regiones de habla croata, en donde se usa el «schia- 
- vetto», o sea una colección de evangelios y epístolas para los 
domingos y fiestas ¡en traducción «eslava», o sea croata, que en 
las misas cantadas son recitadas por el mismo celebrante *s. 
Entre los coptos se lee cada lección primero en copto y luego 
en árabe (lengua vulgar), uso que por cierto encuentra su pa- 
ralelismo también en nuestras misas dominicales, en las que 
después del evangelio se lee éste o la epístola en lengua vul- 
gar por.el mismo celebrante, antes del sermón o en substitu- 
ción del mismo. Verdad es que entre nosotros esto no se con- 
sidera como parte de la liturgia; pero esto es, al fin y al 
cabo, una apreciación subjetiva, que poco importa ante el he- 
cho de que el sacerdote, en cumplimiento de su función, lee 
públicamente durante el culto divino el evangelio o la epístola 
en lengua vulgar ?5, 


LA COSTUMBRE DE JERUSALÉN 


Ejemplos de semejante duplicidad de lenguas en la lectura 
de la Sagrada Escritura los tenemos también de tiempos más 
antiguos. La causa hay que buscarla generalmente en la mis- 
ma comunidad, que se compone de miembros que hablan dis- 
tintas lenguas. Así se leían en Jerusalén a fines del siglo 1v 


23 Cf. D. ATTWATER, The catholic eastern Churches (Milwaukee 
1935) 170 189. Sobre los manuscritos de perícopes orientales bilin- 
gúes, en que se manifiesta este cambio a la lengua vulgar, cf. Kun- 
ZE, Die gottesdienstliche Schriftliesung, 79-83. 

: 24 Cf. más adelante 566 12. 

25 SEGvVIC, Le origini del rito slavo-latino in Datmazu e Croaz1a : 
«Bph. Liturg.», 54 (1940) 38-65, esp. 41, En el área sureslava, según 
la tesis de Segvic, por medio del schiavetto se ha impuesto de nue- 
vo el principio de la lengua vulgar en las lecciones, que se había 
observado desde los tiempos de la primera cristianización. 

26 En cada diócesis suele haber ciertas fórmulas para empezar y 
terminar la lectura del evangelio (cf. 461 y 514), unas veces prescritas 
por decretos, otras fijadas por la costumbre. Además, existe por 
regla común en cada diócesis un libro compuesto por encargo del 
ordinario o por lo menos aprobado por él que contiene todas las 
perícopes del año, de modo que la lectura de los evangelios, por lo 
menos en Alemania, se puede considerar como parte de la liturgia 
propia de cada diócesis. Algo semejante se puede decir de las lec- 
ciones de las misas dialogadas, Para la Edad Media cf. las referen- 
cias en GERBERT, Vetus Liturgia Alemannica, 1, 125s. Gerbert men- 
ciona e. o. una colección de epístolas en lengua alemana, compues- 
sa por el año 1210 con destino, según parece, al culto público. 
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las lecciones en griego y en sirio, según nos cuenta la pere- 
grina Eteria ??. Tal costumbre se registra también en otros 
sitios 28 y parece que incluso se remonta a los tiempos apos- 
tólicos, O sea a aquella época en que no existían aún traduc- 
ciones auténticas de los evangelios y los apóstoles enseñaban 
por medio de intérpretes ??. En otro lugar del libro hemos 
tratado del caso de las comunidades mixtas, que celebraban 
la antemisa por separado ?*0, 


LAS DOS TENDENCIAS 


517. Es natural que precisamente en las lecciones se ma.- 
nifieste el antagonismo entre las dos tendencias de conservar 
lo antiguo y da de adaptarse a las necesidades del tiempo ac- 
tual, tan distinto de las épocas pasadas. De tiempo en tiempo 
se impone la necesidad de tomar una decisión. Esta se inclina 
necesariamente a favor de la adaptación en los casos en que, 
como en las liturgias orientales, no hay costumbre de enseñar 
la doctrina de otro modo *!. En otros sitios, sin embargo, don- 
de independientemente de las lecciones se satisfacen las ne- 
cesidades de la instrucción religiosa, vemos que el respeto 
ante lo tradicional pesa más que las consideraciones nacidas 
del celo apostólico. La lectura litúrgica se convierte en una 
representación simbólica de la palabra divina. Pero cuando 
más progresos hace en los fieles el interés y la comprensión de 
las Ceremonias de la misa, más vivamente sienten ellos la 
substitución del sentido primitivo de las lecciones por otro me- 
nos adecuado. Y además, cuanto más se reclama hoy día la 
colaboración de los seglares en las urgentes tareas de la Igle- 
sia, más natural les parece que se empiece con esta colabora- 


27 AETHERIAE Peregrinatio, Cc. 47: CSEL 39, 99. 

28 En este sentido se habrá de interpretar la noticia en ¡EUSE- 
pro (De mart. Palaest., 1, 1; recensión más larga, ed. por B. VI0LET 
en TU 14, 4, p. 4 110; Cf. A. BIGELMAIR en BKV 9, p. 275, y en la in- 
troducción) de que el mártir Procopio (1 303) había servido a la Igle- 
sia de varios modos: como lector y por sus traducciones del grie- 
go al arameo. El cargo de traductor de lecciones y homilías se men- 
ciona en San EPIFANIO (Expositio Ha, €. 21: PG 42 825). En el eu- 
cologio de Serapión se reza 0TEp Tv... dvayystó xal Eppoveo (XT, 4; 
QUASTEN, Mon., 578). 

29 Cf. (P. GÁáCHTTR, Die Dolmetscher der Apostel: ZkTh 60 (1936) 
161-187. Según la explicación de Gáctiter, parece probable que la 
observación de Papías sobre el evangelio arameo de San Mateo (en 
EUSEBIO, Hist. eccl., 111, 39, 15) en que dice que en los primeros 
tiempos traducía cada uno como podía, se refiere a estas traduc- 
ciones en las asambleas litúrgicas (186). En este modo de proceder 
se continuaba una costumbre sinagogal, usada con relación a la 
Biblia hebrea (171ss), 

30 Cf. arriba 316. 

31 En esto hay que tener en cuenta que en el territorio de la li- 
turgia bizantina, que es el más extenso, la liturgia entera la com- 
prende, más o menos, todo el pueblo, 
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ción en el mismo santuario, haciéndoles oír los sagrados tex- 
tos en una lengua que ellos entienden, pronunciados no por 
uno de los suyos, sino por boca del mismo celebrante como 
parte de la liturgia de da misa. 


LA RECITACIÓN 


518. Esto, sin embargo, no quiere decir que se haya de 
considerar la lectura exclusivamente desde el punto de vista 
utilitarista, como medio de enseñanza religiosa. Nunca se li- 
mitó a este fin. Por esto las lecciones no se leen solamente, 
sino que se recitan, y la recitación pronto se sujeta a ciertas 
leyes, muy semejantes a las que conocimos al tratar de las 
oraciones sacerdotales 32, El lector no debe expresar en el tex- 
to sagrado sus propios afectos, sino presentarlo a la comuni- 
dad con toda objetividad, como sobre una bandeja de oro. 
Por esto recita el texto. Lo puede hacer prescindiendo de toda 
modulación de la voz en el tonus rectus. Efectivamente, el 
tonus ferialis, con excepción de las preguntas, no conoce cam- 
bios de tono. Pero desde muy antiguo se usaban también for- 
mas de recitación más solemnes con determinadas cadencias 
y hasta con melodías cortas, que se indicaban por medio de 
un sistema de signos 3%. Su fin principal fué siempre destacar 
la lectura del evangelio sobre las demás lecciones. San Agus- 
tín conocía para la pasión del Viernes Santo un sollemniter 
legere 31, Claro que hay diferencia entre la lectura de las car- 
tas y la de los profetas del Antiguo Testamento *5. En el si- 
glo 1x se habla en Roma de un tono solemne para las episto- 
las dominicales de San Pablo *5. Pero en general se procuraba 
no rebasar ciertos limites en las melodías de las lecciones de 
la antemisa. Una comparación entre los tonos usados en la 
misa y los que se permiten en el oficio divino de las solemni- 
dades mayores pone de relieve el criterio relativamente se- 
vero que rige los primeros, pero que parece muy apropiado a 
la dignidad del santo sacrificio. 


32 Cf. arriba 484. 

32 Cf. arriba 484 22, 

34 San AGUSTÍN, Serm. 218. 1: PL 38. 1084. 

35 Según HuGo DE S. CHER (Tract. super missam [ed. SóLCH, 177), 
las lecciones del Antiguo Testamento terminan con un acento gra- 
ve (in gravem accentum); en cambio, las del Nuevo Testamento, in 
accentum acutum. Of. los estatutos de los cartujos del año 1368 
(ed. Le MassoN, p. 271; citado en JL [1924] 96). 

38 Ordo Rom. IX, n. 8 9: PL 78, 1008 A B: in sensu lectionis 
sicut epistolae Pauli diebus Dominicorum. Cf. JUNGMANN, Der Be- 
griff «sensus» in frúihmittelallerlichen Rubriken: «Ephn. Liturg.», 
45 (1931) 124-127, En e€l mismo sentido se toma la palabra sensus 
vor Ducraesne (Liber pont., 1, 415, lín. 3; cf. ZxTh [1942] 8, no- 
ta 90) y un sacramentarlo del siglo xn en EBNER, 194, 
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l.¡L, OFICIO DEL LECTOR 


519. Sabemos por San Justino que ya en tiempos muy 
antiguos se señalaba para la recitación de las lecciones un 
clérigo especial, distinto del celebrante: el lector 37, Con él se 
introduce un elemento dramático en el culto. La palabra que 
baja del cielo ha de ser pronunciada por otro distinto del que 
recita la palabra que sube a Dios. Aunque no aparezca todavía 
en San Justino el cargo del lector como tal, ciertamente exis- 
te la institución como estado especial ya en el siglo 11; el lec- 
torado constituye el grado mayor entre las órdenes meno- 
res 38, Es obvio que el lector debe disponer de cierta forma- 
ción o, por lo menos, tratar de adquirirla. Pero esto no fué el 
único criterio que determinaba su elección. Llama la atención 
el que, a partir del siglo 1v en Occidente, sobre todo en Roma, 
se empleasen niños como lectores. En algunos sitios vivían es- 
tos lectores jóvenes en comunidad bajo dirección eclesiástica, 
Eran los mejores planteles para los futuros sacerdotes u otros 
cargos superiores de la Iglesia ?%. La inocencia infantil se con. 
sideraba como más apta para tomar la palabra de Dios de los 
libros sagrados y ofrecerla, pura y llena del Espíritu Santo, a 
la comunidad *%. Por otra parte, se advertía la creciente ten- 
dencia a dignificar más la lectura del evangelio encargando 
su lectura a un clérigo con órdenes mayores t!. Mientras que 
esta evolución en Oriente no hizo al lector desaparecer del 
culto solemne t?, en el culto estacional romano de los si- 
glos va y var la lectura de la epistola pasó definitivamente a 
las atribuciones del subdiácono t* y así ha quedado hasta la 


37 Véase arriba 20. 

38 F, WiELAND, Die genetische Entwicklung der sog. Oraimes mi- 
nores (Roma 1897) 67- 114; EISENHOFER, Il, 369s; J. QUASTEN, Lek- 
tor: LIhK 6, 479s. 

39 Para Roma, cf. J. M. LUNGKOFLER, Die Vorstufen zu den hó- 
heren Weihem nach dem Liber pontificalis: ZkTh 66 (1942) 1-19 
esp. 12. 

10 E. PETERSON, Das jugendliche Alter der Lectoren: «Eph, Li- 
turg.», 48 (1934) 437-442. 

41 Cf. más adelante 565. En los Canones Hippoliti, c. 7 (RIEDEL, 
204), se le entrega al lector en su ordenación el libro de los Santos 
Evangelios. 

12 El avayoWstns al lado del bros:dxnyoc es en la Iglesia oriental 
el único grado que corresponde a nuestra órdenes menores. Su of- 
cio ha sido siempre la lección, Si falta en una parroquia el dvayvú- 
own, la lectura de la epístola se considera como un cargo honorí- 
fico para el seglar. 

43 Ordo Rom. I, n. 10. Más referencia en Gopu, Epítres, 251s. Sin 
embargo, Amalario expresa aún su extrañeza sobre esta costumbre 
(De eccl. off., TI, 11 [PL 105, 1.0861), ya que para este oficio el sub- 
diácono no recibió ningún encargo. Hasta el siglo xrir no fué regla 
común entregar un libro al subdiácono en su ordenación; cf. De 
l'uvnieT, Le pontifical Romain, TI, 181. 


524 TR, II, P. I, SEC. II.—LAS LECCIONES 


actualidad. Unicamente para la misa parroquial ** conti- 
nuaron valiéndose de los servicios del lector aun durante 
varios siglos. A veces se menciona, y esto hasta entrado el si- 
glo xir, el oficio del lector incluso en las misas privadas, don- 
de este cargo se desempeñaba por niños y acólitos 15; y en las 
rúbricas actuales se indica la conveniencia de que en las mi- 
sas cantadas el celebrante no recite personalmente la episto- 
la, sino aliquis lector superpellicio indutus $, 


EL MODO DE VESTIRSE EL DIÁCONO Y SUBDIÁCONO 
AL RECITAR EL EVANGELIO, RESPECTIVAMENTE LA 
EPÍSTOLA 


520. En la liturgia romana antigua se expresaba el des- 
empeño de la función del lector también por el modo de lle- 
var las vestiduras litúrgicas. Todos los clérigos estaban ves- 
tidos con la planeta, o sea la casulla acampanada, que por el 
diácono y subdiácono se llevaba recogida por delante para 
dejar libres las manos; en el subdiácono formaba una bolsa, 
sin duda para facilitarle el coger los objetos sagrados no 
directamente con las manos, sino mediante la planeta t”, Aho- 
ra bien, cuando el diácono se preparaba para la lectura del 
evangelio, enrollaba la planeta para ponérsela como una ban- 
da sobre el hombro izquierdo cruzando el pecho, y así la lle- 
vaba durante toda la misa hasta después de la comunión. En 
cambio, cuando ¡el subdiácono o el clérigo designado para este 
oficio se preparaba para la lectura de la epistola, se quitaba 
la planeta 48. De este modo aparecía aun por el modo de ir 


44 Cf. arriba 268ss. En el sínodo de Gerona, can. 6, se habla to- 
davía el año 1068 (MansI, XIX, 1071) de lectores que pertenecen al 
clero, pero pueden casarse, 

45 Cf, arriba 285 106, 

46 Missale Rom., Rif. serv., VI, 8. A falta de tal lector el sacer- 
dote debe leer la epístola, pero no cantarla (Decreta auth SRC, nú- 
mero 3350: decr. del 23 de abril de 1875). En Alemania, por dere- 
cho consuetudinario existe la costumbre de cantar la epístola tam- 
bién en este caso; así lo observa a su vez ¡BRINKTRINE (Die hl. Me- 
se, 91). En las rúbricas para la primera lección del Viernes Santo y 
las profecías de las vigilias de Pascua y de Pentecostés se menciona 
todavía al lector. En el Liber ordinarius de Lieja (VoLk, 82, lín, 25) 
se encargan también las lecciones del sábado de témporas a él. Por 
lo demás, según decreto de la Sagrada Congregación de Ritos del 
5 de 3ulio de 1698, si no hay subdiácono, un clérigo de órdenes me- 
nores puede substituirlo en la misa solemne paratus absque mani- 
pwlo (Decreta auth, SRC, n, 2002, 13). Esta cuestión de la substitu- 
ción se discutía ya durante la Edad Media, y fué solucionada en 

sentido negativo, alegando que esta función pertenecía al ejercicio 
de un poder de orden que no se poseía. Por esto sería preferible 
que el mismo sacerdote leyese la epístola (BERNOLDO, Micrologus, c. 
8: PL 151, 982; BReLorH, Exrplicatio, €. 38: PL 202, 45 A). 

47 BRAUN, Die litur gische Gewandung, 166-189; CALLEWAERT, Sa- 
cris erudiri, 233-238. 

48 BRAUN, 166. Cf. Ordo Rom. V, n. 3: PL 78, 985; JAAMALARIO, De 
ecel. off, TIE 15: PL 105, 11225; Ordo Rom. 1, n. 51: PL "3, 530. 
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vestido la diferencia de las dos lecciones y del que los leja. 
Isba costumbre, que en la forma explicada aparece desde el 
«Iglo rx, aun se observa en lo esencial en la misa solemne de 
los días feriales, sobre todo en la cuaresma, en la que el diá- 
«ono y subdiácono usan las planetas plegadas, que en los días 
testivos han quedado substituiídas por la dalmática y da tuni- 
cela; antes de la lectura, el diácono cambia la planeta por la 
stola latior, el llamado estolón (que recuerda todavía la pla- 
neta enrollada a manera de faja y puesta sobre el hombro lz- 
guierdo), y el subdiácono se la quita **, 


EL AMBÓN 


521. Para la recitación del texto sagrado, el lector ha de 
colocarse en un sitio apropiado. Si quiere que se le entienda, 
recitará la lección de cara al pueblo, y en cuanto es posible, 
desde un sitio más elevado, conforme se cuenta de Esdras 50 
y como lo prescribe el pontifical romano al lector 51. En los 
documentos de los siglos 111 y 1v se habla ya de un sitio más 
elevado, en que estaba el atril del lector o desde el que leía 
sus lecciones aun sin atril +2. Este sitio más elevado se convir- 
tió con el tiempo en el ambón *?, que figuraba una pequeña 
tribuna provista de barandillas y atril y que tenía su sitio 
entre el presbiterio y'la nave de la iglesia, ya independiente, 
ya incorporado a da verja del coro o la verja lateral que en 
algunas basílicas circundaba el sitio destinado a la Schola 
cantorum. Con frecuencia el ambón iba provisto de dos esca- 
leras, una para subir y otra para bajar. Este ambón, como 
luego veremos, servía además para el canto responsorial y a 
veces se predicaba también desde allí. En Oriente sirve en la 
actualidad al diácono para dirigir desde allí durante las ecte- 
nilas el rezo del pueblo; pero sobre todo estaba destinado para 
el lector, que desde él debía leer la Sagrada Escritura, con- 
forme lo prueban algunos mombres antiguos, como lectrinum 
y analogium **. No pocas veces se lo decoraba con gran lujo *5, 


49 Missale Rom., Rubr. gen., XIX, 6; cf. BRAUN, 149s. 

50 Neh 8,4. 

51 Pontificale Rom., De ord. lectoris: Dum legitis, in alto loco 
ecclesiae stetis, ut ab omnibus audiamini el videamina. 

52 SAN CIPRIANO, Epist. 38, 2: CSEL 3, 5805; 39, 4: 1. C., 5835: 
Pulpitum: concilio de Laodicea, can. 15 (MANSI, II, 567); Const. 
AD., 1, 57, 5 (QUASTEN, Mon., 182). 

53 La palabra se deriva de avafatver, «subir», Aparece por vez 
primera en el concilio de Laodicea,. can 15 (MANSI, Il, 587), A. M. 
SCHNEIDER, AMDO: RAC 1, 363-365. 

54 También la palabra Letíner, que se deriva de lecrionarium, sig. 
nifica primitivamente un púlvito incorporado a las verjas del coro. 
Luego se aplicó a la pared que en lugar de la verja separa el pres- 
biterio de ia nave. 

55 Fl, LECLERCQ, Ambon: DACL 1, 1330-1347, 


526 TR, MI, P, 1, SEC. II.—LAS LECCIONES 


— 


LA COLOCACIÓN ACTUAL DEL DIÁCONO AL 
LEER EL EVANGELIO 


522. Por el sítio que se asignaba actualmente a la lectura 
de la epístola y el evangelio en la misa romana, se deja tras- 
lucir que no se cuenta con que el pueblo entienda lo que se 
lee. Desde hace mil años la lección se ha convertido para el 
pueblo creyente en un mero símbolo: el subdiácono lee ¡a 
epístola vuelto al altar *% y dando la espalda al pueblo, y el 
diácono al cantar el evangelio mira hacia la pared. Es ver- 
dad que las rúbricas mandan que el evangelio se cante versus 
populum $”, pero añade: contra altare 5%. Como estas dos nor- 
mas parecen puenar entre sí, los rubricistas dan como solu- 
ción aquella morma que se encuentra en el Caeremontale epi- 
scoporum $*, según la cual el diácono ha de mirar hacia aque- 
lla dirección que en las iglesias orientadas hacia el este co- 
rresponde al lado morte. o remiten sencillamente a las cos- 
tumbres locale3, que difieren bastante entre sí **. 


586 Missale Rom., Ritus serv., VI, 4: contra altare. Según el In- 
dutus planeta (LecGG, Tracts, 184), que a partir del año 1507 apa- 
rece en los misales, el subdiácono lee la epístola ante las gradas 
contra mediin altaris. Esta expresión se encuentra ya en el Li- 
ber usuum. € Cist. (s. xin (c. 53: PL 166, 1423 B) y después en el Lt- 
ber ordinarius de Lieja (VoLK, 90). Pero también el misal de San 
Vicente, en el Volturno (hacia 1100), determina: versus contra al- 
tare (FIaLA 200). Cf. DURANDO, IV, 16, 5 

57 L.c., VI, 5. 

58 Lleva razón Gavanti al decir verba rubricae... videntur pug- 
nare invicem. El se decide por una dirección que pasa por entre 
el pueblo y el altar (GaAvantTI-MERATI, TI, 6, 5 [1, 2421). Efectiva- 
mente, se usa la misma expresión contra altare, según observamos 
un poco antes (nota 56) pana definir la posición del subdiácono du- 
rante la lectura de la epístola: con la cara hacia el altar. En este 
sentido usa claramente la expresión PARÍS DE GRASSIS (+ 1528) al 
observar que en las iglesias no orientadas hacia el este, el diácono 
al cantar el evangelio no se ponga collateraliter al altar, sino facie 
ad faciem altaris, id est contra ipsum altare (PL 78, 934). 

59 Caeremoniale episc., II, 8, 44: el subdiácono, al sostener el 
libro, debe colocarse vertens renes non quidem altari, sed versus 
ipsam partem dexrteram (es decir, al lado del evangelio, pues este 
modo antiquísimo de aplicar los conceptos «derecho» e «izquierdo» 
al altar aparece otra vez en los libros de rúbricas hacia el final de 
la a Media) quae pro aquilone figuratur. Cf. el final de la no- 
ta 70. 

60 W, LURTZ, Ritus und Rubriken der hl. Messe, 2.2 ed. (Wiirz- 
gurgo 1941) 454, nota 58: «La colocación exacta... se determina por 
la costumbre». Según M. GATTERER (Praxis celebrandt, 248), se co- 
loca el diácono sicut sacerdos in missa privata, La costumbre efec- 
tiva en muchos sitios de España es que se lea el evangelio y epís- 
tola desde los dos ambones, que forman generalmente parte de la 
verja, hacia el pueblo. 'P. MARTÍNEZ DE ANTOÑANA (Manual de Litu?- 
gia Sagrada Madrid 19381 t, 1, p. 486) dice: «Si es en el presbiterio 
(donde se canta el evangelio), se colocan de modo que el diácono 
tenga a su derecha el altar, y de frente, al subdiácono, quedando 
éste de cara a la pared de la epístola, con el altar a la izquierda». Y 
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»|,ADO DEL EVANGELIO» Y SLADO DE LA EPÍSTOLA)» 


523. En cambio, no existe diversidad de criterios respecto 
4 la regla general de que la epistola se lea en el lado sur del 
presbiterio y el evangelio en el lado norte, morma que debe 
vbservar también el sacerdote en la misa privada. Además se 
le prescribe no mirar al altar de frente, sino desviando su mi- 
rada hacia el ángulo posterior del mismo $!, de modo que en 
las iglesias orientadas hacia el este mira un poco hacia el 
norte. Esta es da norma que rige también la colocación del 
diácono, más o menos. Ahora bien, esto causa en el especta- 
dor la impresión de que, mientras la epístola se dice a la de- 
recha, el evangelio se recita a la izquierda del altar, o sea en 
la parte menos honrosa. Además se hace necesario cambiar 
el misal de un lado al otro. Este cambio del misal y los dos 
sitios diferentes para la lectura de la epístola y el evangelio 
pertenecen a las características de la misa que más se graban 
en la memoria. «Lado de la epistola» y «lado del evangelio» 
son conceptos corrientes aun para un católico de muy media- 
na instrucción y poca práctica de sus deberes religiosos. No 
estará de más, por lo tanto, investigar el origen de estos con- 
ceptos. 


ORIGEN DE ESTA TERMINOLOGÍA: REMIGIO E IVÓN 


524. El que se mire hacia el norte al deer el evangelio se 
exige por vez primera en la explicación litúrgica de Remigio 
de Auxerre (| hacia 908) 5”, y la explicación que para ello se 
da es que, como el morte es la negión del diablo, contra él ha 
de lanzarse la palabra de Dios. El evangelio, como explica 
Ivón de Chartres (+ hacia 1117) %, es anunciado contra el 
paganismo, representado por la región del norte, en la que el 
frío de la incredulidad dominaba durante tanto tiempo. Con 
esta explicación se refiere Ivón no solamente a la media vuel- 
ta que da tel diácono en el ambón, sino también al sitio que 
éste ocupa en el presbiterio, pues dice expresamente que el 
sacerdote o el diácono va al lado izquierdo del presbiterio para 


en una nota añade: «El lugar donde se canta el evangelio nunca 
puede ser la misma tarima del altar; pero si se canta en púlpito, 
a él ha de subir el subdiácono y servir el incienso a la derecha 
del diácono. Concedió San Pío V para España que cante el diá- 
cono el evangelio teniendo el libro en facistol...» (Breve Ad hoc Nos, 
del 16 de diciembre de 1570) (1, c., 488). —(N, del T.). 

61 Missale Rom., Ritus serv., VI, 1. La misma disposición, aun- 
que expresada con otras palabras, se encuentra en el ordinario de 
Burcardo (LEGG, Tracts, 146; cf. 1. c., 145, nota 6). 

62 Remicio, Expositio: PL 101, 12505. Cf. JUAN DE AVRANCHES, De 
Off. eccl.: PL 147, 35 A. 

63 Ivón DE CCHARTRES, De conven. vet. et nov. sacrif.: PL 162, 550, 
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leer el evangelio 1*, y lo explica en su alegoría rememorativa 
como expresión de que la predicación del Evangelio pasó de 
los judíos a los paganos *%. Se impone la sospecha de que en 
ambos puntos se intenta explicar a posteriori una costumbre 
cuya razón de ser el comentarista no comprendía ya, y que, 
hablando más en general, no se trataba de las dinecciones 
norte y sur, sino de otra cosa. 


BERNOLDO 


De ello ha quedado a lo menos un recuerdo lejano en el 
autor del Micrologus, contemporáneo más o menos de lIvón $$, 
Aunque reconoce que el dirigirse el diácono al norte para leer 
el evangelio es práctica general, se opone a ella no sólo por- 
que el lado norte de la iglesia es el lado de las mujeres, y por 
esto es impropio que en él se lea el evangelio, sino también 
porque tal costumbre ws contra Romanum ordinem, en el que 
el diácono se dirige en el ambón hacia el sur, donde están los 
hombres. Y como explicación de esta práctica condenada re- 
mite al afán del diácono de imitar al sacerdote, quien, si dice 
la misa solo, tiene que leer el evangelio en el lado izquierdo, 
a fin de dejar libre el derecho para las ofrendas que en él se 
depositan, con lo que pudo causarse la impresión de que se 
dirigía ése al norte. Tal explicación a base de las ceremonias 
de la misa privada, que desde entonces se ha repetido muchas 
veces hasta en nuestros días t?, se dió evidentemente sólo a 
falta de otra mejor. 


LA COSTUMBRE ROMANA: LA CÁTEDRA, PUNTO 
DE REFERENCIA 


525. Pero ¿qué hay de este Ordo romanus a que se refiere 
el autor del Micrologus? Sin duda que Bernoldo se refiere al 
segundo Ordo romanus de Mabillon, del que no podia saber que 
había sido redactado en el siglo x en territorio francoale- 
mán $, La verdadera costumbre romana no fué tan clara, y 


e vv 


$4 L. c. 

65 Cf. arriba 149. 

66 BERNOLDO, Micrologus, C. 9: PL 151, 9825: De evangelio in qua 
parte sit legendum, Algo más tarde propone la misma opinión, más 
o menos, HONORIO AUGUSTOD. Gema an., 1, 22: PL 172, 551. 

67 M. Daras, La posición du diacre durant l'évangile: «Les Ques- 
tions liturgiques et paroissiales», 15 (1930) 57ss. 

68 Ordo Rom. IM, n. 8: PL 78, 927: Ipse vero diaconus stat 
versus ad meridiem, ad quam partem viri solent conjluere. Esta di- 
rección de la mirada hacia el sur se exige del diácono en la Expo- 
sitio del 813-14 de AMALARIO, ed. [HANSSENS en «Eph, Liturg.» (1927) 
164s (=GERBERT, Monumenta, 1, 154s); esta dirección significaba Ec- 
clesiam ferventem animo in amore Dei, Asimismo, en la Expositio 
«Missa pro multis» (ed. HANSSENS en «Eph. Liturg.» [1930] 36) y en 
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para dilucidarlo hemos de servirnos más de datos arqueológi- 
cos que de documentos escritos $?, 

En las basílicas del final de la antigúedad cristiana estaba 
la cátedra del obispo en el vértice del ábside, comó centro 
de toda la función litúrgica. Al determinar, pues, el sitio des- 
de el que el diácono tenía que recitar el evangelio debía 
procurarse que éste, al dirigirse hacia el pueblo, no diese la 
espalda al obispo y al clero reunido alrededor de él. Por lo 
tanto, tenía que colocarse de lado en la parte amterior del 
presbiterio y, para honrar la lectura del evangelio, a da de- 
recha del obispo que presidía, ya que el punto de referencia 
para los puestos honoríficos era la cátedra del obispo ”%. Re- 
sultó, pues, que miraba al norte o al sur, según el ábside con 
la cátedra del obispo cayera hacia el oeste, como en las igle- 
sias antiguas, o'al este, como se hizo costumbre más tarde ?!, 


las Eclogae: PL 105, 13225. Se permite también en el misal de San 
Vicente (hacia 1100) (FraLa, 201): versus ad septentrionenm sive me- 
ridiem. La misma dirección menciona DURANDO, IV, 24, 21. 

62 Cf. el estudio anónimo: Pourquoi ces différentes enarorts pour 
ta lecture de lepítre et de l'évangile?: «Les Questions liturgiques...», 
4 (1914) 314-320. 

70 (Cf. Ordo Rom, 1, n, 4: PL 78, 639: el clero debe sentarse en 
el óvalo del presbiterio de tal modo ut quando pontifex sederit ad 
cos respiciens episcopos ad dexteram sui, presbyteros vero ad si- 
nistram contueatur. En las iglesias orientadas hacia el oeste, de 
los primeros siglos, los hombres estaban a la derecha y las mujeres 
a la izquierda de la cátedra, o sea a las mujeres se les asignó el 
lado norte. Este lado les quedó asignado también más tarde cuan- 
do las iglesias ya miraban hacia el este (BrElssrL, Bilder..., 565). 
Como ahora el punto de referencia no era el obispo en su cátedra, 
sino el hombre (celebrante o seglar) puesto en oración que miraba 
all este, el lado izquierdo era el lado: norte de la iglesia; y así 
seguía en vigor la regla de que las mujeres debían estar a la iz- 
quierda y los hombres a la derecha (H. SFLHORST, Die Plitzoranung 
im Gláubigenraum der altchristlichen Kirche, Diss. [Miinnster 1931] 
33). Con la evolución del retablo y el traslado de la cátedra al lado 
derecho del altar, el orden que aun regía en el presbiterio, contrario 
al orden observado en la nave, se fhiizo incomprensible: el evangelio 
cantado en el lado izquierdo, etc. Esta terminología dominó durante 
toda la Edad Media (se encuentra todavía el 1380 en el misal de 
Westminster: cf. arriba 321%. De ahi las explicaciones alegóricas 
(cf. arriba 149; DuRAnDo, IV, 23). Por lo demás, el mismo Durando 
conoce ciertos días festivos en quibus pontijex seaet post attare (AN- 
DRIEU, III, 648; cf. 641). Una interpretación aceptable a posteriori 
ofrece nuevamente PARÍS DE GRASSIsS (1 1528) al explicar que, visto 
desde el altar, no desde el celebrante, el evangelio se dice en el lado 
derecho: Nam et crucis et crucifiri super ipso altar: stantis dextra 
ad praedictum cornu evangelii vergit (PL 78, 934 b). También el Cae- 
remoniale Episcoporum, volviendo a la costumbre primitiva, llama 
el lado de la epístola «lado izquierdo» (IT, 8, 40); cf, la nota 59. El- 
misal romano solamente habla de cornu epistolae, cornu evangelii. 

711 En los Ordines Romani se encuentran -representados ambos 
casos. Del Ordo Romanus 1 existe, p. ej., una redacción más anti- 
gua, que supone la basílica orientada hacia el oeste (ed. Stapper), 
y una más reciente, que la supone orientada hacia el este (ed. Ma- 
BILLON). Cf. las observaciones al Gloria (Ordo Rom. J, n. 9). 
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Efectivamente, encontramos en algunos casos el ambón co- 
locado según este punto de vista. En el segundo caso de estar 
el ábside orientado hacia el este, el diácono, que tenía que 
leer para el pueblo, miraba hacia el sur; tal dirección viene 
atestiguada por la colocación del ambón 72 y también por 


documentos *3, y esto es lo que quería Bernoldo que se hicie- 
se (fig. 1.*), 


PREVALECE LA COLOCACIÓN DEL DIÁCONO 
MIRANDO HACIA EL NORTE 


526. En cambio, en las iglesias romanas del modelo pri- 
mitivo, que tenian el ábside hacia el oeste, por las mismas 
causas resultaba que el diácono leía hacia el norte; y, en 
efecto, diversas basílicas romanas presentan esta oposición 
(fig. 2.2) 74, Esta posición, sin conexión ya con su origen na- 
tural, llegó como norma fija al conocimiento de los liturgis- 


tas medievales y quedó fijada en el Caeremoniale episcopo- 
TUM. 


, a. 
up Uy, aL. 
da e ve 
E . Derición de. Liácoro.., : 
a Al bd %. 
US OELLQR » 


a Caitelw da «imc! 


Al aplicarla a 1as iglesias orientadas hacia el este, se da- 
ban dos posibilidades: el diácono se coloca a da izquierda de 
la cábedra, que aun estaba en el fondo del ábside, y habla, 
por lo tanto, hacia la nave de la iglesia en dirección sur- 
norte (fig. 3.2), de lo cual hay muchos ejemplos *?. Sin em- 


72 Catedral de Torcelo (F. X. KRaus, Geschichte der christli- 


ph Kunst, I [Friburgo 1896] 334; catedral de Grado: DACI, 1, 


73 CI. arriba la nota 68. 

14 Ejemplos de iglesias orientadas hacia oeste en las que el am- 
bón tenía esta posición: San Pedro (DucHesNe, Liber pont., 1, 192- 
193), Santa María la Mayor (H, GRIsarR, Geschichte Roms und der 
Papsi2z, 1 (Friburgo 19011 344), San Clemente (ambón del evange- 
lio con el rito pascual) (TH, GsELL FeELs, Rom, 6.2 ed. [Leipzig 1906] 
346); cf. en «Les Questions liturg. ...», 4 (1914) 319, fig. 9. 

75 Santa María en Cosmedin (R. STAPPER, Kath. Liturgik, 5.2 ed. 
[Múnster 19311 pp. 48-49; ef, «Lies Questions liturg. ...», 4 [1914] 319, 
figura 10), San Lorenzo Uixtramuros (GSELL FELS, Rom, 838). Cf, 
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bargo, se ve que con el tiempo se hacía cada vez más violento 
cl leer el evangelio a la izquierda de la cátedra, dirigiéndose 
udemás hacia el lado de las mujeres. Por esto se buscó y se 


uu) 


encontró finalmente otra solución: el diácono vuelve a colo- 
carse a la derecha, teniendo que cantar hacia la pared norte, 
posición a que ¡estamos acostumbrados nosotros (fig. 4.*) 


LA ORIENTACIÓN PREFERENTE DEL ÁBSIDE HACIA 
EL ESTE Y LA ALEGORÍA CONDUCEN A LA NORMA 
ACTUAL 


527. Esta solución caía muy bien con la mentalidad me- 
dieval. Mantener el simbolismo de la dirección norte, que 
decía algo a los ojos ávidos de símbolos del hombre medie- 
val, pareció mucho más importante que conservar la direc- 
ción hacia el pueblo, sobre todo porque éste ya no entendía 
las lecciones. Tal orden se impuso también en la misa pri- 
vada, con lo que, además del simbolismo de la dirección nor- 
te, siguió en vigor la norma antiquísima según la cual el 
evangelio debía leerse ln el lado derecho (con referencia a 
la cátedra del obispo). Sólo en época bastante posterior se 
asignó el lado opuesto a la epístola. Todavía hacia fines del 
siglo x1I se leía la epístola en las misas privadas del convento 
de Hirsau—si no da decía un clérigo o el acólito—en el «lado 
del evangelio» 71, mientras, al contrario, un ordinario de Mon- 
tecasino manda hacia el 1100 que se lea el evangelio en el 


también H. ROHAULT DE FLEURY, La messe, 111 (París 1833), p. 39, 
donde para esta posición del ambón del evangelio, caracterizado por 
el cirio pascual, sur la face opposée, se mencionan también las cate- 
drales de Salerno y Benevento. LeBRUN (Explication, 1, 201) da co- 
mo ejemplo la catedral de Aquisgrán (ambón del 1011). 

76 GULLERMO DE HIRSAU, Const., I, 86: PL 150, 1016 D: lecturus 
epistoluam librum ponit ad sinistram ibique reliqua dicit usque ad 
communionem. «Lado del evange!lio» se refiere aquí sólo a la coloca- 
ción del libro (que parece que ya es un misal completo) a la iz- 
quierda del sacerdote, como actualmente durante la misa sacri- 
fical. Así también BrrnarDi Ordo Clun. (hacia 1068), I, 72 (BERR- 
GOTT, 264), en donde, con todo, se dice: lecturus epistolam ad sinis- 
tram transit. 
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«lado de la epístola» 77. Por el 1160, Juan Beleth combate la 
costumbre de que el sacerdote lea el evangelio en el altar y 
no en un atril especial 73. Parece que hasta entonces esto no 
tuvo otra finalidad sino la de dejar libre para las ofrendas 
el lado derecho, O sea el lado de la epístola, a lo menos a 
partir del ofertorio ??. 


DISTINTO LUGAR EN EL AMBÓN PARA LAS 
DIVERSAS LECCIONES 


528. La diversa categoría de las lecciones, que, como vi- 
mos, se refleja muy pronto hasta en la elección del lector, no 
influyó sino muy tardíamente en el sitio en que se debía leer. 
Todavía en la alta Edad Media no existía, por regla general, 
más que un único ambón para todas las lecciones. El primer 
comentarista que se refiere a este problema es Amalario, que 
habla del excellentior locus en que se lee el evangelio *, El 
Ordo Romanus II, compuesto en el siglo x al norte de los 
Alpes, manda al subdiácono que, para leer la epístola, suba 
al ambón, non tamen in superiorem gradum, quem solum so- 
let ascendere que evangelium lecturus est $*, norma que se 
transmite luego durante siglos $2, Durando habla también de 
un atril especial para la lectura del evangelio, que tenía la 
forma de un águila con las alas extendidas **, 


EL PÚLPITO; EVOLUCIÓN POSTERIOR 


529. Hacia el siglo xIr ya no se prevén ambones en las 
nuevas construcciones, o, para hablar con más precisión, se 
les ha corrido, cambiando nombre y forma, hacia da nave ?*, 
Las iglesias pequeñas nunca tuvieron, al parecer, ambón, y 


77 LEBRUN, lI, 2055. 

78 JUAN 'BELETH, Explicatio, c. 37: PL 202, 45 C. 

79 Así lo ordena hacia 1100 el misal de San Vicente en el ofer- 
torio: diaconus... ornet altare in dextro tatere (FiaLa, 203). 

80 AMALARIO, De eccl. off., 1I, 18: PL 105, 1126 C. 

81 Ordo Rom. II, n. 7: PL 78, 971; cf. Eclogae: PL 105, 1321. En 
cambio, el Ordo Rom. XI, procedente de la misma ciudad de Roma, 
pero que data sólo del año 1140. dice en su n. 40 (1 c., 1040), sir 
distinguir más: subdiaconus legit epistolam in ambone, Ejemplos 
de iglesias francesas para ambas soluciones ofrece para su tiempo 
MARTENE, 1, 4, 4, 3, (1, 3738). 

82 DURANDO, IV, 16, 2. 

83 DURANDO, IV, 24 20. Remite al salmo 17,11: ef volavit super 
pennas ventorum, Acerca de los atriles medievales con águilas, cf. 
FISENHOFER, 1, 3835. 

$4 El autor se refiere a la palabra alemana Kanzel, que se deriva 
de cancelli (=barandillas). En castellano se ha conservado la vala- 
bra primitiva, usada por San Cipriano (cf. 521 52), pulpitum, «púl 
níton, Gre inciso es anterior a la pelspra embvén (cf. 52153) 
(N. del T.). 
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vste caso es ¡eel que debe de suponer Ivón de Chartres *. Y 
así, por razones simbólicas y de evolución histórica, el lado 
norte del presbiterio quedó reservado para la lectura del evan- 
gelio. A] mismo tiempo empezó el subdiácono a sostener el 1i- 
bro de los evangelios, que ya no se colocaba sobre atril, nuevo 
signo de distinción hacia el evangelio $5 bis. Para la epístola 
se determinó el lado opuesto, dando origen con ello a la idea 
del «lado de la epístola». Durante su lectura, el subdiácono 
mira hacia «el altar 8% y sostiene él mismo el dibro $?. Parece 
que Ivón de Chartres conoce ya lo del «lado de la epístola», 
aunque nunca usa el nombre $8. En otros autores, aún mucho 
más tarde, la cosa no está tan clara **%. En un tiempo en que 
ya se conocía da distinción entre lado del evangelio y de la 
epístola, pero en los que se tenía todavía por necesario el 
ambón, se construían dos ambones?*% uno a la izquierda, 
más suntuoso, para el evangelio, y otro a la derecha, más 
modesto, para la epístola *!, disposición que se encuentra tam- 


bién en iglesias modernas, puesto que las rúbricas lo permi- 
ten ??. 


85 Cf. arriba 524. 


85 bis Véase, sin embargo, para España más arriba el final de la 
nota 60 (52260).—(N. del T.) 

_ *6 Es muy probable que en esta cuestión decidiera la afición al 
simbolismo, después de haber perdido su valor las razones en pro 
de la dirección hacia el pueblo. Según DURANDO (IV, 16, 5), el sub- 
diácono mira hacia el altar. que significa a Cristo, quía Johannis 
praedicatio se et alios dirigebat in Christum. Sobre todo, alrededor 
de la epístola la interpretación alegórica (predicación de los pro- 
fetas, de San Juan Bautista) es muy antigua y bastante uniforme; 
cf. arriba 119 y 149 43, 

£7 De ahí la rúbrica para el sacerdote, cuando lee la epístola, 
de poner sus manos sobre el libro o sujetar el mismo libro, 
mientras que al evangelio, lo mismo que el diácono, junta las ma- 
nos sobre el pecho (Missale Rom., Rit. serv., VI, 1 2 5). 

88 Cf. arriba 524. ) 

82 Cf. la expresión contra medium altaris, que se usa para la 
lección de la epístola (véase arriba 52258). —También Durando (IV, 
16, 2) defiende que la epístola no se deba leer en el lado derecho, 
sino in medio ecclesiae. > 

90 El estudio de H. LEcLERCA (Ambón: DACL 1, 1330-1347), que 
se remonta. hasta el siglo 1x, insiste en que por aquella época no se 
puede probar la existencia de dos ambones en ningún sitio (1339). 

91 Así en San Clemente, cuyo edificio tuvo la forma actual por 
el año 1100. En San Lorenzo data el ambón del evangelio del si- 
glo vnr (GseLL FeLs, 1. c., .784).—En España hemos conservado esta 
costumbre hasta la actualidad. Por eso se concedió el indulto, de 
que se habla más arriba al final de la nota 60 (522 60), —(N, del T.) 

2 Caeremoniale episc., 1, 12, 18. 
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4. La epistola 


530. La primera de las lecciones de la misa romana, aun- 
que no siempre está tomada de las cartas de los apóstoles, se 
llama sencillamente epístola. Esta denominación, que el mi- 
sal romano ha hecho suya ?!, se conocía ya en el siglo XII ?. 
Se llama también lectio, por da palabra con que empieza el 
título del libro que se lee: lectio Isaiae profetae, lectio epis- 
tolae... 


SENCILLEZ DE LAS CEREMONIAS 


Como ya hemos tratado todo lo referente a la elección de 
la perícope, del lector y del sitio, no nos queda sino hacer 
constar, a modo de complemento, que en nuestra liturgia 
romana se ha procurado la mayor sencillez en la presenta- 
ción exterior de la epístola, aun en las misas solemnes. No 
se hace ninguna invitación al pueblo, no existe bendición 
alguna del lector, como se acostumbra, por ejemplo, en las 
lecciones de los maitines*; no hay ninguna oración para 
pedir la purificación de los pecados o para anunciar digna- 
mente la palabra divina, ni se hace ninguna procesión so- 
lemne al ambón; la única que se permitió en tiempos recien- 


1 Missale Rom., Rit. serv., VI 

2 JUAN BELETH, Explicatio, C. 38: PL 202, 46 B. La epístola se 
puede tomar de todos los libros de la Sagrada Escritura, menos de 
los Salmos y el Evangelio. 

3 Tanto más llama la atención la costumbre de que el subdiá- 
cono en la misa solemne después de la lectura de la epístola tome 
el libro y llevándolo al celebrante reciba de él la bendición después 
de haberle besado la mano. Así ya en DuRraAnNpDo, IV, 17. Según el 
misal de San Vicente (hacia 1100), entrega el libro al turiferario y 
recibe la bendición del sacerdote en postura inclinada (FraLa, 200). 
Parece que no la devolución del libro, sino la reverencia y la ben- 
dición, fué el elemento más antiguo de esta ceremonia (cf. tam- 
bién MARTENE, 1, 4, 4, 5 [I, 3741). No obstante, puede ser que el sen- 
tido primitivo se encuentra en el Ordo de la iglesia de Letrán (mitad 
del siglo xr, según el cual el subdiácono ofrece al obispo la epístola 
legendam : sólo después de haber leído éste la epístola, el subdiácono 
le besa la mano (FiscHER, 81). Posteriormente, el obispo lee al mismo 
tiempo que el subdiácono la epístola. El que, a pesar de todo, se 
conservara la ceremonia, habrá de relacionarse con la interpreta- 
ción alegórica de la epístola de la predicación de los profetas y del 
Bautista; una ceremonia simbólica debía expresar el cumplimiento 
que recibe el Antiguo Testameñto en Cristo, representado por el 
celebrante (cf. DuranDo, 1. C.). Esta bendición del subdiácono se 
encuentra también a veces precidida de una petición de la bendi- 
ción y con una fórmula para dar la misma: ordinario de Ba- 
yeux (S. XIm) (MARTENE, 1, 4, XXIV 11, 627 BJ). 
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tas fué el hacerse acompañar el subdiácono por un acólito t, 
Aun la Melodía de la lección es mucho más sencilla que la 
dul evangelio 5. 


531. Es evidente que esta sobriedad es una sobriedad pre- 
tendida para hacer resaltar más da categoría del evangelio, 
o, para ser más exactos, al enriquecerse más y más las cere- 
moníias referentes al evangelio, se mantuvo premeditadamen- 
te la primitiva sencillez en el ceremonial de la epístola. En la 
epístola tenemos, por lo tanto, la forma antigua de las lec- 
ciones. Concuerda con esto el que en parte se admita para 
su lectura un clérigo de Órdenes menores. Asimismo es una 
costumbre antigua el que el coro escuche las lecciones sen- 
tado $. Esta sobriedad no llega a tanto como en las lecciones 
del Viernes y Sábado Santo, en las que se ha conservado el 
modo más primitivo de recitación, sine titulo al principio y 
sin que se les responda al final Deo gratias, como en las de- 
más lecciones. 


LOS DIVERSOS SITIOS EN QUE SE USA EL 
«DEO GRATIAS> 


532. El Deo gratias dentro de la misa no es exclusivo de 
la epístola. Vuelve al final del sacrificio como contestación al 
Ite, missa est y al terminar el «último evangelio». Fuera de 
la misa se dice al final de las lecciones del oficio divino. La 
forma primitiva de este modo de contestar parece que se ha 
de buscar después del Tte, missa est; pues únicamente en esta 


4 Cf. INOCENCIO III, De s. alt. mysterio, 11, 29: PL 217, 816 O. Este 
acompañamiento se permite en el Ordinarium O. P. de 1256 (GUER- 
RINI, 236) sólo en los domingos y días de fiesta. 

5 Tanto más llama la atención el que a partir del siglo x1 se for- 
men tropos para las epístolas, pero no para los evangelios. Estos 
tropos amplifican el texto en lengua latina, pero también a partir 
del siglo XI en lengua francesa (BLUME, Tropem des Missale, II: 
«Analecta hymnica», 49, pp, 165-207, esp. 16 7s; ID., Epilre farcie: 
LINK 3, 734). 

_£ Antiguamente, en la misa solemne se sentaba a la epístola tam- 
bién, junto con el diácono, el celebrante, aunque sólo fuera sacer- 
dote, como es costumbre aún en la actualidad en el rito de los car- 
tujos y dominicos, conforme lo vi el año 1929 en Lyón. El sentarse 
en esta ocasión está atestiguado e. o. por UDALRIco en las Consue- 
tudines Clun. (hacia 1080) (IT, 30: PL 149, 16); en el misal de San 
Vicente (FiaLa, 200); en el antiguo rito cisterciense (SCHNEIDER, 
en «Cist.-Chr.» [1926] 315s); en el Liber ordinarius de Lieja (VoLx, 
90); en Duranno (IV, 18). Esta costumbre se extendió también a los 
fieles (of, arriba 297 con la nota t3) y se ha conservado, sobre todo, 
en Inglaterra y Francia (Kramp, Messgebráuche der Gidubigen in 
ausserdeutschen Lándern [StZ 1927, 11] 355). Para las misas papales 
y pontificales cf. Ordo Rom. 1, n. 9: PL 78, 942; cf. Ordo Rom. II, 
n. 6: PL 78, 971. En la misa pontifical, el obispo queda sentado 
también en la actualidad leyendo la epístola (Caeremontale episc., 
II, 8, 39 41). 
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ocasión lo dicen los cantores (en representación del pueblo), 
y no el acólito. En cambio, en el oficio divino contestan des- 
pués de las lecciones todos los que asisten al coro. Por eso 
parece que el Deo gratias del final de la epístola ha entrado 
en la misa proveniente del oficio divino. A lo que parece, no 
se menciona aún en los Ordines y misales de la Edad Media. 


¿QUÉ QUIERE DECIR PROPIAMENTE EL «DEO GRATIAS»>? 


Sin duda puede tener un sentido profundo el que se dé 
gracias a Dios después de haber oído su palabra, pero no por 
eso consta que en el caso del Deo gratias después de la epis- 
tola se trate de una acción de gracias. Parece más bien que 
su función primaria era otra, a saber, la de servir de aclama- 
ción confirmatoria para expresar que uno se da por enterado, 
como se acostumbraba en la Iglesia del norte de Africa, donde 
se usaba también fuera del culto como saludo entre los cris- 
tianos 7. Del norte de Africa pasó el Deo gratias a España, 
donde en da liturgia mozárabe tenía parecido empleo, pues 
en ella contestaba el pueblo con el Deo gratias a los anun- 
clos de las fiestas próximas que se le hacían en los oficios di- 
vinos $. Además se usaba, junto con el Amen, como contesta.- 
ción a las lecciones *. Muy pronto encontramos la fórmula 
también de la liturgia romana. Cuando el diácono en el culto 
estacional del siglo vir, después de la comunión del papa, 
daba los avisos para los dias siguientes, el pueblo, lo mismo 
que en España, solía refrendar estos avisos con el Deo gra- 
tias *., En todos estos casos, el sentido que se daba a la fórmu- 
la es claro. No cabe otra explicación sino la de que con ella 
los oyentes querían decir que habian entendido los anun- 
cios. Es el mismo caso con que nos encontramos en la regla 
de San Benito, en la que se manda al portero responder Deo 
gratias cuando oye que alguien llama a da puerta *1, Desde 
luego no se puede tratar aquí de agradecer un beneficio de 
Dios. Pero el hecho de usar tal fórmula para manifestar que 
uno se da por enterado, revela un espíritu cristianísimo, que 
en todo encuentra motivo para alabar a Dios. 

Esta es, sin duda, la interpretación que debe darse al Dec 


7 F. CABROL, Deo gratias: DACL 4, 649-652; cf. los ejemplos en 
inscripciones que presenta 1. C., 652-659, H. LECLERCO. 

8 Estos anuncios estaban acompañados de una invitación: «Por 
tanto, advertimos a vuestra beatitud, dilectísimos hermanos, que 
todos acudamos a la iglesia de Dios para asistir a la vigilia y a la 
misay—4Deo gratiasp (Antiphonarium Mozarabicum de la catedra: 
de León, ed. PP. BENBDICTINOS DE SiLo0s [León 1928] p. XXXImD. 
(N. del T.) 

2 F, CABROL, Deo gratias: DACL 4, 650. 

10 Ordo de S. Amand (DUCHESNE, Origines, 482); cf. Breviarium 
eccl. ord. (SILVA-TAROUCA, 200). 

11 S. BENEDICTI Regula, C. 66. 
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DA 


irattas después del Ite, missa est y cuantas veces se emplee 
cn da actual liturgia romana *?, pero sobre todo después de la 
lección o epístola. Palpamos aquí el aire distinguido que ca- 
vacteriza a la liturgia romana y su fuerte conciencia de co- 
munidad, la cual no sufre que la lección que no se ha dirigido 
propiamente a ninguno en particular quede por esto sin res- 
puesta, para no causar en la comunidad la impresión penosa 
de que la palabra de Dios ha caído en el vacío. Ha sido oída, 
y la respuesta es la misma que da el cristiano a las demás 
llamadas de la gracia que experimenta durante el día. 


5. Los cantos intermedios 


533. Consecuencia espontánea de la acción divina sobre 
el corazón humano es el que éste, después de haber escucha- 
do el mensaje de Dios por el que la gracia llama a la puerta 
de su corazón, responda con un canto. 


LA FORMA PRIMITIVA DEL CANTO LITÚRGICO 


En estos cantos a continuación de las lecciones se refleja 
en la liturgia romana el modo primitivo de cantar que se 
estiló en da liturgia cristiana. Al contrario de la otra clase 
de cantos de origen más moderno, representada por el in- 
troito, ofertorio y la comunión, que se cantaban a dos coros, 
con la natural intervención de un grupo especial de canto- 
res, el gradual y el aleluya permiten reconocer aún en la 
actualidad las características del antiguo canto responsorial, 
en uso exclusivo hasta «el siglo 1v. Para él no se necesitaba 
más que un cantor bien ensayado que cantaba las partes 
variables y de ejecución más difícil, mientras que el pueblo 
no hacía más que cantar, al terminar cada período, el estri- 
billo o el responsum ?*, consistente, por lo general, en un ver- 
sículo conocido de los Salmos. Procedimiento bien sencillo y 
por eso muy apropiado para que «el pueblo participe viva- 
mente en el canto, para lo que no se necesitaba ni prepara- 
ción especial ni texto escrito. Tal modo de contestar el pue- 
blo se practicaba ya en el culto del Antiguo Testamento y, en 


12 Cf. la enumeración en EISENHOFER, I, 1925. 
1 Los griegos usaban varias denominaciones: «dxpotehentiov, 0xpo- 


otiyuo», ÚxaxoY, dpúpviov: el cantar se llamaba bxopalde, Úraxoder, SUC- 
cinere, respondere (LEITNER, 207s).—En España se le llamaba sub- 
vsalmare (FÉrotiN, Le Liber mozarabicus sacramentorum, p. XLIS). 
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genefal, en los pueblos antiguos del Oriente ?. En estos tex- 
tos, tanto de la época precristiana como del cristianismo pri- 
mitivo, apenas había diferencia entre oración y canto, por- 
que el tono que se usaba en la recitación de los salmos no se 
diferenciaba mucho del que se empleaba en la lectura pú- 
blica. de los demás libros del Antiguo Testamento, y que más 
tarde eran casi melodias verdaderas ?. El mismo texto de los 
salmos pedía o, por lo menos, sugería. tal modo de responder 
de la comunidad, una herencia antigua que ya la sinagoga 
había tomado del culto del templo 1. Por esto lo vemos prac- 


ticado een la Iglesia primitiva en forma ya plenamente des- 
arrollada. 


Dos TESTIMONIOS DE LA PRIMITIVA SALMODIA 


534. Según el orden para los ágapes de San Hipólito, los 
fieles debían responder «aleluya» cuando al principio se leían 
los salmos *. Se trataba de los salmos aleluyáticos, que lleva- 
ban en el texto, al principio o al final, la palabra «aleluya» 
para indicar que ella era el estribillo que a cada versículo 
debía repetirse *. Se cuenta en la vida de San Atanasio que 
en cierta ocasión mandó al diácono recitar el salmo 135, al 
que el pueblo solía responder: Quoniam in aeternum miseri- 
cordia etlus”; pues así lo pedía el mismo salmo. 


EL ALELUYA, ESTRIBILLO PREFERIDO 


Como reacción contra los himnos, compuestos espontá- 
neamente por los cristianos de los primeros siglos ?, a partir 
del siglo 111 se advierte una marcada tendencia a servirse de 
los salmos. Pero, precisamente como un eco de los himnos a 
los que venían a substituir, no se contentaron con recitar los 


2 LEITNER, Der gottesdienstliche Volksgesang im júdischen und 
christlichen Altertum, 26-93; ELBOGEN, Der júdische Goitesdienst, 
494ss 


3 ELBOGEN, 503ss. Los signos de acentos de los textos masoréticos 
contienen, como se sabe, también indicaciones para el modo de la 
recitación. 

4 ELBOGEN, 494s. . 

5 San HIPÓLITO, Trad. Ap. (Drx, 51s; HENNECKE, 581); cf. arri- 
ba 930. Cf. TERTULIANO, De or., C. 27; Cf. DEKKERs, 35. 

6 De este modo se solía rezar el Hallel en las funciones religiosas 
de la sinagoga; cf. ELBOGEN, 496: «El que dirigía la oración empe- 
zaba con el aleluya; la comunidad lo repetía, y después de cada 
versículo volvía a repetir el aleluya, llegando a un total de 123 re- 
peticiones, según cuentan las fuentes antiguas». Se trata del mismo 
fenómeno cuando en el misal de Stowe se intercala después de una 
serie de versículos el aleluya (WARNER [HBS 32] 178). 

7 SAN ATANASIO, De fuga, c. 24; PG 25, 676 A. 

8 Cf. arriba 443. 
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nivlimos, sino que los cantaban ?, según se ve por los testimo- 
mos del siglo 1v, que nos hablan expresamente del canto res- 
ponsorial-1% de los salmos a continuación de das lecciones. Em 
sti canto tiene una importancia especial el aleluya. Es real- 
munte significativo que el aleluya se encuentra en la misa 
de casi todas las liturgias, lo mismo de Oriente que de Occi- 
dente, y esto hasta nuestros días !*!, El aleluya sigue, por re- 
yla general, a la penúltima lección, inmediatamente 1? o, por 
lo menos, mediatamente, como en da liturgia romana, de 
modo que resulta una preparación del evangelio 1*?. También 
hay casos en que le sigue ?*4, 


EL TESTIMONIO DE SAN AGUSTÍN 


535. Por los sermones de San Agustín sabemos del canto 
responsorial de dos salmos entre las lecciones con todo de- 
talle. El Santo habla del salmo «que acabamos de oír cantar 
y al que hemos respondido» **, El mismo los escogía; por el 
sabemos que aun salmos más largos se cantaban hasta el 
final, sin cortarlos 1. Como estribillo parece que se emplea- 
ba siempre un versículo entero del mismo salmo. A veces ser- 
vía para ello el primer versículo; otras veces uno cualquiera. 
El primer caso lo tenemos en el salmo 29, en el que se res- 
pondía: Exaltabo te Domine quoniam suscepisti me nec iu- 


2 Conforme hace constar B. FiscHerR (Die Psalmenfróommigkeit 
der Martyrerkirche [Friburgo 1949] 3 10), apoyándose en R. Knopf, 
parece que el salterio para la Iglesia de los dos primeros siglos no 
fué libro de cantos. sino de lectura, del mismo modo que los demás 
libros de la Sagrada Escritura. 

10 Const, Ap., 11, 57, 6 (QUASTEN, Mon., 182): Cuando un lector 
ha terminado de recitar dos lecciones, otro debe cantar los salmos 
de David 222 0 A205 1% 02pu3tiy'o ¿orobalkizw. 

11 No se exceptúan más que las liturgias etiópica y galicana. 
Con todo, se han conservado vestigios en la etiope (cf. HANSSENS, 
T11, 187), En la liturgia galicana, el canticum trium puerorum, que 
también tiene carácter responsorial, parece haber substituido el can- 
to del aleluya. 

12 Liturgias sirias occidentales (BRIGHTMAN, 36 :19), liturgia griega 
de San Marcos (1 c., 118), bizuntina (1. c., 371)» y armenia (1. C., 426); 
liturgia milanesa (misal actual) (DANIEL, Codex lituro., 1, 60). 

13 Liturgia copta (BRIGHTMAN, 156), liturgia siria oriental (1. O, 
2585). 

14 Liturgia mozárabe (PL 85, 536). Conforme observa A. LESLEY 
(1. c., nota), en el concilio 1v de Toledo (633), can. 12, se dispuso que 
el aleluya. no se cantase antes, sino después del evangelio: CÍ. SAN 
Ismoro (De eccl. off., 1, 13, 4: PL 83, 751), que intervino en aquel 
concilio, y da como razón de este cambio el que se quería expresar 
que nuestra vida después de la predicación del evangelio no debía 
ser más que una gran alabanza de Dios. Es, pues, manifiesto que 
antes se observaba otro orden. 

15 San AGUSTÍN, Enarr.'in ps. 119, 1: PL 37, 1596. Más textos 
en WAGNER, Einfúihrung, I, 81ls. 

16 San AGUSTÍN, Enarr. in ps. 138, 1: PL 37, 1784. 
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cundasti inimicos meos super me1!*”, Estos estribillos, por la 
frecuente repetición, eran familiares a todo el pueblo. Y 
como San Agustín, otro gran predicador, San Crisóstomo, 
solía referirse a estos salmos y sus estribillos para profundi- 
zar más en su contenido *%, Aun San León Magno supone la 
costumbre de cantar salmos antes de sus homilías **?. 


EVOLUCIÓN POSTERIOR; EL <«HIRMOS>» 


536. Extraña que de esta abundancia del canto respon- 
sorial no se hayan conservado sino restos insignificantes. El 
sencillo canto responsorial pronto quedó anulado por el can- 
to artístico 22 En la Iglesia oriental, el estribillo se convir- 
tió primeramente en una estrofa más larga, el hirmos, al que 
en sus repeticiones se añadieron más estrofas, que como ca- 
non se insertaban en los salmos o los cánticos del solista. 
Tales cánones se ejecutaban al principio ¡por un coro y lue- 
go por dos ?1. En evolución posterior se cantaban del salmo, 
sobre todo en los oficios solemnes, nada más que unos pocos 
versículos, entreverados con estos himnos. Por lo que se re- 
fliere a los cánticos bíblicos, su texto original desapareció por 
completo, conservándose, en cambio, gran número de himnos 
inspirados en ellos por haber estado intercalados en los mis- 
mos 2”, 


EL VERSO ALELUYÁTICO EN LAS LITURGIAS ORIENTALES 


537. Con todo, por lo que atañe a los cantos de entre las 
lecciones, la evolución, aun en las liturgias orientales, no 


17 WAGNER, J, 82. El texto mencionado forma actualmente con 
el versículo siguiente el gradual del miércoles de la semana de 
Pasión. 

18 SAN CRISÓSTOMO, In ps. 117 expos., 1: PG 55, 328; In ps. 144, 
+: PG 55, 464; LEITNER, 208s. , 

19 SAN ¡LEÓN (MAGNO, Serm., 3, 1: PL 54, 145: Davidicum psal- 
mum... consona voce cantavimus. 

20 El canto responsorial se conservó durante mucho más tiempo 
fuera de la liturgia. El aleluya, a semejanza del Kyrie eterson, se 
repetía como estribillo después de cada estrofa de muchas cancio- 
nes religiosas y hasta en cantos profanos; cf. la referencia en Lerr- 
NER, 205, nota 6. En la agenda de Ratisbona del año 1571, el canto 
sobre los diez mandamientos contiene después de cada estrofa un 
Kyrieleyson o Alleluia, Gelobet sey Got und Maria (K. ScHREMS, 
Die religióse Volks- und Jugendunterweisung in der Diózese Regens- 
burg [Munich 1929] Anhang, p. 11). 

21 Este proceso de evolución se encuentra expuesto por O. Hel- 
MING. Syrische Eniáné una griechische Kanones: LQF 26 [Múns- 
ter 1932]). Entre los salmos que de este modo se encuentran entre- 
verados por tales poesías sobresalen los salmos 133ss 148ss, es decir, 
los salmos aleluyáticos, destinados ya desde el principio a la reci- 
tación responsorial (HEIMING, 42), A Andrés de Creta (1740) se le 
considera como el primer representante de la poesía de los cánones. 

22 Cf. BAUMSTARK, Liturgie comparée, 2685. 


5. LOS CANTOS INTERMEDIOS. 535-538 | 541 


lkgó nunca al extremo de suprimir por completo el texto 
fundamental. Aunque de los salmos no se han conservado 
más que algunos restos, o sea algunos versículos, que cam- 
bian al compás del año litúrgico, como están combinados 
siempre con el aleluya que se repite de varios modos, con- 
servan decididamente su carácter de canto responsorial. En 
la liturgia siria oriental, a cada tres versículos sigue un tri- 
ple aleluya 22; en la copta, a cada dos, y un aleluya simple 
al tercer versículo 21; en la siria occidental precede un ale- 
luya doble y después del versículo sigue otro aleluya ?5. De 
un modo semejante, en la liturgia bizantina el versículo va- 
riable está entre dos aleluyas ?f, y el Sábado Santo se canta 
en este sitio, además, un salmo entero, a cuyos versículos se 
responde con el aleluya ?”. En cambio, los otros cantos que se 
encuentran junto a las lecciones han perdido ya casi en ab- 
soluto sus características responsoriales ?8; más que eco de 
lecciones anteriores, son ambientación para las siguientes. 
De ahí se saca con probabilidad que el aleluya pronto se vino 
a considerar como canto preparatorio del evangelio ??. Desde 
luego estas apreciaciones tienen mucho de construcción sub- 
jetiva, porque es imposible formarse un juicio objetivo entre 
tanta variedad de formas que se entrecruzan. 


PROBABLE RAZÓN POR QUÉ HAY DOS CANTOS 
ENTRE EPÍSTOLA Y EVANGELIO 


538. A pesar de todas las reducciones que el canto res- 
ponsorial ha sufrido aun en la liturgia romana, entre las lec- 
ciones y en otros sitios, con todo, nunca se ha llegado al 
extremo de contentarse con un solo canto entre epístola y 
evangelio. Pues si prescindimos de los formularios feriales, 
sobre todo de los sábados de témporas, en los que a cada lec- 
ción sigue un solo canto responsorial *%, desde antiguo se ven 


23 BRIGHTMAN, 2585. 

24 BRIGHTMAN, 156. 

253 BRIGHTMAN, 79. Cf. la liturgia armenia (l. C., 426; HANSSENS, 
111, 1885). 

26 BRIGHTMAN, 371. 

27 BAUMSTARK, Diz Messe im Morgenland, 92. Cf. MAX VON SAcH- 
seN, Praelectiones de liturgiis orientalibus, II (Friburgo 1913) 2?9s. 
El aleluya como contestación después de cada versículo de un salmo 
que se canta íntegramente se encuentra en el rito bizantino para 
los entierros (P. MATZERATH, Die Totenfeiern der byzantinischen 
Kirche [Paderborn 19391 10 101s 1055). 

28 BAUMSTARK, Die Messe im Morgenland, 92s. 

29 HANSSENS, 111, 187-191. 

30 Esta norma se observa e. o. también en el formulario /n vi- 
giliis apostolorum, así como en Jas misas feriales de adviento (véa- 
se la rúbrica del primer domingo de adviento). En la cuaresma se 
hace una excepción en cuanto se dice el tracto Domine non secun- 
dum (cf. más adelante 544 $6), Es, pues, una inconsecuencia el que 
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en los formularios de los domingos y días festivos dos cantos 
después de la epístola, el gradual y el aleluya o, en su caso, 
el tracto. A ellos se añadieron en tiempos más recientes las 
secuencias. Existen algunos indicios que parecen probar que 
el gradual seguía en un ptincipio a la ya desaparecida pri- 
mera de las tres lecciones $1. Recientemente se han encon- 
trado fragmentos de un misal, en el que se pone el gradual 
ordinariamente después de la primera de sus tres lecciones y 
el aleluya después de la segunda *?. Es Jo mismo que encon- 
tramos en la actualidad en los pocos formularios de misa 
que tienen tres lecciones: a la primera sigue el gradual y a 
la segunda el tracto **. En la liturgia milanesa encontramos 
a continuación de la primera (de tres lecciones) el psalmellus, 
y después de la segunda el aleluya ?**. 

Al desaparecer más tarde la primera lección, no se quiso 
sacrificar ninguno de los dos cantos, sea porque dos dos eran 
en el siglo vi verdaderas joyas de la misa romana, sea por- 
que el aleluya, como canto de carácter pascual *, se consi- 


en misas votivas e incluso en aquellas que se dicen con ornamentos 
morados haya gradual y aleluya o tracto. Sin embargo, se las en- 
cuentra ya en tlempos muy antiguos; así, por ejempio, en el anti- 
fonario de Senlis (S. IX): HESBERT, n. 154, comparado con n. 121 (yi- 
gilias de las fiestas de apóstoles). "El que no se encuentre más que 
un canto en las misa ferlales, seguramente está relacionado—siem- 
pre que no se trate de las semanas de témporas—con la supresión 
de la rs lección (de tres). Cf. más arriba 510s. 
5 

32 A. DoLb, Die Zircher und Peterlinger Messbuchfragmente «cf. 
más arriba 503 16) p. xxx. Según DuRanDo (IV, 19, 2), se cantaba 
el gradual en algunas iglesias antes de la epístola. 

33 Los miércoles de la primera y cuarta semana de la cuaresma, 
en realidad no se pueden aducir como argumento contrario, a pesar 
de que a la segunda lección, además del segundo gradual, sigue to- 
davia un tracto; la razón véase más adelante, 54466, El Viernes 
Santo sigue en la actualidad un tracto sólo a la primera lección; 
no así en los antifonarios más antiguos (HERBERT, n. 18), 

34 El psalmellus es un versículo doble, que varía según la esta- 
ción del año litúrgico, a modo de nuestro gradual actual (Missale 
Ambrosianum [19021 p. 167, etc.). También sigue un canto al evan- 
gelio, pero que, conforme a su nombre: antiphona post Evangetium, 
no tiene estructura responsorial. 

35 Tal concepción se encuentra por lo menos en la liturgia muy 
parecida del norte de Africa. En ella no se usaba el aleluya más 
que en los cincuenta días después de Pascua de Resurrección y en 
los domingos (San IsIDORO, De eccl. off, 1, 13, 2: PL 83, 750). En 
la iglesia de San Agustín se oía únicamente durante el tiempo pas- 
cual (ROETZER, 2345), Vigilancio queria introducir la misma costum- 
bre en Galia (San JERÓNIMO, Contra Vigilantium, C. 1: PL 23, 339). 
Hubo también quienes en la liturgia romana simpatizaban con esta 
limitación de los aleluyas al tiempo pascual, pues se reprochó a 
San Gregorio Magno quía Alleluia dict ad missas extra pentecostes 
tempora fecistis. El papa defiende esta práctica alegando que así 
era tradición antiquísima de la iglesia de Jerusalén (Saw GREGORIO 
MAGnNo, Ep. 1X, 12: PL 77, 956). "Pal vez suprimiera San Gregorio 
Magno también el aleluya después de septuagésima, reforma que al 
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deraba muy propio para la liturgia eucarística, sobre todo 
en los domingos y días de fiesta. Por esta razón debieron de 
considerarlo no ya como prolongación de la epístola, sino 
como preludio del evangelio; interpretación que se encuen- 
tra efectivamente en los comentaristas medievales 35. 


LA MÚSICA CAMBIA EL CARÁCTER RESPONSORIAL 
DE LOS CANTOS 


539. En consecuencia, el texto de ambos cantos tuvo que 
sufrir una reducción, tanto mayor cuanto más se había des- 
arrollado ya entonces su forma musical. En Oriente, la fuer- 
za que desplazó al canto responsorial fué la poesía; en Oc- 
cidente, la música. Ya en la época de San Agustín se advier- 


te entre los cantores la tendencia a enriquecer el canto con: 


melodías cada vez más variadas *?. La nueva magnificencia 
de los templos y el esplendor del culto parecian exigir en 
efecto su correspondiente enriquecimiento de la parte musi- 
cal. Esta mayor riqueza de melismas debió manifestarse en 
el canto de los solistas mucho antes que en los cantos de la 
Schola 38, Suposición que tiene su confirmación en el fenó- 
meno de que aun posteriormente los cantos intermedios res- 
ponsoriales, comparados con los antifonales de da Schola, 
presentan un desarrollo mucho mayor, según se ve con toda 
claridad en la redacción actual del Graduale Romanum, que, 
como se sabe, se le ha restablecido en su forma primitiva. La 
evolución de los cantos solistas hacia melodías más ricas de- 
bió de influir también en los estribillos del pueblo, cuya eje- 
cución por esta razón pasó a los cantores de la Schola. A 
esto obedece, sin duda, el que ya en los libros romanos más 
antiguos se asigne para el gradual y el aleluya, con rarísimas 
excepciones, en lugar del salmo entero, únicamente un ver- 
sículo **. Como estamos tan acostumbrados a esta forma de 
los cantos intermedios, no nos damos cuenta de su carácter 
responsorial. 


destinatario de la carta no parecía suficiente; cf. más adelan- 
te 54467, Otra explicación de las pocas noticias que se nos han 
conservado la ha intentado últimamente J. FrocerR (L'Alleluia 
dans l'usage romain: «Eph. Liturg.» 62 [1948] 6-48), Cierta afinidad 
entre el aleluya y Pascua se encuentra ya en la sinagoga, en que el 
aleluya se cantaba con preferencia en el Hallel pascual. 

36 Véase el resultado de esta interpretación en DURANDO, IV, 20. 

37 SAN AGUSTÍN, Confessiones, IX, 6s; X, 33: CSEL 33, 208 263 S; 
SAN CasIáN, De coenob. inst., TI, 2: CSEL 17, 18. 

38 WAGNER, Einfúhrung, 1, 3340, Wagner cree que el rico estilo 
melismático se introdujo en los cantos responsoriales de la misa 
2ntre 450-550 (835). Sin embargo, como la explicación de la liturgia 
galicana, atribuida a San Germán, es del siglo vir, sería más acer- 
tado extender esta época hasta Gregorio Magno. 

30 Véanse las columnas paralelas de los seis primeros manuscri- 
tos (ss. vir-Ix) en la edición preparada por R. J. HESBERT, ANTIPRoO- 
nale Missarum sextuplex (Bruselas 1935). Cf. arriba 80. 


. e 
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CUADRO SINÓPTICO DE LOS CANTOS 
RESPONSORIALES 


540. No en toda la liturgia se ha efectuado tal reducción 
de texto. En el salmo invitatorio de los maitines se conserva, 
aun hoy día un ejemplo de la forma primitiva del canto res- 
ponsorial. Para facilitar la comparación entre sí de los di- 
versos cantos responsoriales, ponemos a continuación el si- 
gulente cuadro sinóptico: 


1 2 3. 4 5 
INVITATORIO |RESPONSORIOS| RESPONSORIO 
DE (MAITINES¡DE H. MENORES| DE MAITINES ALELUYA GRADUAL 
Indicación|Indicación Indica ción|Vers. resp. del 
del vers.| del vers. del  vers.| coro. 
responso-| resp onso- responso- 
rial. rial. Trial, 
Vers. resp. del|Vers. resp. del¡Yers. resp. del|Vers. resp. dell (Vers, resp. 
Coro. Coro. coro. coro. del coro.) 
Vers, 1.0 del| Versiculo Versículo Versiculo Versículo 
salmo. | 
Vers. resp. del|Vers. resp. del Vers. resp. del¡Vers. resp. del| 
coro. coro. Coro. coro. 
“Vers. 2. del 
salmo. 
Vers. resp. del 
coro. 
Vers, 3.2 del 
salmo. 


Gloria Patri Gloria Patri |(Gloria Patri 


Vers. resp. del|Vers. resp. del|Vers. resp. del 
coro. Coro. Coro.) 


EL GRADUAL ACTUAL 


Como vemos, en el gradual apenas si se ha conservado 
nada del primitivo carácter responsorial, que en los docu- 
mentos antiguos se expresaba todavía con el nombre de res- 
ponsorium o responsorium graduale +, Con todo, la segunda, 
parte de texto aún continúa llamándosele versículo (V.). Este 
versículo representa el salmo entero, que antiguamente se 
cantaba por un solista, al que respondía el pueblo; aun ac- 
tualmente, menos las últimas notas, se canta por uno y dos 


40 Expositio «Primum in ordine»: PL 138, 1174: Et dictum res- 
ponsorium, quod uno cessante hoc ipsum alter respondeal. 
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solistas. En cambio, el versículo precedente, que corresponde 
a Ja antigua contestación del pueblo, lo canta el coro entero 
después de haberlo entonado un solista. Este modo de can- 
tar t1 el gradual, atestiguado ya desde el siglo xII, parece una 
imitación de la costumbre primitiva de cantar un solista el 
versículo responsorial para que lo repitiesen in seguida to- 
dos *?, La segunda repetición del versículo responsorial se 
usaba todavía en el siglo X111 y ¡en algunos sitios aun más tar- 
de 43, Solía suprimirse **, por regla general, al principio, sólo 
en aquellos casos en que en seguida se cantaba otro canto, el 
aleluya o el tracto 15; posteriormente, sin embargo, se supri- 
mió en casi todas las iglesias. Para evitar la impresión de un 
final algo pobre $, se hacía entrar en las notas finales el coro 
entero 17, cosa corriente aún hoy día. En la nueva edición va- 
ticana del Graduale Romanum (1908) se introduce otra vea 
la repetición del versículo responsorial. 


pa OO de la iglesia del Letrán (mitad del siglo XII) (FISCHER, 
: . 19). 

42 WAGNER, Einfiihrung, 1, 87s. Esta repetición está bien atesti- 
guada por la explicación de Amalario de 813-14, ed. HANSSENS en 
«Eph Liturg.» (1927) 162 = GERBERT, Monumenta, 11, 151 (cf. arriba 
11974); en la Expositio «Missa pro multis», ed. HANSSENS en «Eph. 
Liturg.» [1930] 34); en las Eclogae: PL 105, 1321; en el Ordo Rom. TI 
(s. x) n. 7: PL 78, 971 B; también se encuentra todavía en el ordi- 
nario de Cualons (MARTENE, 1, 4, XXIX [1, 646 CDJ]). 

43 "WAGNER, 87s. HONORIO AUGUSTODUN., Gemma an., 1, 96: PL 
172, 575 C; SICARDO DE CREMONA, Mitrale, TIT, 3: PL 213, 106 A; Or- 
dinale de Exeter (1337), ed. DALTON (HBS 37) 295, Se repite también 
el estribillo Beata gens después del versículo en la misa de Pente- 
costés que se pone como ejemplo en el Alphabetum suceraotum 
(en misales impresos entre 1495-1530) (LEGG, Tracts, 38). La repeti- 
ción se hacía en un tono más alto (AMALARIO, De eccl. off., 11, 11: 
PL 105, 1120; SicarDO, Mitrale, 111, 3: PL 213, 1055). Por otra parte, 
se deja la repetición al arbitrio del obispo en el Ordo Rom. V (s. Xx) 
n. 7: PL 78, 987; éste da una señal al maestro del coro, si desea 
la repetición. DURANDO (IV, 19, 9) insiste generalmente en que en la 
misa, al contrario del oficio divino, no se acostumbra repetir el res- 
ponsorio. La razón está en que el gradual tiene una melodía mucho 
más rica que el responsorio del oficio. 

44 Toda repitición está suprimida en el Ordinarium O. P. del 
1256 (GUERRINI, 145). 

45 Así, p. €j., en el Ordinale de los carmelitas de 1312 (ZIMMER- 
MANN, 71). Cf. URSPRUNG, Die Kirchenmusik, 57. 

46 En la misa de San Juan Bautista se suprimió la repetición 
aun a costa de un final muy poco armónico. El versículo dice: Mi- 
sit Dominus manum suam et tetigit os meum et dixit mihi, lo cual 
pide como complemento la repetición Priusquam. Por otra parte, se 
puede considerar como continuación el verso del aleluya Tu puer... 

47 "WAGNER, 88s. Así, en el siglo x111 en Bayeux, donde, sin embar- 
go, aun después del versículo, se cantaba el responso de la misma 
manera, empezándolo unos solistas y terminándolo el coro (U. CHk- 
VALIER, Ordinaire et Coutumier de l'église cathedral de Bayeux: 
«Bibliotheéque Liturgique», 8 [París 1902] 27). 
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ANTIGUOS ELEMENTOS AISLADOS DEL CANTO 
RESPONSORIAL 


541. Por cierto, en la Semana Santa se han conservado 
dos graduales, con varios versículos t8; pero se ha suprimido 
el versículo responsorial entre ellos, que se cantaba todavía 
en la época carolingia t? y aun más tarde *% Y así ya no se 
distinguen del tracto, que les ha dado el nombre. El domingo 
de Resurrección conservó también por algún tiempo un trozo 
algo más largo del salmo Confitemini con repeticiones del 
estribillo Haec dies quam fecit Dominus, exultemus et laete- 
mur in ea*!. En época posterior se repartieron los versículos 
sobre los días de la octava. Son elementos antiquísimos res- 
ponsoriales, como las primeras palabras del gradual de la se- 
gunda misa de Navidad: Benedictus qui venit in nomine Do- 
mini, Deus Dominus et illuxit nobis, eran la aclamación usada 
en la procesión navideña que en el siglo 1v se hacía de Belén 
a Jerusalén. El pueblo no se cansaba de repetir estas palabras 
durante el trayecto $2, 


EL ACTUAL VERSÍCULO ALELUYÁTICO 


a 


542. Si en el gradual no se han conservado del antiguo 
canto responsorial más que apenas unos fragmentos, el ale- 
luya mantiene aún hoy día su carácter primitivo. Primero 
canta el solista el aleluya 53 para indicar la melodía con que 
ha de cantarse el estribillo; en seguida lo repite la comuni- 
dad. Ahora comienza el cantor con el salmo, es decir, canta 
el versículo que le representa, y el coro repite otra vez el 
aleluya 5%. Desde el domingo in Albis hasta Pentecostés, cuan- 


48 El miércoles: Domine exaudi orationem meam, con cinco ver- 
sículos; el Viernes Santo: Domine audivi con cuatro versículos. 

49 WAGNER, 89s. 

50 ROBERTO PAULULO (+ hacia 1184), De caeremontis, UI, 17: PL 
177, 449 A. 

51 Antifonal de Mont-Blandin (ss. vir-Ix) (HESBERT, N. 80, con 
versículos 1 2 3 4 16 22 26). Cf. Ordo Rom. XI, n. 47: PL 78, 1044 B: 
Duo cantores in pulpito cantant Gradale: Haec dies quam jfecit Do- 
minus. Primicerius cum schola responaet. También para la fiesta de 
la Cátedra de San Pedro está atestiguado un responsorio con tres 
versículos (PL 78, 655 A). 

52 AETHERIAE Peregrinatio, 25, 6; cf. 31, 2: CSEL 39, 75 835; 
BAUMSTARK, Liturgie comparée, 166s. 

53 Hallelu-yah = ¡Alabad a Yahvé! 

54 Cf. A. EIZENHÓFER, Der Allelujagesang vor dem Evangelium: 
«Eph. Liturg.», 45 (1931) 374-382. Según la interpretación antigua, se 
cantaba dentro de la misa al principio sólo la palabra aleluya con 
su fubilus, al que más tarde se supuso como texto un versículo 
(EISENHOFER, 11, 1085). Esta hipótesis no casa con el hecho aludido 
del uso muy antiguo del aleluya en la salmodia responsorial, tam- 
bién en Roma (cf. 534); cf. también H. ENG5ERDING (Alleluia: RAC 
1, 293-299, esp. 295) “acerca del carácter esencialmente responsorial 
del aleluva. Aunaue es verdad que los versículos de aleluya no se in- 
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do el aleluya doble substituye el gradual y el verso aleluyáti- 
co, sigue otro versículo, repitiéndose a continuación el ale- 
luya $5, 

El modo actual de cantar el aleluya corresponde en lo 
csencial a lo que acabamos de decir. El primer aleluya se can- 
ta por uno o dos solistas; luego se repite por el coro, aumen- 
tado por el lubilus; el versículo se canta otra vez por el solis- 
ta, y en la repetición después del versículo entra el coro, por 
lo menos al Zubilus 56. 


NO SE SUPRIMEN LAS REPETICIONES; EL <IUBILUS> 


543. La tendencia a suprimir estas repeticiones, sobre 
todo la de después del versículo, se reflejó también por algún 
tiempo en el aleluya *”, pero fué superada a excepción de los 
días de menor solemnidad ?*f, El seguirse inmediatamente la 
«Buena Nueva» del evangelio debió de influir de un modo de- 
cisivo en esta determinación *?. 

En su período áureo, el canto gregoriano desplegó en el 
Tubilus todas sus magnificencias, y la comunidad fervorosa, 
en época que no estaba todavía acostumbrada a los ricos acor- 
des de la música polifónica, debió sentirse extasiada ante la 
inacabable variedad del subir y bajar de los melismas **. 


dican de una manera uniforme en los manuscritos, es decir, en su 
forma actual son de fecha más reciente, esto no quiere decir que an- 
tes mo se hubieran unido en la misa al aleluya versículos de salmos. 

55 El que éste no sea el caso antes en la semana de Pascua se 
explica por la circunstancia de que el salmo Confitemint tiene ca- 
rácter pascual más marcado aún que el aleluya. 

36 Así según la rúbrica del Graduale Romanum (ed. Vaticana, 
1908) (De rif. serv. in cantu Missae, IV): Si Alleluia, alleluia cum 
versu sunt dicenda, primum Alleluia cantatur ab uno vel a duobus 
usque ad signum *, Chorus autem repetit Alleluia et subiungit neu- 
ma, seu iubilum, protrahens syllabam a. Cantores versum concinunt 
quí ut supra occurrente asterisco a toto choro terminatur, Finito ver- 
su cantor vel cantores repetunt Alleluia et chorus addit solum neu- 
ma. Este reparto entre coro y solistas (pueri) se encuentra ya en el 
ordinario de Bayeux del siglo x111 (CHEVALIER, Cf. arriba nota 47) 27. 

57 Ordo Rom, V, n. 7: PL 78, 987 C. 

58 Ambas repeticiones se han suprimido en las misas del tiempo 
pascual con carácter ferial (misa de rogativas, vigilia de Pentecos- 
tés y, en parte, témporas de Pentecostés), En este caso resultó la 
misma estructura que tenemos actualmente en el gradual. El Sába- 
do Santo se suprime sólo la repetición después del versículo; 
esto y nada más es lo que explica WAGNER, Il, 95. Seguramente 
se trata de aminorar algo el júbilo de la fiesta conforme al carácter 
general de la misa; cf. Ordo Rom. 1, n. 26: PL 78, 950 A: in gunti- 
dianis diebus basta que se cante sólo el primer aleluya. Misales es- 
pañoles de la baja Edad Media no tenían fuera del tiempo pascua! 
más que un solo aleluya, al que seguía el versículo (FERRERES, 106). 

59 Cf. DURANDO, IV, 20, 7: Per hoc vero quod Alleluía cum pneu- 
ma repetitur, laus et gaudium ineffabile patriae signijicatur. 

60 El aleluya se cantaba ya en la Iglesia antigua con ricos me- 
lismas. Véanse en ROETZER, 233-235, las palabras con que San Agus- 
tín parece referirse a ellos al hablar de exultación sin palabras. Más 
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EL TRACTO 


5944. En tiempos de penitencia, el tracto substituye al ale- 
luya. Se caracteriza por la serie de versículos de salmos, de los 
que cada uno se designa como V(ersus). El tracto del domin- 
go de Ramos comprende la mayor parte del salmo 21; el del 
primer domingo de cuaresma, el salmo 90 entero. En la litur- 
gia de la época carolingia, la diferencia entre el tracto y el 
gradual consistía en que en el tracto no se contestaba a los 
versículos, cosa contraria a lo que pasaba todavía con el gra- 
dual $:, Musicalmente, lo propio del tracto es una melodía 
más sencilla 62, Parece que de aquí le vino el nombre de 
tractus = etopoc melodía típica que durante el canto se re- 
petía según reglas determinadas *., Comentaristas medievales 
quisieron derivar el nombre del modo de cantar el tracto, 
«arrastrándolo» (trahere), a tono con el ambiente de peni- 
tencia y tristeza 1%. Sin embargo, no parece que éste haya 
sido ¡el sentido original de tal clase de cantos, entre los que se 
encuentran también algunos que empiezan con fubilate, Lau- 
date Dominum. Un autor moderno defiende con bastante fun- 
damento la tesis de que en los tractos tenemos graduales—-tal 
vez se diría mejor cantos responsoriales—de los siglos Iv y v, 
o sea cantos que por la música, y en parte también por la am- 
plitud del texto, indican un período de evolución más antiguo 
en la salmodia romana, y que, por lo tanto, han conservado 
la sencillez primitiva *. Según este autor, se siguieron em- 
pleando las tonadas antiguas, más sencillas, únicamente en 
las misas de la cuaresma **, en las que nos encontramos con 


pormenores, en WAGNER, 1, 36ss. Consúltese también Wagner, 92, 
acerca de las costumbres de cantar el aleluya entre los cristianos 
orientales. Wagner confirma por propia experiencia los relatos de 
autores más antiguos de que los coptos muchas veces cantan durante 
un cuarto de hora nada más que aleluya. 

6l AMALARIO, De eccl. off., 111, 12; PL 105, 1121: Hoc differt in- 
ter Responsorium, cui chorus respondet, et Tractum, cut nemo... 

62 Todos los tractos pertenecen al segundo u octavo tono gre- 
goriano y usan con preferencia las mismas melodías de tracto en 
tracto y aun de versículo en versículo (WAGNER, I, 995). 

63 WWAGNER, 1, 99. 

64 DURANDO, IV, 21, J]. Más tarde se solía derivar el nombre del 
hecho de que el canto se ejecuta «de un tirón» (tractim), sin inte- 
rrumpirse por el estribillo; cf. B. GIHkr, 406. 

65 L, c. Cf. P. WaGnNER (Geschichte der Messe, 1 [Leipzig 1913] 4), 
con la observación de que en las melodías medievales del tracto tal 
vez se hayan conservado. restos del canto sinagogal. 

66 WAGNER, Etnfiihrung, I, 100 f. Se trata sólo de los domingos 
después de septuagésima, las pocas fiestas que en este tiempo ocurren, 
.así como la semana de témporas y Semana Santa. Solamente en es- 
tas ocasiones hay tractos en los libros de cantos más antiguos; véa- 
se la síntesis en HESBERT, p. 244. El tracto Domine non secunaum 
peccata, que rezamos todos los lunes, miércoles y viernes de la cua- 
resma, es de origen más reciente. Se introdujo en territorio franco 
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cal 


iuntas Otras formas antiguas, sobre todo en la liturgia de la 
Semana Santa 1”. Más tarde, sin embargo, se dió más vida al 
canto del tracto, haciéndolo cantar alternado entre solista y 
coro o entre dos secciones del coro, como se manda en la ac- 
tualidad *8, 


GJECUCIÓN DE LOS CANTOS INTERMEDIOS EN 
LA ALTA EDAD MEDIA 


545. Fué ciertamente un momento importante dentro de 
la liturgia romana cuando en el culto estacional del siglo vr 
después de la epístola subian sucesivamente dos cantores al 
ambón, el primero para cantar el responsorio y el segundo 
para entonar el aleluya. Tanto más que estos cantos no ha- 
bían nacido de la necesidad de llenar pausas inevitables en 
la liturgia, como los cantos de la Schola, y por esto tampoco 
había por qué cortarlos a una señal del celebrante, sino que, 
a modo de intervalos de piadosa meditación y de canto jubi- 
loso a continuación de la lectura de la palabra de Dios, for- 
maban como partes independientes entre lección y lección $* 
El nombre del cantor, lo mismo que el del lector de la epístola, 


no antes del siglo vi. Debe su origen a la discipiina penitenciaria 
de aquel tiempo, que exisia a los penitentes públicos en las tres fe- 
riae legitimae penitencias especiales (JUNGMANN, Die latermischen 
Bussriten, 7098). 

67 Como se trata casi siempre del canto que viene en segundo 
lugar, sobre todo en los domingos de la cuaresma, se explica fácil- 
mente la omisión del estribillo, pues éste debía consistir en el ale- 
luya, que en este tiempo no se podía cantar. Hacia el año 400, el 
aleluya se cantaba todavía en los entierros (sepelio de Fabiola) (San 
JERÓNIMO, EP. 77, 12: CSEL 55, 48, lín. 12), Algunos decenios más 
tarde le parece a Sozomeno (Hist. eccl., VII, 19: PG 67, 1476) que 
en Roma se cantaba al principio únicamente en el domingo de Re- 
, Ssurrección. En este relato, muy discutible por lo que hace a sus da- 
tos positivos (cf. CABROL; DACL 1, 1236), podría traslucirse el he- 
cho de la supresión del aleluya durante la cuaresma. Esta es ya un 
hecho en España en la época de San Isiporo (De eccl. off., 1. 13, 3: 
PL 83, 750s) y probablemente también en Roma, Parece que San 
Gregorio Magno quitó el aleluya también en las tres semanas des- 
pués de septuagésima (CALLEWAERT, Sacris erudiri, 650 6525). León de 
Achrida levantó por vez primera en 1053 esta acusación contra los 
latinos de haber suprimido el aleluya durante la cuaresma (A. Mi- 
CHEL, Humbert und Kerullarios, 11 [Paderborn 1930] 94, nota 124). 

68 Graduale Romanum, ed. Vaticana (1908), De rit. ser». in 
cantu Missae, TV: cuius versiculi a:ternatim cantantur q auabus 
sibi invicem respondentibus chori parti0us, aut a CantoridDus et uni- 
verso choro. Sobre un modo más antiguo de cantarlo, informa de 
Ruán De MoLÉoN, 361. 

69 El que se invirtiese en estos cantos un buen espacio de tiempo 
todavía en el siglo xI, se conoce por las largas oraciones que duran- 
te él rezaba el sacerdote; llenan en los misales varias columnas. 
En la Missa Illyrica y en el ordinario de la misa del cód. Chigi, su 
lectura, aun cuando se corra mucho, dura por lo menos un cuarto 
de hora (MARTENE, k, 4, IVY XII [1, 499-504 570574]). 
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debia indicarse al papa al principio de la función 7%, Antes de 
San Gregorio Magno, tales cantos los ejecutaban los diáco- 
nos ?*. Pero este papa, para evitar que una voz hermosa in- 
fluyese de modo decisivo en la elección de los diáconos, pro- 
hibió que en adelante los diáconos cantasen dichas partes li- 
túrgicas 72, Así fué cómo se encargó su ejecución a los subdiá- 
conos 73. Cuando el cantor subia al ambón, no podía en la 
liturgia franco-romana ocupar el sitio más elevado, pues es- 
taba reservado al lector del evangelio, sino que tenía que con- 
contentarse, do mismo que «el lector de la epístola, con una 
grada intermedia, el gradus **, De ahí el nombre de gradual ?”*. 
Sus vestiduras eran las del lector de la epistola, es decir, se 
quitaba antes la planeta ?8, 


LOS LIBROS MÁS ANTIGUOS; EVOLUCIÓN POSTERIOR 


546. ¡Los textos de los cantos venian en un libro especial, 
que en los Ordines Romani se llama sencillamente cantato- 
rium. Lo llevaba el cantor consigo al atril. Entre los seis ma- 
nuscritos más antiguos que nos han conservado estes cantos 


79 Ordo Rom. 1, n. 7; PL 78, 940. Manifiestamente, se trata ya 
en este sitio de varios cantores; véase Stapper en su edición del 
Ordo Rom. 1 (STAPPER, 17). En el Ordo de S. Amand se ve con toda 
claridad que son dos (DucHEsNE, Origines, 478); lo mismo vale del 
Ordo Rom. IHMI (s. xD n. 9: PL 78, 979). 

11 Este oficio se menciona repetidas veces en epitafios; p. ei., en 
el del archidiácono Deusdedit (s. v): 


Hic levitarum primus in ordine vivens 
Davitici cantor carminis iste fuit. 


(DUCHESNE, Origines, 180). 

12 En el sínodo romano de 595 (PL “77, 1335). ] 

73 Esto se insinúa en el Ordo Rom. 1, n. 7: PL 78, 940. Algo más 
tarde no se exige orden alguna; cf. más adelante la nota 81. 

714 Expositio «Primum in ordine» (hacia 800): PL 138, 1174 CO; 
Ordo Rom. 11, n. 7: PL 78, 971 B; Exrpositio «Missa pro multis», 
ed. HANsseNS en «Eph. Liturg.» (1930) 34s. La explicación de Ama- 
lario de 813-14 (ed. HansseNS en «Eph. Liturg.» [1927] 184) conoce ya 
esta regla, pero admite aún que se cante en otra grada. 

15 El nombre y la cosa que significa aun actualmente existían 
ya hacia fines del siglo vi1 en el imperio de los francos. Los ma- 
nuscritos (francos) de antifonarios de aquella época en Hesbert po- 
nen siempre el titulo Grad. o Resp. Pero también en Roma por el 
Gregoriano de Adriano está atestiguado el mismo nombre paya este 
canto, que en los antiguos Ordines se llama Responsorium que 
varía algo la redacción: (seguitur) gradale, gradalts, jradalem 
(LIETZMANN, N. Pb). Por otra parte, cierta sospecha de que la denomi- 
nación gradale se debe a los copistas francos gana bastante más 
probabilidad por la observación de AMALARIO (De ord. antiph., prol : 
PL 105, 1245 B) de que él notó en Roma que quod dicimus gradale, 
O cantatorium, Esta observación se refiere, sin embargo, 
al libro. 


76 AMALARIO, De eccl. off., 111, 15: PL 105, 11228; cf. también 
arriba las referencias en 520 8, 
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de la misa no hay, sin embargo, más que uno que contenga 
nparte los cantos del solista ??. Todos los demás los traen ya 
cn un solo libro con los cantos antifónicos de la Schola, cir- 
cunstancia que nos prueba que ya en el siglo rx hacía de can- 
tor un miembro de la Sehola ”?, La Sehola hacía mucho tiem- 
po que se había encargado de alternar con el cantor, razón 
por la que ella debía tener a la vista el texto integro del can- 
toral. Poco a poco, el ambón fué desapareciendo de la iglesia, 
y el cantor ya no ocupaba un puesto distinto del de la Schola, 
sino que cantaba en el mismo sitio que ésta. Por el mismo 
tiempo se introdujo la costumbre de poner, en vez de un can- 
tor único, dos y hasta tres solistas 7?. Poco después se habla 
también de cuatro *?, En otros sitios aparecen para los solos 
los niños de coro, continuación manifiesta de una institución 
de origen galicano *. Esta nueva costumbre tuvo que vencer 
en mo pocos sitios, como era natural, una seria resistencia $82, 


77 En el Graduale de Monza, del siglo vir; cf. la edición en Hes- 
BERT. En la misma época en que en Roma el cantatorium es todavía 
un libro separado, en el imperio de los francos va unido ya con 
el antifonario de la misa (AMALARIO, De ord. antiph., prol.: PL 105, 
1245 B). Lo que AMALARIO (De eccl. off., TIT, 16: PL 105, 1123) llama 
tabulae, que los cantores tienen en sus manos, es efectivamente 
el cantatorium, cuyas tapas eran muchas veces de marfil; así opi- 
haba ya WAGNER (Einfihrung, 1, 85, nota 5) y lo confirma última- 
mente J. SMITS VAN WAESBERGHE; Cf. JL 12 (1934) 423 457; JL 13 
(1935) 453; cf. también De MOLÉON, 54 284. 

78 En el culto estacional romano, esta fase de evolución apa- 
rece ya en el siglo vi, conforme se desprende del «parte» que se 
da al papa: talis de schola cantabit (Ordo Rom. I, n. 7: PL 78, 
940 C) En STAPPER, 18, falta todavía de schola. 

79 RABANO ¡MAURO, De inst. cleric., IL, 51: PL 107, 363. Según 
Ordo Rom. XI (n. 20: PL 78, 1033 B), en las grandes solemnida- 
des subían dos cantores al ambón y cantaban ¡juntos el gradual y 
el aleluya. Según el ordinario de Laón (hacia 1300), se cantaba el 
gradual por dos subdiáconos, el aleluya por los diáconos (MARTE- 
NE, 1, 4, XX [1, 607 D]). 

80 JUAN DE ¡AVRANCHES, De off. eccl.: PL M7, 38 B. Para las 
grandes solemnidades: Ordinarium O. P. (GUERRINI, 145), Liber 
ordinarius de Lieja (VOLK, 47, lín. 17). 

81 En la Expositio ant. liturgiae gallicanae (ed. QUASTEN, 12 14) 
se habla de parvuli que cantan el Kuric y también el responsorio 
después de las lecciones. En Oriente aparecen por esta época niños 
cantores que hacen de solistas; véase Testamentum Domint, l, 26; 
II, 11 (RAHMANI, 55 135). Cf. J. QUAsTEN, Musik und Gesang in den 
Kulten der heidnischen Antike und christlichen Frúhzcit: LQF 25 
(Múnster 1930) 137s, En Roma se conoce también el canto de niños 
desde muy pronto, pero sólo vara los cantos antifonados, dentro 
de la Schola cantorum (WAGNER, 1, 23 29 216ss) Como cantores del 
gradual aparecen en la liturgia romana niños por vez primera en 
SICARDO DE CREMONA (Mitrale, MI, 3: PL 213, 106). Ya se suponen 
en el Ordo Rom. V (s. x) í(n. 7: PL 78, 987 B) al prescribir que los 
cantores, si son clérigos, deben después del aleluya besar las rodi- 
llas del obispo sentado en su trono: si vero extra gradum juerint, 
pedibus eius pervolvantur. 

82 Con esta cuestión estará relacionada la disposición entre 
los Canones de TEODORO DE CANTORBERY (TT, 1, 10): Laicus non debet 
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EL CONTENIDO DEL GRADUAL Y TRACTO 


547. Por derivarse ambos cantos, el gradual y el tracto, 
de la salmodia, por regla general tenían su texto de los salmos 
o de los cánticos bíblicos, sin que ninguno de los dos, al ir a 
escoger “su versículo de salmo, tuviera en cuenta el texto del 
otro $3, Por lo que se refiere al tracto, no existe ninguno que 
no se compusiera de versículos de salmos, y raros son los ca- 
sos entre los textos antiguos, anteriores a la época carolin- 
gla, cn que para el gradual y el aleluya no se tome el texto 
igualmente de los salmos. Tales textos no salmódicos aparecen 
en algunas fiestas en que falló el arte tan admirado de en- 
contrar siempre un versículo apropiado al misterio de 
día $, Mientras en los domingos no se buscaba armonizarlos 
con las lecciones, ni podía pretenderse 85, en las fiestas gene- 
ralmente sí se logra. Tal es el caso, por ejemplo, en la fiesta 
de San Esteban, en la que, después del relato de su interroga- 
torio ante el Sanedrín, el gradual continúa con el salmo 118,23: 


in Ecclesia recitare lectionem nec Alleluia dicere, sed psalmos tan- 
tum et responsoria sine alleluia (H. J. ScumrIrz, Die Bussbúicher und 
die Bussdisziplin der Kirche [Maguncia 1883] 539; FINSTERWALDER, 
313, cf. 243 268 283), lo cual querrá decir que un seglar no puede 
cantar como solista en la iglesia, por lo menos no puede cantar el 
aleluya sagrado. La explicación que da LErTNER, 193, no es suficien- 
te. Sin tal limitación se da una prohibición ya en el concilio de 
Laodicea (s. Iv)», can. 15:-sólo los zavov:xot bdAta: pueden cantar los 
salmos; Cf. LEITNER, 184. Para el canto de los niños se encontró 
una salida incorporándolos como lectores al clero; cf. arriba 519. 
La recitación de los salmos responsoriales apenas se distinguió en 
los primeros tiempos de la lección. Para ambas se necesitaba un 
lector. Say AGUSTÍN (Serm. 352, 1 [PL 39, 1550 Al: cordi etiam 
puerili imperavit) habla, p. ej., del mismo modo del corazón del 
niño a quien Dios había inspirado cantar un salmo (que él no ha- 
bía previsto) que de los puert, quienes in gradu lectorum leen la 
Sagrada Escritura (De cons. evang., 9, 15: PL 34, 1049). Cf. tambiér 
QUASTEN, Musik und Gesang, 138ss. 

83 En cambio, en el gradual mismo, el estribillo y el versículo o 
los versículos están tomados del mismo salmo. 

84 Esto es el caso en los textos usados aun en la actualidad del 
gradual y aleluya de la fiesta de San Juan Evangelista (Jn 21,23.19 ; 
21,24) y en Epifania (Is 60,6; Mt 2,2); el gradual de la fiesta de 
San Juan Bautista (Jer 1,5.9) y en la conmemoración de San Pa- 
blo (Gál 2,8s); el aleluya del domingo de Resurrección (1 Cor 5,7) 
(HesBERT, n. 14 18 80 119 123). 

85 Mientras en los antifonarios la serie de los domingos empe- 
zada con Pentecostés sigue hasta adviento, en las listas de las pe- 
rícopes, que difieren mucho entre sí, se solía empezar después de 
la solemnidad de los Príncipes de los Apóstoles una nueva serie, 
que era independiente de la fecha del domingo de Resurrección. 
Así combinaban los cantos después del 29 de junio cada año con 
otras lecciones. Sobre la razón de esta diversidad de los principios 
que regían los cantos y las lecciones, véase H. ScumIDT, Die Sonnta- 
ge nach Pfingsten in den rómischen Sakramentaren («Miscellanes 
Monlberg», I, 451-493) 4685, 
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Sederunt principes et adversum me loquebantur; o en Epifa- 
nía, cuando enlaza con la palabra final de la lección, amplifi- 
cándola: Omnes de Saba venient. Casos hay en los que el 
canto es sencillamente la continuación de la lección, como en 
los sábados de témporas, en que sigue a la lección de Daniel 
el cántico de los tres jóvenes en el horno *", 


EL TEXTO DEL VERSÍCULO ALELUYÁTICO 


548. El versiculo del aleluya, sobre todo en los formula- 
rios para los domingos, no se le relaciona desde el principio 
con determinados salmos. Con todo, exhorta Amalario a que 
se elijan tales versículos que rimen con el segundo aleluya, es 
decir, que expresen la alegría de la Iglesia o la alabanza de 
Dios $7, Los antifonarios solían traer al final una lista de ver- 
sículos a propósito para el aleluya $8, entre los que se podían 
escoger los que más gustaban. Se comprende que más tarde, 
cuando en cada Iglesia se habia asignado ya para todos los 
formularios su versículo del aleluya, hubiese la mayor diver- 
sidad entre los diferentes misales 8%, Por esta razón, O sea 
porque este versículo no se fijó definitivamente sino muy tar- 
de, se explica que entre los versículos del aleluya haya un nú- 
mero tan grande de textos no tomados de los salmos y hasta 
de textos que ni siquiera son de origen bíblico, lo que pudo 
ocurrir por haberse desvinculado casi totalmente de la sal- 
modia. 


PREFERENCIA MEDIEVAL POR ESTE CANTO 


549. No se puede disimular la preferencia que la liturgia 
medieval sentía por el aleluya en comparación del gradual, 
al que en la interpretación alegórica se explicaba sólo como 
un eco de la predicación de penitencia del precursor San Juan 
o, en el mejor de los casos, como transición del Antiguo al 
Nuevo Testamento, y al que, por lo tanto, se daba un carácter 
penitencial, a despecho de su contenido y expresión musi- 


88 Y además los casos parecidos en las profecías del Sábado 
Santo. Conforme observa HESBERT (p. XLIL, nota), en estos casos el 
lector recitaba también el canto que en su texto bíblico seguía a la 
lección, provisto muchas veces con notas o por lo menos con signos 
correspondientes y con una rúbrica (Hic mutes sonum o palabras 
equivalentes); cf. Paléographie musicale, 14 (1931-34) 272; cf. tam- 
bién el antifonario de Senlis en HESBERT, N. 46 a. 

87 AMALARIO, De eccl. Off., MI, 13: PL 105, 1122. 

88 HresBERT, N. 199; cf. la introducción del editor, p. cxrIxs. La 
lista de Compieégne contiene 78 números. 

89 Véanse los ejemplos en HEesBERT, Antiphonale missarum sextu- 
plex, 199, y p. CXIXS. 
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cal *. Fué en el aleluya donde se introdujeron por vez primera 
los tropos *!, y los versículos del aleluya, cantados como solos, 
fueron los textos de la misa que antes que ningún otro se ar- 
monizaron ??. Desde luego fué la misma palabra aleluya la que 
se destacaba por el canto por encima de las demás; su vocal 
final se alargaba en melodías de júbilo interminables, las lla- 
madas sequentiae 9, 


ORIGEN DE LAS SECUENCIAS; LAS «PROSAS> 


550. Era bastante pedir a los cantores supiesen de memo- 
ria estas largas melodías. Por esto, desde mediados del si- 
glo rx en Normandía y luego en San Galo se compusieron 
textos destinados a sostener estas melodías ** y seguramente 
también para hacerlas más aceptables a los pueblos germáni- 
cos, para los que el canto melismático resultaba siempre cosa 
extraña. Estos textos se hicieron tanto más largos cuanto más 
extensas eran las nuevas melodías del aleluya *3. Es el mismo 
caso que luego se repite ien los tropos, con sola la diferencia 
de que en estos últimos se amplificaban textos ya preexisten- 


20 (Cf. INOCENCIO III, De s. alt. mysterio, 11, 31: PL 217, 817: el 
gradual significa poenitentiae lamentum; por eso es mejor cantar- 
lo no festivis aut modulationis vocibus, sino quasi cantum gravem 
et asperum. DURANDO, Rationale, 1V, 19, 1: per Graduale conversto 
de ludaeis, per versum conversio de Gentuiibus, per Alleluia utrius- 
que in fide laetitia, per sequentiam canticum victorue figuratur. 
Cf. 1. c., IV, 19, 4; 20. 

91 BLUME, Zropen des Missale, 11 («Analecta Hymnica», 49), pá- 
gina 211: «El verso aleluyático, en cambio, con su aleluya final, es 
el verdadero ambiente de los tropos». Los tropos más antiguos de los 
versos aleluyáticos se remontan hasta el siglo 1x (214), L. c., 215- 
287, los textos de los tropi ad responsorium graduale et ad versum 
alleluiaticum. 

92 En el Winchester Tropar (s., xn) (ed. FReERE: HBS 8), de las 
100 tonadas, corresponden 54 a los versos aleluyáticos y además 
una docena a las secuencias; cf. URSPRUNG, Die kath. Kirchenmu- 
sik, 119-121. 

9% AMALARIO, De eccl. off., TIL, 16: PL 105, 1125. Ya mucho antes 
se encuentra en el antifonario de Mont-Blandin (hacia 800), en la 
lista de los versos aleluyáticos, después de varios de ellos, la nota 
cum sequentia (HESBERT, n. 199 a; Cf. 1. C., p. CXIXS). Cf. también 
en el Ordo Rom. IM, n. 7: PL 78, 971, nota d: seguitur iubilatio 
quam seguentiam vocant. 

24 A MANSER, Sequenz: LThK 9 (1937) 482-485; con mucha bi- 
bliografía. WAGNER, I, 248-276. Por otra parte, el Speculum de myst, 
Eccl. (PL 177, 359 C). dice todavía en el siglo x11: quaedam eccle- 
siae mystice pneumatizant sequentiam sine verbis. Cf. BLUME-BAN- 
NISTER, Tropen, 1, p. 12s, 

-95 Según WAGNER (I, 253ss), estas melodías más ricas debieron 
adoptarse, por mediación de monjes orientales, del canto ecclesiás- 
tico bizantino. De otro parecer son CL. BLUME y H. BANNISTER 
(Liturgische Prosen erster Epoche: «Analecta Hymnica», 53 [Leip- 
zig 1911] p. XXI-XXVID, que hacen constar que las melodías tradi- 
cionales—las más antiguas se fijaron en el siglo rx—enlazan siem- 
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tos 8, Notgero Balbulo, monje de San Galo (+ 912), compuso 
para las melodías del Jubilus del aleluya textos en que a cada 
nota correspondía una sílaba. A estos textos se aplicó ahora 
cl nombre de sequentiae. Dificil era que las secuencias más 
antiguas se pudieran sujetar a ninguna forma métrica, por 
cxigirse para cada grupo de notas un texto con tantas sílabas 
cuantas notas contaba. Tenían, pues, carácter de ritmos libres 
o de prosa elevada, y por esto se llamaban también prosas, 
nombre que en Francia se aplica aún hoy día a los himnos 
eclesiásticos. Al hacer repetir con un texto distinto cada una 
de las frases musicales de que estaba compuesta la melodía 
total resultaron estrofas gemelas que luego se cantaron por 
dos coros. Sólo las estrofas primeras y las finales carecían a 
veces de sus dobles ?”. 


Su IMPORTANCIA EN LA POESÍA RELIGIOSA 


551. A principios del siglo xr surgió otra clase de secuen- 
cias, compuestas generalmente de versos y estrofas armónicas 
que emplean también la rima. Fué el florecimiento de la poe- 
sía de las secuencias, cuyo representante principal es Adán 
de San Víctor (+ hacia 1192). Por los manuscritos se han co- 
leccionado unas 5.000 secuencias 9, y esto nos indica la im- 
portancia de este género en la poesía medieval. 

Los misales de la baja Edad Media de los países del norte 
de Europa contienen secuencias para cada fiesta y hasta en 
cada formulario donde se encuentra el aleluya. Un misal de 
Colonia del año 1487 ofrece 73; el de Augsburgo del año 1555, 
98 secuencias **”. En otros países, sobre todo en Italia y Roma, 


pre con las melodías gregorianas de la última sílaba del aleluya, 
amplificándola. Prefieren interpretar estas amplificaciones como 
«improvisaciones» propias de los autores de las secuencias (1. c.), y 
ven una especie de precursores de las secuencias en los versus ad 
sequentias de manuscritos franceses, que solamente en parte tie- 
nen por base el iúbilus del aleluya. Un nuevo y amplio estudio de 
la cuestión lo ofrece W. y. p. STEINEN, Die Anfánge der Sequenzen- 
dichtung: «Zeitschrift f. schweiz. Kirchengescnichte», 40 (1946) 190- 
212; continúa hasta 41 (1947) 122-162. 

26 Cf. arriba 440. 

27 Cf. los ejemplos en WAGNER, 1, 256ss. 

23 En los Analecta Hymnica Medii Aevi, editados por C. BLUME 
y G. M. DREves, la sección Sequentiae inedítae comprende los tomos 
8 9 10 34 37 39 40 42 44. Más secuencias están en los tomos 7 53 
54 55; cf. también tomos 47 y 49. Una selección ofrecen G. M. DRE- 
VES-CL. BLUME, Ein Jahrtausend lateinischer Hymnendarchtung (Leip- 
zig 1909). 

99 Las cifras están tomadas de EISENHOFER, II, 113. Misales ingle- 
ses contienen con frecuencia una rúbrica según la cual se deben 
cantar secuencias sobre todo en adviento y en las fiestas de santos 
que se celebran con más solemnidad fuera del tiempo comprendido 
entre septuagésima y domingo de Resurrección (J. W. LeGG, The 
Sarum Missal [Londres 19161 461-496; cf, FERRERES, 109). 
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se miró con más reserva este género literario !*” o, por lo me- 
nos, a tono con su origen, no se las empleaba en las misas 
privadas !%!, De toda esta exuberancia de secuencias, en la 
reforma del misal de Pio V no se han conservado más que 
cuatro, las que encontramos aún anteriormente, de vez en 
cuando, en misales italianos 1%. En esta decisión de eliminar 
radicalmente las secuencias influyeron seguramente tanto las 
tradiciones italianas como las tendencias humanistas ?**”. 


LA SECUENCIA «VICTIMAE PASCHALI> 


552. La más interesante entre las cuatro secuencias que 
se han conservado 1% es ciertamente la de Pascua de Resu- 
rrección, que pertenece a la évoca de transición entre los dos 
géneros literarios. Su autor es el capellán del emperador Con- 
rado II, Vipo (después de 1048). Esta secuencia, que con 
toda su simpática sencillez e inspiración alegre, muy propia 
de la solemnidad pascual, nos causa la impresión de una poe- 
sía un poco rudimentaria, está construida en su forma primi- 
tiva perfectamente según las leyes rítmicas: una introducción 
y cuatro pares de estrofas, en las que cada línea coincide has- 
ta en el número de sílabas con su réplica *', 


1. Victimae paschali laudes 
Iimmolent Christiani. 


2. Agnus redemit oves, 2. Mors et vita duello 
Christus innocens Patri conflirere mirando, 
reconciliavit dur vitae mortuus 
peccatores. regnat vivus. 


1060 Cf. INOCENCIO IT, De s. alt. mysterio, 11, 33: PL 217, 820 A; 
WAGNER, 1, 2755. 

101 Así en los dominicos y los carmelitas (MANSER, 484). En este 
sentido, el misal de Benedicto XV (1925) deja al arbitrio del sacer- 
dote en las misas privadas el suprimir la secuencia durante la oc- 
e como en las misas de difuntos, que tienen carácter más 
privado. 

102 Véanse en E3BNEr los índices. CÍ. también WAGNER, 1, 276. Al- 
gunas secuencias más sobreviven en los propios de aigunas dióce- 
sis francesas y de varias Órdenes religiosas; véase, p. ej., la se- 
cuencia Laetabundus exultet en Navidad y Epifanía del actual mi- 
sal dominico. 

103 Cf. arriba 184. 

104 Los datos acerca de la historia de literatura, en EISENH«O- 
FER, 1, 112-114. Una interpretación ascética ofrece N. GIHR, Die Se- 
quenzen des rómischen Messouches cogutatisch und aszetich er- 
klárt, 2.2 ed. (Friburgo 1900»). 

_105 WAGNER, 1, 268. Con ocasión de la reforma de Pio V, se su- 
primió la quinta estrofa; en la estrofa 4, el suos se substituyó por 
vos; la edición vaticana del Graduale Romanum na vuelto a poner 
suos. 
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3. Dic nobis, María, 3.2 Angelicos testes 
quid vidisti in via? sudarium et vestes. 

4. Sepulchrum Christi viven- 4.2% Surrexit Christus, spes 
et gloriam vidi [tis praecedit suos in  [mea, 
resurgentis. Galilaeam. 

5. Credendum est magis soli 52% Scimus Christum surre- 
Mariae veraci a mortuis vere, [xisse 
quam Iudaeorum tu nobis victor 
turbae fallaci. rex, miserere. 


Es también notables la estructura de la segunda parte de 
la secuencia: a la pregunta de la comunidad contesta la per- 
sona bibiica, y al final se juntan ambos para la alabanza de 
Dios. En ella se ha reconocido un tipo utilizado muchas veces 
en la poesía eclesiástica oriental *%, Del hecho de que en la 
primera parte de la secuencia, a diferencia de la segunda, no 
se utiliza la rima consonante, sino sólo la asonante, se ha de- 
ducido, y con probabilidad, que la primera parte no puede ser 
del mismo Vipo, sino debe de ser anterior a €l 107, 


EL «VENI SANCTE SPIRITUS> 


553. La secuencia de Pentecostés Veni Sancte Spiritus se 
debe a Esteban Langton, arzobispo de Cantórbery (+ 1228) 18, 
Aunque su texto empalma con el segundo versículo del ale- 
luya, Veni Sancte Spiritus 1%, esta vez la secuencia se ha se- 
parado del Iubilus del aleluya, para convertirse en un himno 
independiente. Es una plegaria fervorosa que pide la virtud 
vivificadora de arriba para vencer todas las deficiencias de la 
naturaleza humana, y representa a la vez la expresión de 
aquella devoción al Espíritu Santo, tan tipica de la Edad Me- 
dia, que se manifiesta en la dedicación a El de tantos hospi- 
tales con sus iglesias. 


EL «LAUDA SION» 


554 En el Lauda Siom, sublime poesía didáctica sobre la 
Sagrada Eucaristia, compuesta hacia 1263 por Santo Tomás 
de Aquino, el espiritu de la escolástica ha erlgido para la %i- 
turgia un monumento, testimonio tanto del afán por ahondar 


106 BAUMSTARK, Liturgie comparée, 113s. 

107 E, ARENS, Wipos Oster-Sequenz: «Theologie u. Glaube», 18 
(1926) 149-154. 

+48 G. MorIN en «Revue Bénéd.», 30 (1913) 121; WILMART, AUTCurs 
spirituels, 37-45. Esteban Langton es conocido como teólogo y autor 
de la actual división en capitulos de la Sagrada Escritura. 

109 Es de origen más reciente, En su lugar estaban en los anti- 
fonarios más antiguos los versículos Spiritus Domini o Haec dies 
(BEsBERT, n. 106). 
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en los misterios como de la piedad sencilla de aquellas gene- 
raciones. 


EL «STABAT MATER> 


555. Durante mucho tiempo se atribuyó el Stabat Mater 
a Jacopone da Todi (+ 1306); sin embargo, parece ser de otro 
franciscano más antiguo; últimamente se ha hablado de San 
Buenaventura !*!1”. Al principio no se encuentra sino en los li- 
bros de horas y demás devocionarios, y sólo por excepción lo 
admitieron algunos misales 1!1*. En el misal romano no se ¡e 
dió cabida hasta el año 1727, cuando Benedicto XIIT deter- 
minó se celebrara da fiesta de los Siete Dolores en toda la 
Iglesia. Su contenido, mucho más lírico que hímnico, y su me- 
ditación de la pasión del Señor, con sabores de mistica fran- 
ciscana, delatan preferentemente rasgos de devoción privada, 


en concreto de la devoción franciscana a la pasión y a la 
Virgen. 


EL «DIES IRAE> 


556. Algo semejante se puede decir del Dies irae, que apa- 
rece al declinar el siglo x11 11? Con todo, esta secuencia hun- 
de sus raíces más en la liturgia a modo cd. ampliación, en for- 
ma de tropos, del correspondiente versículo del responsorio 
Libera 113. Existen también en este himno diversos elementos 
tomados de cantos litúrgicos más antiguos ?*?*4, 


IMPORTANCIA DE LA SECUENCIA 


557. El intento, pues, de amplificar musicalmente el ale- 
luya fué para la estructura de la misa la pequeña rendija que 
la Edad Media supo ensanchar de tal modo que se convirtió 
en amplio campo donde cultivaba su lenguaje propio con nue- 
vas creaciones litúrgicas. La secuencia, junto con el aleluya, 
pasó a ser una de las partes más llamativas en la misa. Lo 


110 A. ¡MMANSER. Stabat Mater: LTnK Y (1937) 759s; c<f. M. 
iO en «Zeitschrift f Aszese u. Mystik», 19 = ZkTh 683 (1944) 
2 


111 Véase, sin embargo, EBNER, 168; añadido posteriormente en 
un misal franciscano del siglo xIII. 

112 M, INGUANEZ (11 Dies irae in un codice del secolo XII: «Ri- 
vista Liturgica», 18 [1931] 277-288) llamó la atención sobre un texto 
algo diferente de esta época; BRINKTRINE, Die hl. Messe, 102. Con 
esto ya no se puede defender la paternidad literaria de Thomas 
de Celano (+ hacia 1255). 

113 Responsorio noveno del oficio de difuntos, usado también 
para la Absolutio ad tubam, Cf. su empleo en el rito de sepultura 
de un misal franciscano del siglo xIm (EBNER, 120). 

114 EISENHOFER, II, 114, siguiendo Cx, 'BLUME, Dies irae: eCáci- 
llenvereinsorgan», 49 (1914) 55ss. 
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prueba la circunstancia de haber sido aquí donde se introdujo 
por vez primera el canto polifónico 115; más aún, parece que 
existió cierta relación entre el órgano y la secuencia ***. Un 
poco más tarde oímos hablar del solemne toque de campana 
que acompañaba el canto de la secuencia **”, y fué aquí don- 
de el arte dramático hizo sus primeros ensayos. Como se sabe, 
la secuencia, en su forma más antigua, con las estrofas dobles 
que pedían el diálogo, conforme lo hemos visto en el Victimae 
paschali, fué uno de los puntos de partida más importantes 
para el teatro religioso. Pero la escenificación no se introdujo 
inmediatamente antes del evangelio (seria demasiado inte- 
rrumpir la marcha del culto), sino al principio de la misa, 
donde el domingo de la Resurrección el ¿ropo en forma de 
diálogo: Quem quaeritis in sepulchro, o Christicolae, servía de 
introducción al introito Resurrexi 11, 


ORIGEN DEL CANTO RELIGIOSO ALEMÁN 


558. En cambio, la particularidad de que las estrofas for- 
maban parejas y se repetía la melodía hizo desarrollarse alli 
mismo otra amplificación popular de da secuencia. Sabemos 
por documentos antiguos, precisamente en el caso del Victi- 
mae paschali, cómo se dió el primer paso para la formación 
de los cantos religiosos alemanes. Paralelas a las estrofas .a- 
tinas se compusieron otras en lengua vulgar, que se cantaban 
por todo el pueblo alternando con las latinas !*?. Este es el 


115 Cf. arriba 168. 

116 WAGNER, I, 264s. 

117 Liber ordinarius del convento de Santiago, de Lieja (VoLk, 
53, lín, 13). En diversas regiones de Alemania existe la costumbre 
de tocar una campana al evangelio. Es casi cierto que existe una 
relación entre ambas cosas; es decir, que después de suprimir las 
secuencias, el toque de campana se ha aplicado al evangelio. La fa- 
se intermedia de esta evolución se ve e. o. en De MoLÉON (245 365 
426), que dice que en su tiempo (hacia 1700), se tocaba en las igle- 
sias francesas «durante el gradual», «un poco antes del evangelio 
y después del mismo», «durante la prose», interpretando el autor 
tales toques de campana como anuncio del principio de la misa 
sacrifical. Por otra parte, atestigua una fuente inglesa, ya hacia 
1529, que se tocaba la campana grande al evangelio; cf. ¡MAKELL, 63. 
También el sínodo de Tréveris de 1549 habla en su can. 9 de un 
toque de campana al evangelio (MansI, XXXII, 1447). 

118 K. YOUNG, The drama of the medieval church, 1 (Oxford 
1933), 201-222; URSPRUNG, 77; Cf. 79. 

119 Reglamento de una escuela de Crailsheim, del año 1480 (en 
W. BAEUMKER, Das katholische deutsche Kirchentiea, 11 [Friburgo, 
1883] 12): Item circa alía festa Resurrectionis, ASCensi0nts et Cor- 
poris Christi habentur plures canciones Cunmvementes cum sequentas, 
videlicet in sequentias «Victime paschali tuuues»: Christi ist er- 
standen, circa quoslibet duos versus etc. reyuwrniter fit. Vel anua: 
«Surrexit Christus hodie, alleluia, atleluia, humano pro soiaomine, 
alleluia», vulgus: Erstanden ist der heilig Christ, Alleluia, Der aller 
Welt ein Tróster ist Alleluia, etc. Para Ingolstadt atestigua hacia 


za 
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origen del canto pascual Christ ist erstanden, que data del 


siglo x1r y cuya melodía deja ver claramente esta dependen- 
cla 129, 


559. Las antiguas canciones de Pentecostés: Nunc bitten 
puir den Heiligen Geist y Komm, Heiliger Geist, Herre Gott, 
dependen ambas de la secuencia Veni, Sancte Spiritus, lo mis- 
mo que una vulgaris prosa: Christ fuer gen Himmel, es tribu- 
taria de la secuencia de la Ascensión Summi triumphum 121, 
El carácter silábico que distinguía las secuencias de los anti- 
guos cantos melismáticos, junto con su verso, fundado en el 
acento y no en la cantidad, fué el elemento popular que fa- 
cilitó tales creaciones. Al separarse estos cantos de las se- 
cuencias, ya no pudieron mantenerse dentro de la liturgia. La 
recitación alternada de las secuencias entre solista y coro, 
o entre dos coros, ha quedado en vigor hasta la actualidad :?? 


EL «LAUDA SION> DA LUGAR A UNA CEREMONIA 


560. La secuencia Lauda Sion dió lugar en la época del 
barroco a la introducción de una nueva ceremonia. En la misa 
solemne, celebrada delante del Santísimo Sacramento ex- 
puesto, el celebrante, hacia el final de la secuencia y antes 
de las palabras Ecce panis angelorum, tomaba la custodia del 
ostensorio y, volviéndose al pueblo, se la enseñaba. A veces 
entonaba él mismo las palabras citadas *23, 


1530 el doctor Eck; Sub Alleluia solet adliquanao cani; «Christ ist er- 
standen» (GReEvinNG. Johann Ecks Pfarrbuch, 152, nota c). El Cantual 
de Maguncia, del 1605 y del 1627, ofrece todavía versos alemanes 
para cantarlos entre las estrofas de la secuencia (BAEUMKER, 1. C., 1, 
[1886] 199). 

120 Véase la comparación de ambas melodías en URSPRUNC, 72, 
24 101. Otras formas antiguas del canto, en BAEUMKER, I (1886) 502- 
510. 
121 BAEUMKER, Il, 12, Del mismo reglamento de la escuela de 
Crailsheim, 1. c., algunos ejemplos más. Cf. también W. BAEUMKER, 
Zur Geschichte der Tonkunst (Friburgo 1881) 132s. 

122 Graduale Rom., ed. Vaticana (1908); De rit, serv. in cantu 
Missae, IV. E 

122 Este último es el caso en la misa solemne del Corpus, en la 
forma en que se celebraba en el siglo xv1r1 en Klosterneuburg (ScHA- 
BES, (171). Un capítulo provincial de los premonstratenses de Bra- 
bante del 1620 dispone: «Cada vez que se diga una misa conventual 
de Venerabili, se cante después del aleluya Ecce panis, et sub istis 
omnibus (es decir, también en el Tantum ergo y Genitori, antes y 
después de la misa cantada) venerabile sacramentum a celebrante 
exhíibeatur, acolythi taedas accensas teneant, cymbala pulsent et thu- 
ribularius thurificet (Capitula provincialia Circariae Brabantiae, ed. 
STEYNEN: Publ. anejas de «Analecta Praem.», 17-18 [1941-43] 4). Nu- 
merosos ejemplos más se encuentran del siglo xy en BRowE, Die Ver- 
ehrung del Eucharistie im Mittelalter, 150-153. Esta costumbre se 
encuentra aún actualmente durante la octava del Corpus en la dió- 
cesis de Tréveris. Según una comunicación epistolar del profesor 
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EL PASAJE DE LA MISA EN QUE SE CONFIEREN 
LAS ÓRDENES 


561. ¡Con el canto del aleluya el desarrollo del proceso lí- 
túrgico se detiene como por un momento antes de pasar a 
anunciar triunfalmente la palabra de Dios en el evangelio. 
Esto se hace evidente no sólo en lo que ya vimos, sino también 
en el hecho de que en este sitio se intercalaban, si se daba el 
caso, ya muy pronto otras ceremonias. Frente a la costumbre 
primitiva de tener las ordenaciones inmediatamente antes 
de empezar la misa sacrifical 12%, sin que por cierto hubiera 
precedido la antemisa, que en aquella época no se conocía, 
se había impuesto ya hacia el año 800 en Roma la costumbre 
de conferir antes del evangelio las Órdenes mayores. Para 
precisar más, las ceremonias se tenían entre el gradual y el 
aleluya, resp. el tracto 1?5, Así se hace también en la actuali- 
dad, por lo menos por lo que se refiere a la consagración epis- 
copal y sacerdotal, que se tiene, lo mismo que la de abades, 
vírgenes y la coronación de reyes, antes del aleluya o el últi- 
mo versículo de la secuencia o del tracto ??*, 


SE EMPIEZA CON LA PREPARACIÓN DE LAS OFRENDAS 


562. En la baja Edad Media acostumbraban a empezar 
con la preparación de las ofrendas durante los cantos inter- 
medios 12”, procedimiento que luego en algunos sitios pasó in- 


Baltasar Fischer, se desarrolla del modo siguiente: Después de la 
estroía Nulla rei fit scissura, el sacerdote coge la custodia, la le- 
vanta hacia el pueblo y entona el Ecce panis angelorum, Del mis- 
mo modo, entona In figuris praesignatur y Bone pastor, panis vere. 
Durante esta estrofa da la bendición con el Santísimo. 

124 San HirPóLITO, Trad. Ap. (Dix, 6). 

125 Ordo Rom. VITI, n. 3 4 8: PL 78, 1001-1004; Cf. De PUNtEr, 
Le pontifical Romain, 1, 136s, Desde el siglo x en muchos sitios 
se intercalaban aquí las consagraciones que antes se tenían fuera 
de la misa o después de la comunión, hasta que, finalmente, pre- 
valeció el modo galicano de trasladarlas a varios sitios de la an- 
temisa; cf. 1. €., 137. 

128 Pontificale Rom., De ordinibus conferendis. 

127 Así es costumbre ya en el Ordo eccl. Lateran, (FISCHER, 81): 
el subdiácono se lava las manos, echa vino al cáliz y pone sobre la 
patena las hostias necesarias. Cf. Ordinarium O. P. (GUERRINI, 237); 
Ordo Rom. XIV, n. 53: PL 78, 1161 B. En las iglesias episcopales 
francesas de la baja Edad Media se hacía esta preparación del cáliz 
en un altar lateral y el diácono decía a la mezcla del agua las pala- 
bras que lo acompañan (Deus qui humanae substantule o De latere). 
El traslado al altar se hacía a veces durante el Credo (MARTENE, 
1, 4, 4, 10 [I, 37551). Más ejemplos, 1. C., 1, 4, XXIV XXIX XXXVII 
(1, 627 D 646 ¡iD 677 D). Cf. también el ordinario de la misa Inautus 
planeta (en misales después del 1507) en LeGG, Tracts, 184. 
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pa 


cluso a la misa privada !?8. A veces oímos también que el ce- 
lebrante rezaba durante estos cantos y preparaciones algunas 
de las apologías que en tanta abundancia traen los misales 
de los siglos xI y X11 12%, 


6. El evangelio 


563. Aunque no se imponga como una necesidad ineludi- 
ble, lo cierto es que, como si fuera una ley universal a todas 
las liturgias, la última lección se forma con una perícope de 
los santos evangelios *. Evidentemente, con ello se trata de 
guardar cierto orden jerárquico, quedando fuera de duda que 
a los evangelios corresponde el sitio más honorífico, que es al 
final de las demás lecciones. Con esto, al mismo tiempo se le 
sitúa más cerca de la misa sacrifical. Sólo en los evangelios se 
contiene la Buena Nueva, cumplimiento del pasado y orien- 
tación para el futuro. El Señor había enviado delante de sí a 
los profetas, al Precursor y a sus apóstoles (Lc 10,1); del mis- 
mo modo, la lección del Antiguo Testamento y la epístola han 
de preceder al evangelio ?. 


APRECIO DEL EVANGELIARIO 


564. En qué estima se tuviera el evangelio se palpa en el 
esmero con que se ornaban los evangeliarios manuscritos y el 
verdadero lujo que en ellos se desplegaba. Los evangelios se- 
guían escribiéndose con letras unciales en tiempos en que és- 
tas ya habían caído en desuso para las demás escrituras. No 


1238 Véase el rito del misal de Ratisbona, hacia 1500 (BEcK, 265). 
En otros sitios, el sacerdote sólo debe mirar si el cáliz y la patena 
o las ofrendas; así en dos ordinarios en LecG, Tracts, 

129 EBNER, 297 337. Cf. arriba 545 6%, Véase también la noticia de 
la vida de Santo Tomás de Cantorbery (+ 1170), quien durante los 
cantos de la antemisa rezaba las oraciones penitenciales de San An- 
selmo (MARTENE, 1, 4, 4, 9 [L, 3751). 


1 Solamente en la enumeración de las lecciones de Say JUSTINO 
(Apol., 1, 67) se nombran en primer lugar los «recuerdos de los após- 
toles» (= evangelios) y luego los profetas. Los testimonios más anti- 
guos de que los evangelios ocupaban el último lugar, véanse en TH. 
IO des Neutestamenti. Kanons, 11 (Erlangen 1890) 380, 
nota 2. 

2 REMIGIO DE AUXERRE (Expositio: PL 101, 1250 A): precede la 
epístola, porque el Señor enviaba delante de sí a sus apóstoles (Lc 
10,1). Comentaristas posteriores interpretan con AMALARio (De eccl. 
Off., III, 11: PL 105, 1118) unánimemente la anterioridad de la epís- 
tola, dd San Juan Bautista (DURANDO, IV, 16, 255; EJSEN- 
HOFER, 1l, ; 
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pocos manuscritos echan mano de letras de oro o plata sobre 
un fondo de púrpura, decorados ricamente con miniaturas. 
Todo lo que en este particular había iniciado la antigúedad 
cristiana se superó con mucho durante la época carolingia. 
No era raro fabricar para el evangelario tapas de marfil, oro 
puro y plata ?. Era el único libro que podía colocarse sobre el 
altar; y eso que, según la concepción antigua que aun perdura 
en la Iglesia griega, en el altar no debía ponerse más que el 
Santísimo Sacramento *. 


DISTINCIÓN DE LA LECTURA DEL EVANGELIO 


565. Aun en lo que hace a la liturgia encontramos desde 
muy antiguo un especial empeño en rodear su lectura con la 
mayor solemnidad. No lo puede leer un simple lector, sino un 
diácono o el mismo sacerdote $. En las fiestas, muchas veces 
leía el evangelio el mismo obispo f. En Jerusalén se hacía así 
todos los domingos ”. En Occidente, leer el evangelio pertene- 
cia desde muy antiguo al diácono f, primer clérigo ientre los 
ministros. En la noche de Navidad era un privilegio del em- 
perador romano, que para ejercerlo se revestía de diácono: 
Exiit edictum a Caesare Augusto ?. 


% Sr. BrisseL, Geschichte der Evangelienbicher in der ersten 
Húlfte des Mittelalters (Friburgo 1906); H. LecLercQ, Evangeldire: 
DACIL 5, 775-845. 

4 LECLERCA, 778. 

5 Así lo piden las Const. Apost., TI, 57, 7 (QUASTEN, Mon., 182). 
Al diácono menciona SAN JERÓNIMO, EP. 147, 6: PL 22, 1200. Según 
SOZOMENO (Hist. eccl., VII, 19: PG 67, 1477 A), la lectura del evan- 
gelio en muchos sitios quedaba reservada en su tiempo a los sacer- 
dotes; en Alejandría, al archidiácono; en otros sitios, a los diá- 
conos. 

6 SOZOMENO, 1. Cc. Aun actualmente lee en la misa bizantino-eslava 
del domingo de Resurrección el evangelio el mismo celebrante, 
en su caso el obispo (Jn 1, 1-17), y esto de modo que cada frase 
se repite por cada uno de los sacerdotes y diáconos asistentes; al 
final de la lección se tocan todas las campanas (A, V. MALTZEW, 
Fasten- und Blumen-Triodion [Berlín 1899] 723-725). 

7 AETHERIAE Peregrinatio, c. 24, 10: CSEL 39, 73s. En las liturgias 
sirias y etiópicas lee también actualmente el evangelio siempre el 
celebrante (BAUMSTARK, Die Messe im Morgenland, 93). 

8 Ordo Rom. I, n. 11: PL 78, 942s. Del diácono como lector del 
evangelio habla ya San JERÓNIMO, EP. 147, 6: CSEL 56, 332. Tam- 
bién en la liturgia bizantina y armenia lee el evangelio el diácono; 
en la copta se encarga de todas las lecciones (BAUMSTARK, 935). 

2 En sí, los Ordines Romani conceden este privilegio a los empe- 
radores sólo para la lección correspondiente de los maitines (Ordo 
Rom. XIV, n. 67: PL 78, 1182; Ord. Rom. XV, n. 9: PL 78, 1278). 
Sin embargo, lo ejercitaron también en la misa Carlos IV y Segis- 
mundo (cf. BIEHL, Das liturgische Gebet fiir Kaiser und Reich, 
1005). Federico IIT hizo lo mismo en 1468 en Roma (cf. el relato en 
BROWE, en JL 12 [1934] 166). Pertenecía al rito el que el emperador 
desenvainase antes su espada y tres veces la blandiese, en señal de 
cue defendía el evangelio. En virtud de la consagración de empera- 
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EL EVANGELIO NO SE COMPRENDE EN LA 
LEY DEL ARCANO 


566. A finales de la antigúedad cristiana se advierte cier- 
ta vacilación en el problema de si había. que admitir o no a 
la audición del evangelio a los catecúmenos. El rito bautismal 
romano, revisado en el siglo v1*?, ponía la comunicación de 
los santos evangelios en la misma categoría que la del Credo 
y Pater noster, escondidos desde muy antiguo en la disciplina 
del arcano. Y, efectivamente, en aquella época, en la misa. de 
los escrutinios, se despedía antes' del evangelio a los catecú- 
menos, que por cierto entonces eran casi todos niños, a los 
que se aplicaba el rito del bautismo de los adultos. Tendencias 
parecidas debieron de manifestarse ya antes en las Galias, 
pues el concilio de Orange del año 441 se vió en la necesidad 
de hacer hincapié en que los catecúmenos podían oír también 
el evangelio !!. Realmente esta decisión tomada por el conci- 
lio correspondía mejor a la exhortación del Señor: «Anun- 
ciad el Evangelio a toda criatura» (Mc 16,15), y se tuvo siempre 
como norma de la Iglesia mientras el catecumenato era una 
institución viva para la educación de los candidatos al bautis- 
mo. La palabra del evangelio debe resonar en todo el mundo; 
pensamiento que encontró más tarde una expresión simbólica 
en la lectura de los evangelios en varlas lenguas con ocasión 
de las grandes festividades !2, 


dor, que estaba unida a la coronación, se le concedía las prerroga- 
tivas espirituales de honor de canónigo (BIEHL, 100s 121ss; ElcH- 
MANN, Die Kaiserkrónung, TI, 2825). 

109 Ordo Rom. VIT, n. 5: PL 78, 997; Sacramentarium Gelasia- 

2005. I, 34 (WiLson, 50 53); P. De PunierT, Catéchuménat: DACLI, 2, 
Ss. 

11 Can. 18 (Mans1, VI, 439). La misma prescripción se repite por 
los concilios posteriores, AMALARIO (De eccl. off., 111, 36: PL 105, 
1156) llama la despedida antes del evangelio consuetudo nostra; con 
todo, la encuentra insensata. Cf. P. BORELLA, La «missay O «dimtissi0 
catechumenorum»: «Eph. Liturg»., 53 (1939) 60-110, esp. 63ss. 

12 En la liturgia bizantino-eslava de los ucranianos unidos se 
canta el evangelio del domingo de Resurrección en varias lenguas, 
entre las que figura también la moderna de la región en que se cele- 
bran los cultos. Así, se canta también en alemán en la comu- 
nidad ucraniana de Santa Bárbara, Viena de Austria. Las lenguas 
se suceden para cada versículo o inciso; cf. la nota 6. En la solemne 
misa papal, además del evangelio, se lee también la epístola en la- 
cín y en griego (BRINKTRINE, Die feierliche Papstmesse, 14-16). La 
costumbre está, atestiguada desde la alta Edad Media: Liber pont., 
vida del papa Benedicto 11I (+ 858) (DuchrsNe, 11, 147); Ordo 
Rom. XI (n. 20 47: PL 78, 1033 1044), etc. Se usaba también en Pas- 
cua y Pentecostés y los sábados de témporas; véase Kunze, Die got- 
tesdienstliche Schriftlesung, 105s. Costumbres semejantes había tam- 
bién en San Denis todavía hacia 1700 (MARTENE, 1, 3, 2, 10 [1, 281 DJ). 
Más noticias, 1. .c., 1, 3, 2, 7 (2805). En la coronación de Alejan- 
dro V en el concilio de Pisa (1409), ambas lecciones se recitaban en 
tatín, griego y hebreo (MARTENE, 1 e.,). 
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LA PROCESIÓN ROMANA AL AMBÓN 


567. La ida del diácono al sitio donde había de ':er el 
evangelio se transformó en verdadera procesión con todo un 
rico ceremonial, para hacer así resaltar más la trascendencia 
de su lectura. Registramos sus principios ya en el primer Ordo 
Romanus 13: el diácono, después de besar los pies del papa, 
que pronunciaba sobre él las palabras: Dominus sit in corde 
tuo et in labiis tuis1*, se acercaba al altar, sobre el que al 
principio de la misa un diácono, acompañado de un acólito, 
había colocado el evangeliario 15; lo besaba y, tomándolo en 
sus manos *$, se dirigía al ambón acompañado de varios acó- 
litos con cirios y dos subdiáconos, de los que uno llevaba el 
thymiamaterium. 


LA PROCESIÓN DEL EVANGELIO EN OTROS RITOS 


568. Esta misma escena romana, pero algo más recarga- 
da, la encontramos por esta época en la liturgia de las Galias. 
La procesión solemne antes de! evangelio, en que se llevaban 
los siete candelabros y se cantaba el trisagio, la interpreta un 
comentarista del siglo vir como la triunfal salida de Cristo 
de su sepulcro *”. Dentro de este conjunto mencionaremos la 
«entrada menor» de las liturgias orientales, que, aunque se 
encuentra al principio de las lecciones *3, se dedica preferen- 


12 Ordo Rom. 1, n. 5, 11: PL 78, 940 9435. 

* 14 En esta redacción corta, también en SICARDO DE CREMONA, Mi- 
trale, TIT, 4: PL 213, 106. 

15 Es maniñesto que esto se hizo para expresar el origen del 
mensaje sagrado de Cristo (AMALARIO, De eccl, off. TI, 18: PL 105, 
1125, y comentaristas posteriores; con precisión especial, Hugo de 
S. Cher, ed. SóLcH, 18). 

16 El depositar sobre el altar el libro de los evangelios al prin- 
cipio de la misa fué costumbre en muchos sitios durante la Edad 
Media. En el rito cisterciense y carmelita se ponía en seguida encima 
del atril (SóLcit, Hugo de S. Cher, 66). Una reminiscencia de la an- 
tigua costumbre la tenemos en la ceremonia de colocar el diácono 
en la actual misa solemne el libro de los Evangelios encima del 
altar después de la epístola. En el misal de Pío V (Rit. serv., VI, 5) 
se ha prescindido de la ceremonia antigua seguramente porque el 
evangelio está también en el misal, que desde el principio se en- 
cuentra encima del altar (SÓLCH, 67). : 

17 Expositio ant. lit. gallicanae (ed. QUASTEN, l4s): Egreaitur 
processio seancti evangelii velut potentia Christi triumphantis de 
morte, cum praedictis harmontis et cum sentem candelabris luminis, 
quae sunt septem dona Spiritus Sancti... Uscenaens in trivunal ana- 
logii velut Christus sedem regni paterna, ut inde 2ntonet aonu vitae 
clamantibus clericis: Gloria tibi Domine, in specie Uungelorum quí 
nascente Domino: Gloria in excelsis Deo, pasiori0us appurcutivus 
cecinerunt. Los siete candelabros ' (según Apoc 1, 12-20), también 
en Ordo Rom. VI (Alemania, s. x) (n. 7: PL 78, 991). En cambio, 
sólo Ne la entrada al culto en Ordo Rom. T (MM. 8; PL 78, 941). 

3 Cf. arriba 321, 
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temente al libro de los evangelios *?. Claramente se ve su re- 
lación con el evangelio en la liturgia copta, pues tiene lugar 
inmediatamente antes de su lectura, y delante del evangelia- 
rio se llevan ciriales, dándose la vuelta al altar ?*. 


LAS HONRAS TRIBUTADAS AL EVANGELIARIO 


569. El llevar luces delante. del evangeliario es una cos- 
tumbre antiquísima, común aiteda la cristiandad. San Jeró- 
nimo dice ya que.en todas las'iglesias orientales se encendían 
luces cuando se iba a leer el evangelio, y esto aun en pleno 
día, porque con ello se*quería expresar el júbilo 2. Con más 
exactitud diríamos que se trataba de un homenaje al libro 
sagrado. La Notitia dignitatum romana ??, del siglo v, entre 
las insignias allí reproducidas de los altos dignatarios del Es- 
tado romano, contiene para el praefectus praetorio un dibujo 
en que está representado sobre una mesa cubierta entre dos 
velas encendidas un libro cuya tapa lleva sobre un fondo de 
oro la imagen del emperador; se trata del Liber mandatorum, 
con las facultades otorgadas por el emperador a este digna- 
tario 23, Recordamos también la costumbre de llevar delante 
de los obispos luces e incienso cuando hacían su entrada so- 
lemne, privilegio que después de Constantino había pasado de 
los altos dignatarios del Estado a los obispos ?1. Es natural 
que recurramos a estas honras tributadas a los dignatarlos de 
la Iglesia para explicar las luces y el incienso que se llevan 
delante del libro de los evangelios: en el evangeliario, que 


19 Véase, sobre todo, el rito en la liturgia bizantina (BRIGHTMAN, 
367). Allí también, a lo que parece por la misma época que en Galia, 
aparece la interpretación de la entrada del Hijo de Dios en este 
mundo (HANSSENS, 111, 105). Para los demás ritos de Oriente cf. las 
referencias en BAUMSTARK, Die Messe im Morgentand, 82. Baumstark 
se inclina a reconocer el modelo de la yixpu sizz0oc en la proce- 
sión descrita por Eteria en el c. 24 de su Peregrinatio (OSEL 
39, 74), que después de la antemisa de los domingos, partiendo de 
la iglesia de la Resurreccción, se dirigía a la iglesia de la Santa 
Cruz. Sin embargo, esta procesión tenía lugar después del evangelio 
y tenía otra finalidad que la «entrada menor» (cf. arriba 316). 

20 RENAUDOT, Liturgiarum orient. collectio, 1 (1847) 189*s. Cf. para 
la liturgia etiópica BRIGHTMAN, 220, lín. 5. 

21 SAN JERÓNIMO, Contra Vigilantium, c. 7: PL 23, 346. 

22 Consúltese acerca de este documento raro, H. LEcLERCQ, Notitia 
dignitatum: DACL, 12, 1711-1715; cf. BatirroL, Lecons, 81, nota 3. 

23 Notitia dignitatum, ed. O. SeeckK (Berlín 1876) pp. 8 107; cf. 
E. BóckinG, Uber die Notitia dignitatum (Bonn 1834), 96s 101. 
Bajo Diocleciano se usaba para mandatum también la palabra sa- 
crae litterae; cf. acerca de esto y del liber mandatorum, que debía 
colocarse en el tribuna] cuando se celebraba un juicio, E. Cua, Man- 
datum en DAREMBERG-SAGLIO, Dict. des antiquités, III (1904) 15708; 
ÁATCHLEY, A History of the use of Incense, 1745, 

24 Véase más arriba, 85. * 
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contiene la palabra de Cristo, se honra al mismo Cristo ?5. En 
el fondo se quería aludir a lo mismo que cuando en los síno- 
dos se erigía un trono para el libro de los evangelios, a fin de 
simbolizar la presencia de Cristo 28 o cuando en la procesión 
del domingo de Ramos, durante los siglos X, XI y XII, se hacía 
representar a Cristo por el libro de los evangelios ?”. 


570. En la baja Edad Media, el carácter procesional de la 
ida del diácono al sitio desde donde había de leer el evangelio 
se encuentra en algunos sitios aún más acentuado, por hacer 
preceder un acólito con la cruz?! A veces se llevaba en la 
procesión una almohada para el libro ??. Como un eco de este 
solemne cerémonial hemos de interpretar el que en la misa 
privada, según se desprende de algunas prescripciones, el 
mismo sacerdote trasladara el misal de un lado del altar al 
otro 3%, En Le Mans fué incluso costumbre que el celebrante 
llevase el libro al altar, donde lo entregaba al diácono ??, 


25 Cf. ¡REMIGIO DE AUXERRE (Expositio: ¡PL 101, 1248 A), que del 
evangeliario a la entrada del principio de la misa dice que el evan- 
gelio de Cristo estaba acompañado de un gran séquito tamquam 
persona praepotentis. 

26 Así, p. ej., en el concilio de Efeso (431); CIRILO DE ALEJANDRÍA, 
Apol. ad Imperatorem: PG 76, 472 B. 

27 EISENHOFER, 1, 506. No hace falta suponer con ATCHLEY, 184s, 
que la luz y el incienso en la procesión del evangelio se usaba ori- 
ginariamente por el obispo. 

28 DURANDO, IV, 24, 16; FRERE, The use of Sarum, 1, 73. La cos- 
tumbre se conocía también en los premonstratenses y existe aún 
hoy dia en los dominicos y en algunas iglesias francesas (SóLcH, 
Hugo, 695). 

29 INOCENCIO III, De s. alt. mysterio, 11, 41; PL 217, 823 B; Du- 
RANDO, IV, 24 11. También en tiempos posteriores (De MoLkÉoN, 55, 
229). La Edad Media encontró en esta procesión una buena ocasión 
para sus interpretaciones alegóricas: el diácono tiene que predicar 
al Crucificado. La almohada significa la recompensa. Las dos velas 
le recuerdan que debe tener la ciencia de ambos Testamentos, o 
también simbolizan a Enoc y Elías, que preceden a la segunda ve- 
nida de Cristo, etc. (DUuRANnDo, IV, 24, 12-16); cf. A, van DIJK: 
«Eph, Liturg.» (1939) 324, con las referencias de comentaristas más 
antiguos. También era cosa importante el que el diácono llevara el 
libro. arrimado al brazo izquierdo, porque la predicación de Cristo 
pasa, con el evangelio, de los judíos a los gentiles (simbolizados por 
el lado izquierdo) (SóLCH, 678). 

30 Alphabetum sacerdotum (ss. XV-XVI) (LeGG, Tracts, 39); or- 
dinario de Coutances (1557) (1. c., 58), También en el actual mi- 
sal romano el sacerdote puede trasladar él mismo el libro: ipsemet 
seu mintster. C. M. Merati (+ 1744) es el primero al que parece más 
decente que lo traslade el acólito, y cerrado, pollice Sinistro inter 
folia interiecto (GAVANTIZ-MERATI, Thesaurus sacrorum, rituum, TI, 5, 
5 [I, 2331). Las consideraciones prácticas prevalecieron sobre el sim- 
bolismo. Of., por lo demás, la defensa de la antigua rúbrica por J. 
M. HANSSENS, Cuius est in Missa privata transjerre Missate?: «Eph. 
Liturg.», 48 (1934) 328-330. Cf. también más arriba 288 121. 

31 Esta costumbre existía todavía hacia 1700 (DE MoLÉON, 221), 
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ACLAMACIONES AL FINAL DEL EVANGELIO 


571. El que en el libro de los evangelios se pretendía hon- 
rar a Cristo 92 lo manifñestan también las aclamaciones que 
por aquella época empezaron a usarse. Se trata de un elementc 
dramático que en la misa romana se fué introduciendo len- 
tamente en los países del norte de Europa. El diácono saluda 
a la comunidad y recibe su respuesta *3; anuncia la pericope 


, 


y se le contesta con la exclamación: Gloria tibi, Domine ?. 
A la lección responde el acólito: Laus tibi Christe 35. En una 
iglesia italiana del siglo x1ir encontramos incluso como acla- 
mación las palabras con que la masa del pueblo de Jerusalén 
saludaba al Señor a su entrada en Jerusalén: Benedictus qui 
venit in nomine Domini?5, Después de la lección dirigía 'e 
celebrante a veces al diácono un Pax tibi 3”. 


32 Cf. San AGUSTÍN, In Joh. tract., 30, 1: PL 35, 1632: Nos ita- 
que sic audiamus evangelium quasi praesentem Dominum. San JIG- 
NACIO DE ANTIOQUÍA, Ad Phil. 5,1: El Evangelio es su refugio, «asi 
como la carne de Jesucristo». 

33 Así sólo en el Ordo Rom. 11, carolingio (n. 8: PL 87, 972). 

34 Que se ha adoptado de la misa galicana del siglo vir; cf. 
arriba la nota 17. En la forma de Gloria Deo omnigolenti se encuen- 
tra ya en SAN GREGORIO DE "TOURS, Hist. Franc., VIII, 4: PL 71, 
451 D. AmMaLario (De eccl. off., III, 18: PL 105, 112555) es el primero 
que lo atestigua como elemento de la misa romana, y desea que lc 
digan todos, aunque no entiendan las palabras del evangelio. Cf 
entre las partes más recientes del Ordo Rom. 1 (n. 27: PL 78. 
950 C); también Inocencio 111 (De s. alt. mysterio, 11, 46: PL 217. 
826) asigna esta aclamación al pueblo. Según el ordinario de Coutan- 
ces (1557), el sacerdote añade a la respuesta dada por el clérigo Glo- 
ría tibi Domine estas palabras: Qui notus es de Virgine o Qui appu 
rulsti hodie, etc. (LraGG, Tracts, 59). La aclamación debe provenj: 
de Oriente. En la liturgia griega de Santiago (BRIGHTMAN, 38), e. 
pueblo, y en la liturgia copta (1. c., 156) el coro, canta antes de: 
evangelio 40% 3 xoópis Esta expresión griega en la misa copta 
seguramente se remonta al siglo vir. En la liturgia armenia (1. <.. 
426) se añade «Dios habla.» 

35 El que no lo diga el coro, sino sólo el acólito, se debe a su 
introducción tardía en la misa romana, hacia el final de la Edad 
Media. Sin embargo, también la liturgia armenia tiene esta aclama- 
ción no solamente antes del evangelio, sino también después del 
mismo, como contestación de los clérigos; «Honra a ti, ¡oh Señor, 
nuestro Dios!» (BRIGHTMAN, 426). 

36 SICARDO, Mitrale, JU, 4: PL 213, 112 4; lo mismo hacia 1306 
en Tours (MARTENE, 1, 4, 5, 6 [l, 379 CJ). La misma aclamación se 
usa entre los jacobitas después de la lectura del evangelio (BRIGHT- 
MAN, 79). Según Juan BELETH (Explicatio, c. 39: PL 202, 48 D), todos 
deben decir Amen o Deo gratias después del evangelio. Una regla 
para monjas manda hacia 1115 al coro contestar: Amen (De Mo- 
LÉON, 110). Autores posteriores confirman la costumbre; cf. Von DiJxk, 
326. Seguramente proviene de la regla de San Benito, que manda a 
todos decir Amen (c. 11) después de terminar el abad de leer el 
evangelio. Cf. la liturgia mozárabe (arriba 515 con la nota 12). Este 
Amen se decía, según DUuRANDO (IV, 24, 30 34), en voz alta y con la 
mano levantada. 

37 Cf. arriba 515 con la nota 22, La costumbre aparece todavía 
en los siglos xI y xr en misales italianos (EBNER, 300 337). Ya no se 
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(CÓMO EN LA EDAD MEDIA LOS CABALLEROS OÍAN 
EL EVANGELIO 


572. Si los que intervienen en estas aclamaciones son 
generalmente los clérigos, tampoco falta el pueblo por com- 
pleto. Expresa su participación por lo menos a través de su 
postura corporal: el evangelio se oye de pie 38, Esta costum- 
bre, también de Oriente $?, se encuentra ya en el siglo Iv*”. 
También existen para Occidente numerosos testimonios muy 
antiguos **. Los comentarios medievales dan a esta costum- 
bre bastante importancia y la describen con minuciosidad: 
cuando se oye el saludo del diácono, todos se levantan y mi- 
ran hacia él. Luego todo el pueblo se vuelve hacia Oriente has- 
ta que empiecen a oírse las palabras del Señor 2, dejandea 
los bastones en que se apoyaban t3 y poniéndose derechos 
como el siervo ante su Señor t3. Según otros autores, perma- 
necen inclinados, pero de pie t*. Los hombres deben descu- 
brirse, y aun los príncipes dejar su corona t5, Además, los ca- 


la comprende en Ordo Rom, 1IT (s. XI, Alemania) (n. 10: PL 78, 
980). En la Missa Illyrica, todos los clérigos aclaman al diácono con 
el Pax tibi (MARTENE, 1, 4, IV [1, 505 BJ). 

28 Así lo prescribe también Missale Rom., Rubr. gen. (XVII, 2), 
como única excepción de la postura general de rodillas durante la 
misa privada. 

39 HANSSENS, III, 214. 

40 Const. ADp., IL, 57, 8 (QUASTEN, Mon., 182); SozOMENO, Hist. 
eccl., VIT, 19: PG 67, 1477 A. Cf. las ceremonias con las que se leía 
la ley por Esdras (2 Esd 8,5). 

41 Liber pont. (DUCHESNE, I, 218): Hic (Anastasius IT) constituit, 
ut quotiescumque evangelía sancta recitantur, sacerdotes non sede- 
rent, sed curvi starent. Esta disposición, que perienece a la parte 
más antigua del Liber pont. (compuesto, según opinión general, ha- 
cia 530), está, en una redacción amplificada (sacerdotes et celeri om- 
nes), en las decretales seudo-isidorianas (PL 130, 691), de las que 
pasó a varias colecciones más recientes de cánones; véanse en ¡BBRro- 
WE: «Eph. Liturg.», 50 (1936) 402. 

42 AMALARIO, De eccl. off., III, 18: PL 105, 1125 €; Ordo Rom. II, 
n. 8: PL 78, 972. 

43 Estos bastones, más tarde en forma de muletas, substituían 
generalmente a los bancos (SóLch, Hugo von S. Cher, 74). Tales bas- 
tones se usan aun actualmente por los monjes abisinios. 

44 AMALARIO, 1. C. Más referencias en la nota 45 y en VAN DIJK: 
«Eph. Liturg.» (1939) 325; IDURAnDO, IV, 24, 23-25. 

45 Así según el canon antiguo; cf. arriba la nota 41. Juan BELETH, 
Explicatio, Cc. 39: PL 202, 49 B: erecti,., aut capite inclinato. La 
prescripción se encuentra también en el siglo x111; véase VAN DIJK, 
323: erecto corpore... et capite aliguantutum iuicimnato. El juntar las 
manos, que era costumbre en España (cf. los datos de un lecciona- 
rio del año 1073 en FÉROTIN, Le liber mozarabicus sacramentorum, 
página 904; Cf. FERRERES, 112), tenía seguramente el mismo sentido 
que la inclinación, 

46 Ordo Rom. 11 (s. x) (n. 8: PL 78, 972): Sed et baculi omnium 
deponuntur de manibus, et in ipsa hora neque corona neque anuada 
operimentum super capita eorum habetur. Cf. Eclogae: PL, 105, 1322. 
Más o menos lo mismo dicen los intérpretes posteriores; p. ej., HIL- 
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balleros deponen sus armas y se quitan la capa *”, así como 
los guantes *t8. En otros sitios ponen la mano en el puño de 
la espada o la desenvainan al empezar el evangelio para 
presentar armas durante su lectura *?, expresando con esto 
su prontitud para defender con las armas la palabra de Dios. 


EL BESO DEL EVANGELIARIO 


573. Acabado el evangelio, en el culto estacional romano 
recibe un subdiácono el libro, pero no con la mano desnuda, 
sino super planetam *%, y lo va ofreciendo al clero para que 
lo bese *!1; luego lo coloca en su arqueta, la sella y la de- 
vuelve al sitio donde se guarda $2, 


574. En los países del Norte se admitió por algún tiempo 
también al pueblo al acto de venerar el libro de los evange- 
lios $3, Luego se reservó como privilegio personis inunc- 


DEBERTO DE Le Mans (+ 1133) en sus explicación poética de la misa : 
Plebs baculos ponit, stat retegitque caput (PL 111, 1178). Las muje- 
res. deben cubrir la cabeza, propter pomum vetitum. En caso de 
apuro, la madre debe colocar cualquier pañuelo encima de la ca- 
beza de su hija (Juan BELETH. Explicatío, c. 39: PL 202, 49). 

47 DURANDO, 1. c.: arma y chlamys. 

"48 Saw [ALBERTO MAGNO, De sacrificio missae, 11, c. 7, 7 (Opp. ed. 
BORGNET, 38, 56). 

49 Así, ante todo, en las órdenes militares (Bona, 11, 7, 3, [669]). 
J. M. CAVALIERI (+ 1757) (Commentaria in authentica SRC aecreta, y 
[Augsburgo 17641, 31) atestigua lo mismo como costumbre entonces 
de las órdenes militares. Cf. también arriba la nota 9, Esta costum- 
bre de la nobleza ha pasado a las corporaciones estudiantiles, en 
las que sobrevive hasta la actualidad por lo menos en Alemania. 

50 Ordo Rom. I, n. 1: PL 78, 943. El subdiácono llevaba, como en 
el siglo vim los demás clérigos, la casulla acampanada o planeta, 
alzándola para este fin. Del mismo modo, el acólito cubría sus ma- 
nos al ofrecer el libro sagrado antes de la entrada vara registrarlo, 
y así lo llevaba al altar ¿(Ordo Rom. I, n. 5: PL 78, 940; BrErsseEL, Bil- 
der, 304s, 313). 

51 Según Ordo Rom, 1 (n. 11: PL 78, 943), parece que se trataba 
de muy pocos clérigos, por lo menos si es cierta la explicación que 
da BATIFFOL (Lecons, 82) de la expresión per ordinem graauum. Fiste 
ósculo del evangeliario por el obispo y el clero está. atestiguado como 
costumbre antigua por JONÁS DE ORLEÁNS (+ 843) (De cultu imag., II, 
praef.: PL 106, 3425). Además, el obispo había venerado el libro ya 
a la entrada con un ósculo, y el diácono antes de trasladarse al 
ambón “cf. arriba 387 567). Ordo Rom..11 (n. 5 8: PL 78, 970 C 
97+ C), que menciona las mismas reverencias, enumera al obispo 
como primero de los que besan el libro después del evangelio (n. 8: 
972 B). En la liturgia bizantina, el celebrante besa el evangeliario 
al final de la entrada menor (BRIGHTMAN, 368, lín. 195), 

52 Ordo Rom. I, n. 11: PL 78, 943. 

53 Expositio «Missa pro multisp, ed. HANSSENs en «Epn. LItUrg.» 
(1930) 36; Ordo Rom. II, n. 8: PL 78, 972 B. Según GUILLERMO DE 
HIRSAU (+ 1091) (Const., I, 86: PL 150, 1017), el sacerdote, después 
de besarlo antes y después de la lección, ofrece el libro en las mi- 
sas privadas al acólito et aliis communicare volentibus para que la 
besen. Los fieles besan el libro también según el Layfolks Massbook, 
del siglo x111 (SIMMONS. D. 18). Más tarde va no se menciona esta ce- 


- 
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lis *£, ofreciendo el evangeliario para el beso sólo a los cléri- 
gos $5; abierto, como todavía hoy es costumbre, al celebrante 
y cerrado a los demás asistentes al coro 55. Pero ya en el si- 
glo xr cayó en desuso esta ceremonia de besar los clérigos 
el evangeliario $?, y sólo en algunos sitios se practicaba aún 
en el siglo xvi $8, Según el rito actual, mo lo besa ni si- 
quiera el diácono 3% sino únicamente el celebrante *%; sin 


reremonia. El beso del libro por los asistentes a misa después del evan- 
gelio se conoce también en la liturgia copta en la siguiente forma : 
el sacerdote besa el libro abierto; los fieles, el libro envuelto en un 
paño de seda (RENAUDOT, Liturgiarum orient. collectio, 1 [1847] 190). 
a e coincidencia con la costumbre de Bayeux, más adelante 
nota 56. 

54 Así, en virtud de una decisión de Honorio 111 del 8 de marzo 
de 1221 (A. PorrtHasrT, Regesta pont. Rom, I [Berlín 1874] p. 573); 
cf. J. M. CAVALIERI, Commentaria, V, 31. También actualmente se 
puede ofrecer el evangeliario, aunque distinto del que besó el obispo 
celebrante, a un maximus princeps o a un prelado de alta categoría 
(Caeremoniale episc., I, 29, 9). Por lo demás, la prohibición de dar 
el libro a besar a seglares fué repetida varias veces (GAVANTI-ME- 
RATI, II, 6, 2 [I, 23781). 

55 Así lo atestigua ya JUAN DE AVRANCHES, De off, eccl.: PL 147, 
25 B. 

56 HuGo DE S. CHER, Tract. (SóLcH, 21). En Bayeux se ofrecía a 
los sacerdotes el libro abierto; a los demás clérigos, cerrado (MAR- 
TENE, 1, 4, XXIV [1, 628 C]1). Costumbres semejantes hubo también 
en otros sitios; véase LEBRUN, Explication, 1, 204, nota b. El libro 
abierto significaba la palabra de Lc 8,10: «A vosotros se os ha con- 
e el entender el misterio del reino de Dios» (DURANDO, IV, 
24, 32). 

57 DURANDO (IV, 24, 32) lo menciona sólo con estas palabras: 
Postea in quibusdam ecclesiis liber clausus illis qui sunt in choro 
ostenditur. En otros sitios de Francia se mantenía en vigor durante 
más tiempo (MARTENE, 1, 4, XX XXIV; cf. XXIX [I 608 A 628 B 
646 El). En Inglaterra lo encontramos en otro sitio durante el ofer- 
torio: a cada clérigo del coro se le entrega a besar el evangeliario 
después de incensarle; misal de Sarum (MARIENE, 1, 4, XXXV [lI, 
6671). Asimismo en Tongres durante el Credo (DE CORSWAREM, 
121, 123). 

58 Según MARTENE (1, 4, 5, 6 [I, 379 D]), en su tiempo se ofrecía 
en Viena y Tours el libro abierto a cada uno con las palabras Haec 
est lex divina. Asimismo, dice Lebrun e. o. de París: Precedido por 
el turiferario que incensaba. a cada uno, el subdiácono le ofrecía 
el evangeliario para besarlo diciendo: Haec sunt verba sancta. a lo 
que se le contestaba: Credo et confiteor (LEBRUN, Explicación, I, 
2035). Un rito parecido existía entre los premonstratenses en el Or- 
dinarius de 1739 (WAEFELGHEM, 56, nota 2). 

59 El diácono solía besar el libro en seguida después de haber 
terminado la lección (SICARDO DE CREMONA, Mitrale, 111, 4: PL 213, 
112 B; DURANDO, IV, 24, 30). En el rito de los dominicos y cartujos 
lo besa después del sacerdote (SóLcm, Hugo, 15). En algunos sitios, 
el diácono besa el libro además al principio de la lección; así en 
la Missa Illyrica (MARTENE, 1, 4, 4 [1, 505 B]), en el misal de St. Vi- 
cente (FIALA, 201), así como en Sicarpo (1. C. [110 B7). Según un sa- 
cramentario del centro de Italia del siglo xr, éste besaba, además 
del. evangeliario, también el altar, diciendo el Munda cor y Domine 
labia (EBNER, 340), Las mismas fórmulas sin ósculo del altar en 
San Vicente (FiaLa, 201). 

$0 La excepción posible véase arriba en la nota 54, 
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embargo, si asiste a da misa, solemne o privada, un obispo, 
a él se le ofrece el libro para que lo bese en lugar del cele- 
brante $1, mientras dice el celebrante: Per evangelica dicta 
deleantur nostra delicta, u otra fórmula parecida de las que 
se usaban desde el siglo x *?, Esta ceremonia se convierte en 
salutación reverente y agradecida por la siguiente fórmula: 
Ave verba sancti evangelii quae totum mundum replestis $3. 
Es la misma idea que se expresa en otra fórmula más recien- 
te de la mísa privada: Deo gratias, credo et confiteor “1, 


LA INCENSACIÓN 


575. Si la ceremonia de besar el evangeliario fué desapa- 
reciendo, «el empleo del incienso, sobre todo en los países del 
Norte, se fué extendiendo cada vez más. Al principio se usa- 
ba el incensario únicamente en la procesión al ambón, sin 
que hubiera incensación; más tarde, permitiéndolo las cir- 
cunstancias del lugar, el turiferario subía con el diácono al 
ambón $5 y hasta se llevaban dos incensarios *f. Objeto de es- 
pecial aprecio eran las nubes de incienso que habian rodea- 
do el libro, y todos querían ser alcanzados y bendecidos por 
el humo sagrado; por eso se llevaban después de la lectura 
del evangelio los incensarios por toda la iglesia. Es curioso 
observar que esta ceremonia se halla descrita por los mismos 


61 Missale Rom., Rit. serv., VI, 2 5. La misma disposición en el 
Ordo Missae de Juan BURCARDO (LEGG, Tracts, 147). 

62 Muy frecuente es la fórmula que aparece macia 1030 en la 
Missa Illyrica y luego varía un poco: Per istos sanctos sermones 
evangelii Domini nostro Jesu Christi inaulgeat nobis Dominus uni.- 
versa peccata nostra (MARTENE, 1, 4, IV [1, 505 B]). Asimismo en el 
centro de Italia por aquella época (EBNER, 300: quando salutunt om- 
nes evangelium, dicat unusquisque...); asi más tarde (l. c., 322 355; 
FIALA, 202; CÍ. MARTENE, 1, 4, XIII XVI [l, 576 D 5965]). El Alpha- 
betum sacerdotum (después de 1495) (LEGG, Tracts, 40) hace decir 
al sacerdote al trazar una señal de la cruz sobre el libro: Deo gra- 
tias. Per evangelica dicta deleantur nostra delicta. Amen, Haec 
sunt verba sancta. Credo et confiteor. La fórmula actual no la en- 
cuentro más que en el pontifical de Noyon (final del siglo xv) (V. Lr- 
ROQUAIS, Les pontificaux [París 1937], 1, 170). 

63 Misal de S. Denis (s. xD; Cf. LEROQUAIS, 1, 142; MARTENE, 1, 
4, V (I, 523 B); aquí al mismo tiempo la otra fórmula arriba men- 
cionada (nota 62): Per istos. Misales del centro de Italia del siglo XI 
emplean en este lugar la fórmula del principio de la misa: Pax 
Christi quam (cf. arriba 362 387) (EBNER, 298 300). 

64 Misal de S. Pol de Léon (s. xvnDx Cf. LEROQUAIS, JIL, 2305; 
¡MMARTENE, 1, 4, XXXIV (1, 662 E). Aquí está, como segunda fórmula, 
también el Per evangelica dicta, que por lo demás no se encuentra 
en los misales medievales. 'CCÍ. para la primera formula Ja misa de 
los jacobitas, en la que el diácono, después de las palabras intro- 
ductorias del evangelio, exclama : «Creemos y profesamos» (BRIGHT- 
MAN, 80, lín. 6). : 

65 AMALARIO, De eccl. off., e. 18: PL 105, 1126 B;, Expositio «Misga 
pro multis», ed. HANSSsENS en «Eph. Liturg.» (1930) 35. 

$e Ordo Rom. IT, n. 8: PL 78, 971. 
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autores que atestiguan también el beso del evangeliario por 
«1 pueblo $7. Más tarde quedó suprimida la incensación del 
pueblo; pero el sentido especial que se le había dado 8 so- 
brevivió durante algún tiempo en la. incensación del cele- 
brante $% hasta que finalmente se perdió aún aquí”. Desde 
el siglo XI se menciona una incensación del libro antes de la 
lección ”*, que se ha conservado hasta la actualidad. Por al- 
gún tiempo se repitió aún después de la lección. Aquí late la 
misma idea de honrar el libro como representante de aquel 
cuyas palabras contiene “”. Esa ceremonia y la del ósculo del 
libro se subrime únicamente en la misa de los difuntos ?”, 


67 Ordo Rom. 11, n. 9: PL 78, 972: thuribula per altaria por- 
tantur et postea ad nares hominum jferuntur el per manum fumus 
ad os trahitur. Más claro en algunos puntos en el Ordo Rom. V, 
que igualmente data del siglo x (n. 7: PL 78, 987): Acolythorum 
autem gestantium incensoria unus pergat ad altare incensionem 
exhibere circa illud, necnon et episcopo ac presbyteris atque dia- 
nibus cunctoque clero, alius vero pergat ad populum. La relación 
entre incensación y ósculo del libro es clarísima en la Missa Illyrica, 
que para ambas ceremonias ofrece también una oración breye: 
Tunc allato incenso simulque evangelio ad salutanaum dicant sin- 
guli: Per istos sanctos sermones... (cf. arriba la nota 62). Quando 
incensum offeratur dicant singuli.: Dirigatur oratio meca sicut in- 
censum in conspectu tuo, Domine (MARTENE, 1, 4, IV [I, 505 BJ). 
Esta relación existía aún en la época de Lebrun en varias iglesias 
francesas; Cf. arriba la nota 58. 

68 Esta significación especial se expresa de algún modo en una 
oración con la que el celebrante impone el incienso: Odore caeles- 
tis inspirationis suae accendat Dominus et impleat corda nostra ad 
audienda et implenda evangelii sui praecepta. Qui vívit, Esta ora- 
ción se encuentra en los misales a partir del siglo x1; p. ej., en el 
misal de Troyes (hacia 1050) (MARTENE, 1, 4, VI [1, 531 A), en un 
misal del centro de Italia del siglo xI (EBNER, 297) (ejemplos pos- 
teriores, 1. c., 332 337 345) y también en la Missa Illyrica, aumenta- 
da por otra fórmula de bendición (MARTENE, 1, 4, IV [l, 504s)). 

69 Ordo Rom. VI (s. x) n. 7: PL 78, 992 A: episcopus..., accepto 
odore incensi. GUILLERMO DE MELITONA, Opusc. super missam (ed. 
VAN DIJK, 326): Lecto evangelio liber et ihuribulum ad episcopum 
defertur,.. et ipse thus adolet. Una fase intermedia se ve en el 
Ordo eccl. Lateran. (FISCHER, 81): después de la lección se le ofre- 
ce al diácono incensum odorandun:, luego al obispo y al presbítero 
asistente; cf. también el misal de San Vicente (FiaLa, 201). Al diá- 
cono se le ofrece el incienso además al principio de la lección, Tam- 
bién en el Liber ordinarius del convento de Santiago, de Lieja 
(VoLK, 91), en un sentido parecido, se dice al principio del evange- 
lio: thuriferarius debet diaconum nterim iancensare et ad finem 
evangelii similiter faciat, mientras que al celebrante no se Je in- 
ciensa. 

70 DURANDO (IV, 24, 34) no conoce después del evangelio más 
que la incensación del obispo, y la interpreta como exhortación a la 
oración. 

71 JUAN DE AVRANCHES, De off. eccl.: PL 147, 35 A; SICARDO DE 
CREMONAa, Mitrale, 111, 4: PL 213, 110 B. Otros comentaristas no 
la conocen, ni siguiera Durando. Según el Sarum Ordinary (hacia 
1320), no se inciensa ei libro, sino el altar (LreGG, Tracts, 4). 

72 Cf. arriba 569. 

73 Según el actual Missale Romanum. Verdad es que en los tiem- 
pos de DURANDO (1V, 24, 33) se había formado ya para las misas 
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LA SEÑAL DE LA CRUZ 


576. El deseo de recibir la palabra sagrada y por ella la 
bendición influyó por algún tiempo en la ceremonia, encon- 
trando más tarde una expresión permanente en otro símbolo, 
la señal de la cruz. Los primeros testimonios de que los fieles 
después de oír el saludo del diácono se trazaban una cruz 
sobre la frente 71*, suben al siglo 1x. Algo más tarde oímos 
hablar de otra cruz que después de las palabras Sequentia 
sancti evangelii el diácono y todos los presentes se hacen so- 
bre la frente y en el pecho?*?. A partir del siglo XI se men- 
cionan además las cruces sobre la boca”? y sobre el li- 
bro 77. Después del evangelio, los fieles acostumbran a santi- 
guarse una vez más?”*, El sentido primitivo de este santi- 


de difuntos el principio: omnis solemnitas subtrahitur; pero no se 
aplicaba a la incensación, sino solamente en parte al ósculo. 

_ 74 AMALARIO, De eccl. off., 111, 18: PL 105, 1125 D; Eclogae: 
PL 105, 1322 A. Según REMIGIO DE AUXERRE (+ hacia 908) (Exposi- 
tio: PL 101, 1251 A), el pueblo se traza la señal de la cruz solamen- 
te sobre la frente, mientras que el diácono se santigua en la frente 
y en el pecho. 

75 Ordo Rom. 11, n. 9: PL 78, 972. Solamente se habla del diá- 
cono en el misal de St. Vicente (FiaLa, 201), en BERNOLDO (Microlo- 
gus, C. 9: PL 151, 983), así como en HuGo DE S. CHER (Tr7ract. super- 
Missam, ed. SóLcH, 20), donde además precede ya la cruz sobre el 
libro. El mismo rito en el Liber ordinarius de Lieja (VoLK, 91). Se- 
gún el misal de Ratisbona, hacia 1500 (Beck, 2655), el sacerdote 
(en la misa privada), estando en el centro del altar, se traza la 
cruz sobre el pecho y los labios diciendo: Jube Domine benearcere. 
Dominus sit in corde meo et in labiis meis, ut..., y luego sobre el 
altar con las palabras: Pax mecum. Et cum spiritu meo. Después 
empieza con Dominus vobiscum la lectura del evangelio y traza 
otra vez sendas cruces sobre el libro, la frente y el pecho, así como 
al final otra vez sobre el libro, 

78 GUILLERMO DE HIRSAU, ConNst., 1, 86: PL 150, 1017; cf. como 
fase anterior de evolución BERNARD Ordo Clun., I, 72 (HERRGOTT, 
264).—HONORIO AUGUSTOD., Gemma an., 1,23: PL 172, 551; Juan BrE- 
LETH, Explicatio, c. 39: PL 202, 48 A; INOCENCIO III, De s. altaris mys- 
terio, II, 43: PL 217, 824; Ordinarium O. P. (GUERRINI, 238); Du- 
RANDO, IV, 24, 28. La triple señal de la cruz se atestigua por vez pri- 
mera en los autores citados, de los siglos xr y XII. 

77 JUAN BELETH, l. C. ALEJANDRO DE HALÉs, Summa de Sacra], mas- 
sae, y siguiéndole, GUILLERMO DE MELITONA, en VAN DIJK: «Eph. Li- 
burg.» (1939) 325. Según estos comentaristas quidam opinan que tam- 
bién los fieles han de persignarse (1. c., 325). Por lo demás, en el 
Siglo xv el mismo diácono se contentaba, entre los franciscanos sa- 
jones, con una sola señal de la cruz, con que se persignaba a sí 
mismo (1. c., nota 149). 

78 REMIGIO DE AUXERRE, Expositio: PL 101, 1251; Ordo Rom. I, 
n. 8: PL 78, 972 B; Juan BELETH, Explicatio, c. 39: PL 202, 48 D. 
Más testigos de los siglos x1r y xur en Van DIJK, 326. Este santi- 
guarse se usa en los dominicos desde el principio hasta la actuali- 
dad (SóLcH, Hugo, 74); es decir, en este sitio, y asimismo después 
de la cruz triple al princivio del evancvelin está nrescrita la cruz 
grande latina (Missale iuxta ritum O. P. [1889] 26). 
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guarse de los fieles lo encontramos en el texto a que aluden 
los autores cuando mencionan las cruces: se trata de ahu- 
yentar al enemigo malo, empeñado en robarnos la semilla de 
la palabra de Dios arrancándola de nuestro corazón ”?. Así 
se explica perfectamente la repetición de la cruz al final de 
la lectura, que es casi de la misma época que la de antes de 
la lección $%. Esta cruz al principio de la lectura, la única que 
se nos ha conservado aún reforzada, se interpretó al princi- 
pio de modo idéntico $*; conforme lo indica la palabra de 
que se deriva, es una santificación de sí mismo *?. Más tarde 
se tiene empeño en darle aún otra interpretación, expresan- 
do la prontitud para confesar la fe %%, según aquello de San 
Pablo: «No me avergúenzo del Evangelio» **. El mismo sen- 
tido tienen las otras cruces sobre la boca y el pecho y la del 
libro: estamos dispuestos a defender con la frente alta la fe 
que Cristo nos ha enseñado, y que está escrita en este libro, 
confesándola con la boca y guardándola fielmente en el co- 
razón 85, 


LA BENDICIÓN DEL DIÁCONO 


577. Este pensamiento de que nos hemos de preparar con 
una bendición especial para recibir el mensaje de la Buena 
Nueva, lo amplifica Amalario cuando observa que el diácono, 
que ha de esparcir la semilla del evangelio, necesita de una 
bendición mayor 1, Y así la fórmula sencilla del primer Or- 
do Romanus que pronuncia el papa sobre el diácono *”, pron- 
to se convierte en fórmulas más largas, muy parecidas en su 


79 Tc 8,12. 

80 La cita de la Sagrada Escritura se combina con la señal de 
la cruz (RemIGIO, 1. C.; BELETH, l. C.). Más referencias véanse en 
Van DIJK, 326. 

81 AMALARIO, De eccl. off., 11I, 18: PL 105, 11255. . 

82 Cf. la etimología de la palabra «santiguarse», que se deriva 
de la palabra latina senctificare, sinónimo, más o menos, de «ben- 
decir». El sacramentario de S. Denis (s. xr) ofrece a esta señal de 
la cruz con la rúbrica Quando se signat el siguiente texto: Crucis 
vivificae signo muni, Domine, omnes sensus meos ad auarenaa ver- 
ba sancti Evangelii corde credenda et opere comoplenua (MARTENE, 
1, 4, V-[I, 523 4])). , 

83 AMALARIO, 1. C. (1126 A); BeELETH, 1. C.: PL 202, 48 A; DURAN- 
DO, IV 24, 27. 

81 Rom +16. 


85 Esta interpretación se encuentra esencialmente ya en BELETH, 
1. c. Acerca de la historia de la señal de la cruz y las distintas ma- 
neras de hacerla, consúltese EISENHOFER, 1, 273-281. Entre los sirios 
occidentales, el deseo de retener las palabras del evangelio se ex- 
presa por la costumbre de los fieles de susurrar las últimas pala- 
bras de cada frase durante la recitación de las mismas; cf. CHr. 
PANFOEDER, Das Persónliche in der Liturgie (Maguncia 1925) 129. 

86 AMALARIO, De eccl. off., MI, 18: PL 105, 1125 D. 

87 Cf. arriba 567. 
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corte a la actual $8; por ejemplo: Dominus sit in corde tuo 
et in labiis tuis, ut nunties competenter evangelium pacis *?; 
a veces mos encontramos con otras que la substituyen o com- 
pletan; por ejemplo: Benedictio Dei Patris et Filit et Spiritus 
Sancti descendat super te et aperiat Christus os tuum ad pro- 
nuntiandum digne idonceque sanctum evangelium suum ?*”, 
o: Corroboret Dominus sensum et labia tua, ut recte pronun- 
cies nobis eloquia divina *, o también con palabras de la Bl- 
blia: Deus miscreatur vestri et benedicat *?,.o0: Spiritus Do- 
mini super Le, evangelizare pauperibus *, El diácono pide esta 
bendición con el Jube domne benedicere*!, En el siglo xr apa- 
rece antes o también después de la bendición el Munda cor 
meum ?5, como oración con que se prepara el diácono; con 
todo, aun en el siglo xvi no es costumbre general y falta ac- 
tualmente en la liturgia de los dominicos. En otros sitios se 
decía en su lugar: Domine labia mea aperies et os meum 
annuntiabit laudem tuam *, 


EN LAS MISAS PRIVADAS 


578. En las misas privadas, el sacerdote solía contentarse 
con rezar antes del evangelio una breve oración: Dominus 
sit in ore meo?*”, o el versículo 17 del salmo 50 *8, o también 
una redacción algo cambiada de la ya aludida fórmula: Cor- 
roboret Dominus sensum meum et labia mea ut recte pro- 


68 Misal centroitaliano del siglo xi (EBNER, 300). 

89 Missa Illyrica (MARTENE, 1, 4, IV [1, 505 Al). Desde entonces 
es corriente en todas partes; p. ej., Sarum Ordinary (s. XIv) (LEGG, 
Tracts, 4); misales húngaros desde el siglo x1r (RADó, 42 61; JÁá- 
vor, 114). También en el Ordinarium Cart. (1932) c. 26, 14. 

90 Misal de Troyes (hacia 1050) (CMARTENE, 1, 4, VI [], 531 AJ); 
cf. 1. c., IV V XVs (Il, 505 A 523 A 589 E 596 E). Casi con el mismo 
texto en misales centroitalianos del siglo xr (EBNER, 297 300 337). 

9 Ordinario de la misa de Amiéns (s. 1x), ed. LEROQUAIS €n «Eph, 
Liturg.» (1927) 441; MARTENE, 1, 4, VIIT XXV (I, 539 A 631 D); 
ESBNER, 320. 

922 UpaLrRicr Consuet, Clun., IT, 30: PL 149, 716. 

93 Misal de Bobbio (ss. X-x1) (EBNER, 81). 

9 Misales centroitalianos del siglo x1I (EBNER, 309, cf. 355); Ordo 
Rom. XIV, n. 53: PL 78, 1161. Con esta fórmula, el lector pedía en 
los conventos romanos del siglo vir la bendición de la mesa. (Juan 
ARCHICÁNTOR, De convivio [SiLvA-TAROUCA, 21357). Jube = dignare = 
se digne. Es una fórmula de cortesía, nacida del pensamiento de que 
los grandes señores no obran por sí mismos, sino por sus criados; la 
palabra domnus se emplea para distinguir los señores de esta tierra 
del Dominus celestial. 

95 EBNER, 300 314 340 342; Ordo Rom. XIV, n. 53: PL 78, 1161. 

96 Salmo 50,17; Ordo Rom. VI (s. x) n. 6: PL 78, 991. También 
se encuentra Est 14,12 (en la redacción latina antigua: Conforta 
me rex...) (FIaLA, 201; ¡EBNER, 355; De CORSWAREM, 121). Cf. el mi- 
sal de Hereford (1502): Da mihi, Domine, sermonem rectum... 
(MASXKELL, 66). 

37 Liber ordinarius de Lieja (VoLK, 101). 

9% Misal de Lyón del siglo x111 (EBNER, 326). 
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nunciem verba sancti evangelti. Per Christum **, o la fórmu- 
la actual del rito dominicano: Dominus sit in corde meo el 
in labiis meis ad pronuntiandum sanctum evangelium pa- 
Cis 19%. Por el Ordo Missae de Juan Burcardo (1502), el Munda 
cor con petición de la bendición y la bendición misma, tal 
como la usamos hoy, ha pasado a la misa privada ?%!, 


7. La homilía 


LA HOMILÍA, ELEMENTO ANTIQUÍSIMO 
DE LA MISA 


579. El sermón que se tiene en lengua vulgar después del 
evangelio *, no suele considerarse hoy día como parte de la 
liturgia, sino más bien como una cosa intercalada. No obs- 
tante, pertenece a los elementos primitivos del culto cristia- 
no; más aún, tiene ascendencia precristiana. La lectura sa- 
batina de la Biblia en las sinagogas, a la que, según antigua 
costumbre, debía seguir una explicación del sagrado texto, 
más de una vez ofreció a Cristo Nuestro Señor ocasión para 
anunciar el reino de los cielos a los hombres de buena volun- 
tad 2. En Antioquía de Pisidia vemos al jefe de la sinagoga in- 


0% Misal de Lyón de 1531 (MARTENE, 1, 4, XXXTIT (I, 659 A]). 

100 Missale iuxtu ritum O. P. (1889) 18. Texto parecido trae ya 
un misal húngaro del siglo x111 (RADÓ, 61). 

101 LeGG, Tracts, 146. En el ordinario de la misa 7Inautus planeta 
(desde 1507) queda al arbitrio del sacerdote decir Sit Domimus in 
cor meum o Munda cor meum (Lrca, Tracts, 184). Ordinarios de la 
misa más antiguos mandan al sacerdote besar el altar en la misa 
privada al decir esta oración : Liber ordinarius de Lieja (VoLkK, 101, 
lín. 27). Cf. Sarum Ordinary, del siglo xIv (LEGG, Tracts, 4). 


1 Según DURANDO (IV, 26, 1), sigue el sermón sólo después del 
símbolo, que por su parte es también un texto que necesita de inter- 
pretación. Así es costumbre aún actualmente en varios sitios; ¡por 
ejemplo, en la diócesis de Tréveris. Según el Ordo de la iglesia de 
Letrán (FIiscHER, 78), se tenia allí durante el siglo x11 el sermón del 
domingo de Resurrección (sobre el modo de comulgar dignamente) 
post acceptam oblationem; Cf. SICARDO DE CREMONA, Mitrale, TIT, 5: 
PL 213, 116 B. También la Latenregel de la baja Alemania del si- 
glo xv (R. LANGENBERG, Quellen und Forschungen zur Geschichte 
der deutschen Mystik [Bonn 1902] 87) supone la homilía en el mis- 
mo sitio; algo semejante vale del pontifical de Noyon (s. xv) (V. LE- 
ROQUaIs, Les pontificaux [París 19371, 1, 170). En Francia e Ingla- 
terra se intercalaba el sermón en la baja Edad Media generalmente 
entre el Orate fratres y la secreta; asi en Francia todavía en el siglo 
XvIimr (SimmoNs, The Layfolks Massbook, 317ss, esp. 318, nota 2). La 
prescripción clara del Missale Romanum, Ritus serv., VI, 6, según la 
cual la homilía tiene que seguir el evangello, no se insertó antes del 
año 1604 (por Clemente VIID. 

2 Lc 4,1655; Mc 1,21. 
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vitar a San Pablo y San Bernabé a que dirijan unas palabras 
de edificación a la comunidad ?. No era una cosa violenta el 
que desde los primeros tiempos del culto cristiano acompa- 
ñase la homilía a la lectura de la Sagrada Escritura *. Es 
más, en el culto público, que al principio no se tenía más 
que los domingos, la homilía aparecía como un elemento im- 
prescindible $. El obispo que presidia la función, hablaba é€l 
mismo a la comunidad después de las lecciones; era uno de 
sus deberes principales. Pero también podían predicar los 
presbiteros. Se nos conservan las numerosas homilias de un 
Orígenes* o de un San Hipólito de Roma, y más tarde las 
de un San Jerónimo y, en Antioquía, los de un San Crisósto- 
mo. En €l siglo Iv fué costumbre en Oriente que, si estaban 
presentes varios presbíteros, dirigiesen sucesivamente algu- 
nas palabras al pueblo después de las lecciones; en último 
lugar, hablaba, por lo común, el mismo obispo”. 


PRERROGATIVA DEL OBISPO; EXCEPCIONES 


580. En otros sitios no se permitió a los presbíteros ha- 
blar en las reuniones públicas; en cambio, para el ministerio 
catequético no se exigía ningún orden sagrado. Después del 
caso de Arrio se prohibió en Alejandría la predicación 2 
todos los presbíteros, y lo mismo ocurrió en el norte de Afri- 
ca, donde se mantuvo la prohibición hasta los tiempos de San 
Agustín, a quien se le permitía predicar, cuando todavía era 


3 Act 13,15. 

v pr o JUSTINO, APO!., 1, 67; cf. San Ireneo en EUusebrIo, Hist. eccl., 

5 Hacia final de la Edad Media, es decir, en la época en que el 
sermón se fué separando cada vez más de la misa, en los libros pe- 
nitencilales y en los sínodos se insiste repetidas veces en la obliga- 
ción de los fieles a oír los domingos la misa y el sermón (J. ERNST, 
Die Verlesung der Messperikopen in der Volkssprache: «Theol.- 
prakt. Monatsschrift» (1889); separata (Passau 1899). 14-16. 

6 Orígenes había desagradado a su obispo por haber predicado 
fuera de su diócesis, aunque con permiso del obispo del lugar. Ha- 
cia 230 se hizo ordenar sacerdote, lo cual por su mutilación volun- 
taria era contrario a los cánones (O. BARDENHEWER, Geschichte der 
altkirchlichen Literatur, II, 2.4 ed. [Friburgo 1914] 1085). 

7 Const. APp., II, 57, 9 (QUASTEN, Mon., 182s); 1. c., VIII, 6, 12, 
menciona solamente la homilía del obispo. Así cuenta también la pe- 
regrina Erzria (Peregrinatio, Cc. 25, 1: CSEL 39, 74), de Jerusalén, 
que de los presbiteros predican todos los que quieren, y después de 
ellos, el obispo; cf. 1. €., c. 43, 2 (93). También San Crisóstomo alude 
a veces a los que después de él hablarán, incluso al mismo obispo. 
Así también San Jerónimo en las homilias que tuvo en Belén; 
véamse las referencias en A. BLUDAU, Die Pilgerreise der Aetheria 
(Paderborn 1927), 63s. BAUMSTARK (Die Messe im Morgerntun, 98) 
A ver en esta sucesión de varios predicadores un eco de la pre- 

icación carismática de los primeros tiempos. 

8 SócraTES, Hist. eccl., V, 22: PG 67, 640; SOZOMENO, Hist. ecc!l., 
VII 19: PG 67, 14765. 
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rie presbitero; algo parecido debió de ocurrir por bas- 

te tiempo en Roma y en Italia. De Roma escribió el papa 

.escino ? una carta a los obispos de Provenza reprobando 
4 costumbre contraria. Es más: Sozomeno creia poder afir- 
mar que en Roma ni siquiera se predicaba en aquella épo- 
ca? En efecto, en los Ordines Romani más antiguos, que 
provienen de la misma ciudad de Roma, no se habla de la 
predicación *!, aunque es verdad que esto se explica en par- 
te por referirse exclusivamente al culto estacional. Por otra 
oarte, la actividad homilética de un San León Magno o un 
Sin Gregorio Magno prueban que no estaba en total desuso 
2 predicación *?. Reconozcamos, con todo, que al principio 
de la Edad Media se nota en genera] una disminución sensi- 
ble de la predicación ?*3, 


RAZONES DE ESTA PRERROGATIVA; MODOS 
DE TENER LA HOMILÍA 


581. No se puede negar que en la antigúedad cristiana, 
al reservarse al obispo el privilegio de predicar la homilía, 
se realzaba extraordins.riamente su autoridad doctrinal. Hay, 
además, otra explicación de esta prerrogativa exclusiva: el 
no muy alto nivel de la formación en los presbíteros. Pero, 
fuera de las provincias del norte de Africa y centro de Italia, 
donde cada ciudad tenía su obispo, era dificil mantener el 
sistema sin grave perjuicio de los fieles. En las Galias, la si- 
tuación. fué muy distinta. A instancias de San Cesáreo !**, el 
concilio de Vaison (529) concedió expresamente a los presbí- 


9 SAN CELESTINO 1, Ep. 21, n. 2: PL 50, 528-530. 

10 SOZOMENO, Hist. eccl, VII, 19: PG 67, 1476. 

11 Las primeras exposiciones de la liturgia de la misa que men- 
cionan también la homilía son el Ordo eccl. Lateran. (FISCHER, 50, 
lín. 32; 78, lín. 22; 82, lín. 9), Ordo Rom. XI (n. 20: PL 78, 1033 C), 
del siglo x1r, y Ordo Rom, XIV (c. 53: PL 78, 1162 AC), del siglo XIv. 
De Inocencio 111 se han conservado cierto número de homilias. En 
numerosos pasajes del Ordo Rom. XV (hacia 1400) se menciona la 
Nnomilía después del evangelio en el culto papal (PL 78, 1274ss). En 
Alemania se prevé la homilía en el Ordo Rom. VI (n. 7: PL 78, 
092 A) como parte del culto pontifical. El lombardo BoNrzo DE SUTRI 
(f hacia 1095) (De vita christiana, II, 51 led. PERELS, 59]) atestigua 
el mismo orden. 

12 Cf. también BarirrFoL, Lecons, 137. 

13 En algunas comunidades eclesiásticas orientales la predicación 
ha caido en completo desuso desde aquel tiempo. En los textos de 
la misa copta aun actualmente está anotado el sitio de la homilía 
después del evangelio (BRIGHTMAN, 158, lín. 5), Sobre la predicación 
entre los sirios occidentales consultar BAUMSTARK, Die Messe im 
Morgenland, 98. Entre los griegos se predicaba mucho aun en la 
época bizantina; cf. A. EHRHARD en K. KRUMBACHER, Geschichte 
der byzantinischen Literatur, 2.2 ed. Munich 1897) 160s. 

5 E Cf. Vita Caesarit, I, 54 (MGH, Scriptores rer. Merov., 111 
89). ; 
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teros de las ciudades y del campo el derecho a predicar *5, En 
el caso de que los presbíteros estuvieran impedidos por en- 
fermedad, los diáconos debían leer las homilías de los San- 
tos Padres. Efectivamente, el comentario antiguo de la misa 
galicana hace seguir, gencralmente, al evangelio una homi- 
lía; parece que hubo poca diferencia entre el aprecio de la 
homilia sanctorum y el sermón en lengua popular **, En este 
último 'caso, según la Expositio, era cosa del predicador en- 
contrar el término medio entre la lengua corriente del pueblo 
y las exigencias de los más cultos. Pero aun cuando se leían 
las homilías de los Santos Padres había que proponerlas en 
un lenguaje que entendiera el pueblo, traduciéndolas más o 
menos libremente. Los sínodos de la reforma carolingia del 
año 813 exigían expresamente tal traducción de los textos 
homiléticos in rusticam Romanam linguam aut. Theotiscam, 
quo facilius cuncti possint intelligere quae dicuntur 17. Para 
atender a estas necesidades se compusieron varias coleccio- 
nes de homilías, sobre todo para el coro de los monasterios, 
como la de Pablo Warnefrido. Lo mismo se hizo para las fun- 
ciones religiosas del pueblo 13, En esta forma fácil debió «de 
practicarse la predicación aun en da campiña con cierta re- 
gularidad, por lo menos en Alemania, desde luego sin olvidar 
munca como base la repetición de las verdades cristianas fun- 
damentales contenidas en el símbolo y Padre nuestro !*?. Ha- 
cia fines del siglo xIr y con mayor intensidad algo más tarde, 
con la aparición de los órdenes mendicantes, se advierte un 
nuevo florecimiento, si no de la homilía, al menos de la pre- 
dicación en general. 


LA HOMILÍA 


582. Sería clertamente una exageración querer circuns- 
cribir la predicación eclesiástica al marco de la liturgia de la 
misa y, más en concreto, a la forma homilética ?%, Pero no se 


13 Can. 2 (Mans, VII, 727): placuit ut non solum in Ccivitatibus 
sed etiam in omnibus parochiis verbum facienas auremus presoyte- 
ris potestatem, 

16 Expositio ant. lit. Gallicanae (ed. QUASTEN, 155); cf. DUCHESNE, 
Les origines, 2085. 

17 "Tours, can. 17 (MansI, XIV, 85); también Reims, can. 15 
(MANsI, XIV, 78). Cf. H. v. ScHuBrrrT, Geschichte der christucnen 
Kirche im Frihmittelalter (Túbingen 1921) 654. Referencia de 
restos conservados en lengua francesa antigua y esiovena antigua. 

_ 18 A, Manser, Homiliar; LThK V, 128s.; E. HospP, Il sermonario 
di Alano di Farfa: «Eph. Liturg.» (1936) 3755; KUNzE, Die gotties- 
dienstliche Schriftlesung, 147-159. 

19 V. SCHUBERT, 1. C., 652-654. 

20 Cf, las reflexiones mesuradas sobre la «predicación litúrgica 
breve» en PARscH, Volksliturgie, 423-441; fuera de la misa caen, se- 
en a lo mismo la instrucción catequética que el sermón por 
a tarde. 
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puede negar que el sermón que seguía a las lecciones tenía 
un carácter bien definido: completar la palabra de Dios que 
se había escuchado en la Sagrada Escritura, aplicándola a 
las circunstancias de tiempo y de lugar. Por esto la forma 
ideal es la homilía, con la explanación y aplicación de las 
palabras de la Sagrada Escritura ?*. En la ordenación del 
lector se le señala todavía hoy como misión propia: legere el 
quí praedicat 22. Por esto la homilía no es más que un géne- 
ro de predicación eclesiástica: la predicación por excelencia 
de la Iglesia, que dentro del cuadro de la liturgia pretende 
introducirnos en ese mundo superior que mos abre en toda su 
plenitud la misma celebración eucarística *. 


EL MARCO LITÚRGICO DE LA PREDICACIÓN 


583. De ahí el interés en hacer visible en la persona del 
homileta la estructura jerárquica de la Iglesia y, a ser po- 
sible, conservar el marco litúrgico aun en la forma exterior 
-de la predicación. El obispo hablaba, por lo general, desde su 
cátedra ?*, y ordinariamente sentado, para expresar su auto- 
ridad 2, o también de pie en las gradas de ella ?5, Un orador 


21 Esta no ha de referirse siempre al evangelio. Las inomilias de 
San Agustín versan sobre textos tomados generalmente de una de 
las tres lecciones, sin limitarse al evangelio (ROETrZER, 109). 

22 El pontifical romano presenta esta variante al lado de otra 
legere ea quae praedicat, dando libertad de escoger entre ambas. 
Esta última variante, que parece suponer la predicación del mis- 
mo lector, se encuentra ya en el pontifical romano del siglo xIr y 
en el del siglo xrrr (ANDRIEU, I, 125; II, 330); pero el documento 
más antiguo que contiene la fórmula es el cód. 14 de Vendóme 
(primera mitad del siglo x1I) (cf. ANDRIEU, Les Ordines Roman:, 1, 
351s) la presenta con esta variante: legere ei qui praedicat (véase 
De Punier, Le pontifical Romain, 1, 291. Así que solamente ésta 
es la auténtica, A la duda que maniñesta De Punier (. C., l, 
144s) al ver que San IsiDoRO (De off. eccl., TI, 11) habla de lectores 
qui verbum Dei praedicant, hay que contestar que praedicare sig- 
nifica por aquel tiempo no sólo «predicar», sino también «leer so- 
lemnemente», cf. sínodo 1v de Toledo (633), can. 17 (MansI, X, 624). 
De un modo parecido todavía el Ordo Rom. 111 (n. 8: PL 78, 972 
A): praedicante eo (sc. diácono) evangelium. 

23 El que la predicación no es únicamente instrucción, sino esen- 
cialmente initiatio, iniciación del misterio, lo pone de relieve J. Har- 
TOG, The sacrifice of the Church (Baarn 1939) 23s 26ss, Cf. tam- 
bién arriba 509. 

24 IA I, 3825; Cf. DÓLGER, Antike und Christentum, 1 
(1929) 61. 

25 Así, p. ej., San Agustín (ROETZER, 111s). Con esto coinciden 
los resultados de la investigación arqueológica (H. LECLERCQ, Chaire. 
épiscopal: DACL 3, 19-75). El mismo Jesucristo hablaba sentado, 
siguiendo la costumbre de la sinagoga (Ic 4,20), Sobre el simbo- 
lismo del estar sentado véase TH. KLAUSER, Die Cathedra im To- 
tenkult: LF 9 (Múnster 1927) 11, 179ss. 

26 SAN AGUSTÍN, De civitate Dei, 22, 8: CSEL 40, 2, p. 611, lí- 
nea 18: ROETZER, 112. 
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de la categoría de San Juan Crisóstomo subía al ambón a 
instancia de la masa de sus oyentes ??, Según una regla Je 
la Iglesia egipcia, el obispo—no así el presbitero—tenia du- 
rante el sermón en sus manos el libro de los evangelios ?8, 


EL SERMÓN SE SEPARA DE LA MISA; 
REPERCUSIÓN EN EL PÚLPITO 


584. La renovación de la predicación en la Edad Media, 
además de prescindir del carácter homilético de los sermo- 
nes, trajo por consecuencia el separarse del cuadro litúrgico. 
Los sermones de misión ya no cabían dentro de la misa *?. 
Esta desvinculación se refleja hasta en el hecho de alejarse 
el púlpito del presbiterio, conservando, sin embargo, en todas 
las lenguas su nombre antiguo: en castellano, el de púlpito, 
que ya en San Cipriano fué el nombre del sitio de donde se 
leían las lecciones *%; en francés (y en castellano), el de 
cátedra = chaire (ef. la expresión «ocupar la sagrada cáte- 
dra»), y en alemán, el de Kanzel, palabra derivada de cancel- 
li, que significa la verja alrededor del presbiterio, de la que 
formaba parte el ambón. Su situación en el lado del evange- 
lio recuerda su relación con la lectura del mismo *!. La eleva- 
ción del púlpito, a veces exagerada, por encima de las cabe- 
zas de los oyentes, es consecuencia de la acentuada forma re- 
tórica que tomó la predicación durante la Edad Media, que 


trajo consigo el que el predicador hablase ordinariamente 
de pie 32, 


POSTURA CORPORAL DE LOS FIELES 


589. Al contrario de lo que se acostumbra ahora, en :a 
Iglesia primitiva se exigía generalmente a los fieles que cye- 
sen el sermón de pie, mientras el obispo estaba sentado. Pero 
ya San Agustín encontró que eso era pedir demasiado, sobre 
todo cuando el sermón se alargaba *3, y alabó la costumbre 
vigente en otros sitios, in quibusdam ecclesiis transmarinis, 


27 EISENHOFER, l, 383. 

28 Canones Basilii, c. 97 (RIEDEL, 273). 

29 Honorio de August. y Sicardo de Cremona (+ 1215) Giablan 
todavía de la predicación dentro de la misa (EISENHOFER, II, 120). 

30 Véase arriba 521 82. 

31 No existe disposición especial sobre el particular. 

32 Es significativo que las pláticas y los puntos de meditación, 
que tienen el carácter de una sencilla óuMia (conversación, «re- 
unirse»), se dan sentado. El Caeremoniale episcoporuni (II, 8, 48) 
prevé aún actualmente el que el obispo predique sentado, sea desde 
su trono, si éste está situado hacia el pueblo, sea desde el faldisto- 
rio delante del altar, Asimismo podria aún actualmente hablar el 
sacerdote sentado en el lado de la epístola (Véase GHAVANTI-MERAII, 
Thesaurus, 11, 6, 6 [1, 24787). 

33 San AGUSTÍN, De catech. rud., 1, 13, 19: PL 40, 325. 
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de tener el pueblo sus asientos 31, San Cesáreo de Arlés permi- 
11ó a las personas delicadas sentarse al sermón y a las lec- 
«clones; pero no se tenía más asiento que el desnudo suelo +*5, 
Unicamente para el clero, por lo menos en parte, existían 
asientos en todas las iglesias 35. Los fieles se servían general- 
mente de bastones para apoyarse en «ellos 37. Hasta que en la 
Edad Moderna, y, a lo que parece, bajo el influjo de los pro- 
testantes, se introdujeron los bancos en las iglesias 38, 


FÓRMULAS PARA EMPEZAR EL SERMÓN 


586. Por tratarse de homilía sencilla, la plática del ce- 
lebrante se tenía a continuación de la lectura del evangelio, 
sin más ceremonia y sin rezar ninguna oración previa. El 
predicador saludaba al pueblo al principio y al final de su ser- 
món con las palabras acostumbradas $? y empezaba su exposi- 
sión. A fines de la Edad Media se introdujo la costumbre de 
rezar primero el predicador un avemaría, a la que se arro- 
dillaban todos *% Esta costumbre parece que se debe a la 
predicación de los mendicantes. Viene mandado en el Caere- 
moniale episcoporum 1, y debió de practicarse aun dentro de 
la misa durante mucho tiempo *?. Pero ya entonces se per- 
mitía rezar al principio el Veni Sancte Spiritus o la oración 
dominical 3, 


587. Esta manera de empezar el sermón cuando se predi- 
caba fuera de la misa, lo mismo que el canto del principio, 


34 En los primeros tiempos se hace mención repetidas veces de 
los asientos en las iglesias; véase H. AcHELIS, Das Christentum in 
den ersten drei Jahrhunderten, 11 (Leipzig 1912) 61, nota 4. 

35 SAn CESÁREO DE ARLÉS, Serm. 78, 1 (MORIN, 309: PL 39, 2319). 
Cf. arriba 297 con la nota 39, 

36 Ordo Rom. I, n. 4: PL 78, 939. Cf. arriba 83. 

387 Cf, arriba 572 con la nota 43. 

.38 EISENHOFER, I, 3/9s; Cf. H. BERGNER, Ausstatiung, kirchliche: 
«Religion in Geschichte und Gegenwart», I (1909) 811-813. 

39 La referencia de San Crisóstomo en BRIGHTMAN, 470 476s, Se 
puede uno fijar aquí, como también en la p. 470, lín. 37, en el fi- 
nal doxológico, que era costumbre en la predicación antigua lo 
mismo que en las oraciones. 

40 cb eo XV (hacia 1400), n. 43: PL 78, 1295 A. 

41 1, , 3. 

42 En Francia, lo mismo que en España e Italia, se intercalaba 
y se intercala aún actualmente el Ave después del exordio del ser- 
món; J. MABILLON en su observación al Ordo Rom. XV (n. 43: 
PL 78, 1295). J. M. CAVALIERI (Commentariía, V [1764] 32) pone aún 
de relieve el carácter obligatorio de esta oración. 

43 ¡Así Opina JERÓNIMO DUNGERSHEYM en su escrito De arte prae- 
dicandi, aparecido hacia 1514; cf. R. CRUEL, Geschichte der deut- 
gachen Predigt im Mittelalter (Detmold 1879) 232. Una reglamenta- 
ción detallada de cómo había que empezar el sermón (señal de la 
cruz, versículo de la Sagrada Escritura, transición a la oración o 
Al canto, etc.) y con qué oraciones había que terminarlo la contie- 
ñe e. o. el pastoral de Passau (Munich 16808), 169-172. 
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se adoptó más tarde aun para las pláticas dentro de la misa. 
Son formas que recuerdan los cantos y oraciones de prepara- 
ción que en las liturgias orientales precedian a las leccio- 
nes 41, Advirtamos, además, que el sermón del domingo, in- 
dependizado de la misa, va a veces seguido de un apéndice 
largo de oraciones, recuerdo de su antiguo encuadramiento 
dentro de la misa, y en especial de la antigua oración de los 
fieles, 


8. «Credo» 


588. En los domingos y en determinadas fiestas sigue el 
Credo al evangelio o a la homilía. Aunque se trata de una 
parte eventual, por la música y la extensión que se le conce- 
de, superior a la de las demás partes, adquiere un relieve 
marcado en la misa solemne. Llama la atención cierto con- 
traste entre la fastuosidad musical de las grandes obras maes- 
tras y su texto, que, con toda la majestad de su fondo, pa- 
rece un motivo demasiado sobrio para tal alarde de melodías. 
Crece la extrañeza cuando se ve que el texto está redactado 
en forma de confesión de fe particular (Credo, Confiteor), 
como una profesión de fe cualquiera. Todas estas causas lle- 
van a preguntarnos cómo ha sido posible que este texto se 
las haya arreglado para ser incluído en los textos de la misa 
zon puesto tan sobresaliente. 


PROCEDENCIA DE ESTA REDACCIÓN DEL «CREDO> 


589. Ciertamente, nuestro símbolo mo se compuso para la, 
misa. Aparece por vez primera en las actas del concilio de 
Calcedonia como profesión de los 150 Santos Padres reunidos 
alí1, que lo consideraron resumen de la fe profesada por los 


11 Cf. más arriba 515. En la baja Edad Media se entonaba con 
frecuencia un canto al final del sermón. Sobre los cantos alema- 
nes antes y después del sermón véase W. BáumKERr, Zur Geschichte 
der Tonkunst (Friburgo 1881) 133. 

1) Mans1, VI, 957, y otra vez, VII, 112 (dos variantes de redac- 
ción). Texto diferente ofrece la edición crítica de E. SCHWARTZ (AC- 
ta conciliorum oecum., II, 1, 2 [Berlín 1933] 128), donde faltan, en- 
tre Otras COSas, ws Ex 60105, 2al TOVGYTAa, 20.70 706 Ypopus y el ayiav antes 
de «iglesia». Según Schwartz, la nueva redacción por el concilio 
de Calcedonia, consiste en haber introducido estas palabras. Cree 
que el texto más antiguo del símbolo se remonta al concilio de 
Constantinopla; cf. E. SCHWARTZ, Das Nicaenum und das Constan- 
tinopolitanum quj der Synode von Chalkedon: «Zeitschrift f. d. neu- 
test. Wissenschaft», 25 (1926) 38-88. Contra ambas niipótesis véan:: 
J. LEBON, Les anciens symboles dans la définition de Chalceauine: 
«Revue d'Hist. Eccl.», 32 (1936) 809-876. Cí. también B. C*PELLE, Le 
Credo: «Cours et Conférences», VI (Lovaina 1928) 171-184. 
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concillos anteriores de Nicea (325) y Constantinopla (381). 
listi convicción siguió aún posteriormente y se expresó en la 
tluuominación de «simbolo niceno-constantinopolitano», sin 
que esto quiera significar que el texto lo redactaran estos 
«“oncilios. Efectivamente, el texto del símbolo redactado en 
Nicea ? mo coincide con el de nuestro Credo, y termina con 
las palabras: Et in Spiritum Sanctum, a las que se añade un 
unatema. 


EL SÍMBOLO DE BAUTISMO DE JERUSALÉN 


590. En las actas del concilio de Constantinopla no se en- 
cuentra símbolo alguno ?, ni en el tiempo transcurrido entre 
éste y el concilio de Nicea se sabía nada de una profesión de 
fe que hubiera sido redactada en Constantinopla. Al sinodo 
de Constantinopla se le atribuía únicamente la ampliación de 
la confesión del Espíritu Santo 1. 

El niceno-constantinopolitano es aquella redacción del 
símbolo que entre las diversas formas que se venían usando 
en las diócesis orientales consiguió la aprobación de los Pa- 
dres de Calcedonia, obteniendo por esta causa mayor difu- 
sión $. La historia de esta redacción la podemos seguir hasta 
el siglo 1v, en que encontramos su texto casi completo en 
San Epifanio, hacia el 374%, y en forma algo más sencilla, 
hacia 350, en San Cirilo de Alejandría, que la explicaba a los 
candidatos al bautismo ?. Con razón se ha reconocido en este 
último texto el antiguo símbolo bautismal de Jerusalén *. El 
texto del Credo de la misa tenía, pues, la misma finalidad 
y empleo que aun hoy tiene nuestro símbolo romano, el lia- 
mado símbolo apostólico: servía para la profesión de fe antes 
del bautismo; ésta es la causa de estar redactado en singu- 
lar: Credo. 


2 DENZINGER-UMBERG, N, 54. 

3 LERON, 847ss. Se hablaba en todas partes de la «profesión de 
Nicea»; ésta, sin embargo, se usaba en las diversas provincias ecle- 
siásticas, ampliada con distintas añadiduras (LEBON, 837ss). Una 
de estas redacciones amplificadas se presentó en el concilio de 
. 451 por parte de los representantes de la corte imperial como pro- 
fesión «de los 150 Santos Padres» (85555). 

4 LEBON, 860 870. 

5 A. HAHN, Bibliothek der Symbole, 3.2 ed. (Breslau 1897); H. 
LIETZMANN, Symbole der allen Kirche, 4.3 ed.: «Kleine Texte», 17- 
18 (Berlín 1935). 

6 San EPIFANIO, Ancoratus, Cc. 118 (LIETZMANN, Symbole, 195). 

7 SAN CIRILO DE JERUSALÉN, Catequesis, VIL-XVIIL (LIETZMANN, 
Symbole, 19). 

8 4 KATTENBUCH, Das Apostolische Symbol, 1 (Leipzig 1894) 
233-244. 
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CARACTERÍSTICAS DE ESTE SÍMBOLO 


591. Efectivamente, en los dos textos tenemos los dos 
tipos caracteristicos de los símbolos bautismales del Oriente 
y del Occidente, que nos permiten reconocer una estructura 
fundamental común: en ambos el contenido de la fe se agru- 
pa en tres partes, que abarcan la confesión de la fe en Dios, 
nuestro Creador; en Cristo, nuestro Señor; y en los medios 
de salvación. Y esto de tal forma, que cada una de esas tres 
partes va encabezada por el nombre de una de las tres per- 
sonas divinas. Además, en ambas redacciorres, el segundo 
miembro se amplía intercalando una profesión de fe en Cris- 
to, más detallada. Para el modelo oriental es típico el influjo 
que, además del mandato del bautismo (Mt 28,19), ha ejer- 
cido otro pasaje de la Sagrada Escritura, a saber, el himno a 
la unidad de Ef 4,4: «Un cuerpo y un espíritu, un Señor, una 
fe, una bautismo, un Dios y Padre de todos». La dependencia 
es manifiesta: Credo in unum Deum—in unum Dominum—in 
unam sanctam catholicam et apostolicam Ecclesiam—con- 
fiteor unum baptisma *. Como afirmación contra la disgre- 
gación que trae consigo el error, se opone la unidad de Dios 
y la unidad de su revelación en Cristo, la Tglesia y el sa- 
cramento. 


SUS DIVERSOS ESTRATOS 


592. La siguiente síntesis puede ilustrar esta estructura, 
en la que a la vez es fácil distinguir el texto primitivo de sus 
redacciones anteriores !0, 


Credo in unum Deum, Patrem omnipotentem, factorem caeli 
et terrae, visibilium omntum et invisibilium. 


Et in unum Dominum Jesum (hristumn, urum Dei unigenitum, 


ET ex Patre natum ante omnia saecula, 
DeEUM DE DEO, lumen de lumine, Deum verum de Deo vero, 
genitum non factum, 


2 La expresión paulina «un espíritu» falta en la redacción de 
nuestro símbolo, pero se encuentra en su modelo, el símbolo de 
Jerusalén: ez sv dy: rmveóua (LIETZMANN, Symbole, 19), así como en 
la aa del texto que se usa en las liturgias sirias (HANSSENS. 
III, 298). 

10 Se da la redacción actual del Credo: este texto, menos la: 
pocas palabras que van de vERSALITAS, Se encuentra ya en San Epl- 
fanio (374); quitando además las palabras que van de redondo, 
tenemos el texto más antiguo de San Cirilo (350), o sea el simbolo 
de bautismo de Jerusalén (lo que va de cursiva). Pero téngase «n 
cuenta, que de este modo no se da todo el texto de los símbolos «le 
San Epifanio y San Cirilo, sino sólo las palabras que de ellos entr: 
a formar parte del Credo nuestro. 
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consubstantialem Patri, 
per quem omnia jacta sunt. 


Qui propter nos diomines et propter nostram salutem des- 
cendit de caelis et incarnatus est 

de Spiritu Sancto ex Maria Virgine 

et homo factus est. 


Crucifirus etiam pro nobis sub Pontio Pilato, passus et 
sepultus est. 


Et resurrrexit tertía die secundum Scripturas, 

et ascendit in coelum, sedet ad dexteram Patris. 

et iterum venturus est cum gloria iudicare vivos et mor- 
tuos, cuius regni non erit Jinis, 


El in Spiritum Sanctum, dominum et vivificantem, 


que ex Patre FiLIOqUE procedit, qui cum Patre et Filio 
simul adoratur et conglorificatur, 
qui locutus est per profetas. 


Et unam sanctam catholicam et apostolicam Ecclesiam., 
Confiteor unum baptisna in remissionem peccatorum. 


Et expecto resurrectionem mortuorum et vitam venturi 
saeculi. Amen. 


EL SÍMBOLO NICENO-CONSTANTINOPOLITANO 
COMPARADO CON OTROS 


593. Justamente se ha caracterizado la diferencia entre 
ambos símbolos por la observación de que, mientras el sím- 
bolo apostólico es una profesión de fe religiosa que expresa 
las creencias del pueblo, el niceno-constantinopolitano repre- 
senta una profesión de fe teológica que formula la ortodo- 
xía !!. No obstante, al compararlo con otros símbolos orienta- 
les se conoce que en realidad las frases que se refieren a las 
luchas teológicas del siglo 1v son pocas; en la segunda parte 
vienen las palabras: Deum verum de Deo vero, genitum non 
factum, consubstantialem Patri, con las que el concilio Nice- 
no se opuso a la herejia de Arrio !*?, Todas las otras frases que 
describen la divinidad de Cristo se encuentran ya en las re- 
dacciones de símbolos anteriores; o en el de Jerusalén, o cn 
el más antiguo aún. de Eusebio de Cesarea (+ 340), del que no 
se puede afirmar que haya ido demasiado lejos en su oposi- 
ción contra los arrianos !?, En cambio, todos estos simbolos 
de redacción más antigua no contenían sobre el Espíritu 
Santo más que una frase: qui locutus est per profetas. Lo de- 
más se debe a la lucha contra los macedonianos, que de la 
doctrina arriana sobre el Logos habían sacado la consecuen- 


11 CAPELLE, Le Credo, 173. 

12 DENZINGER-“UMBERG, n. 54. 

13 LIETZMANN, Symbole, 18; en Eusebio también las palabras 
Deum de Deo. 
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cia y negaban también la divinidad del Espíritu Santo. Con 
todo, la profesión más completa de la fe en el Espíritu San- 
to, en su redacción actual, aparece, como se ve arriba, ya en 
el símbolo de San Epifanio **, o sea antes de la condenación 
solemne de aquella herejía por el concilio de Constanti- 
nopla (381). 

Aun prescindiendo de estas inserciones complementarias, 
en que la verdad católica se opone a la herejia 15, en el 
Credo de la misa, comparado con la extremada concisión del 
símbolo apostólico, presenta una notable riqueza de exposi- 
ción, que no se debe tanto al afán de oponerse a la herejía 
como al desarrollo fervoroso de las verdades de la fe, inspi- 
radas en la Sagrada Escritura. Ya en la introducción, al pro- 
clamar la fe en Dios Creador de cielos y tierra, el dogma de 
la creación se expresa con una frase doble: «de todas las co- 
sas visibles e invisibles». 


PROFESIÓN ACENTUADA DE LA DIVINIDAD 
DE CRISTO 


594. Lo que se hace resaltar en el texto fundamental con 
especial insistencia es la confesión de la divinidad de Cristo. 
Es verdad que nuestro símbolo apostólico, al hablar de Cristo, 
se detiene también algo más en el misterio de la persona del 
Señor, a quien confiesa como Hijo un:génito de Dios, que fué 
concebido por obra y gracia del Espíritu Santo y nació de la 
Virgen María. Pero estas afirmaciones se refieren en primer 
término a la naturaleza humana, aunque su origen milagroso 
insinúa la divinidad. El Credo oriental, en cambio, pone de 
relieve expresamente la divinidad del Logos: «Nacido del Pa- 
dre antes de todos los siglos, Dios de Dios, Luz de Luz, por 
quien todas las cosas fueron hechas» Sóio la última frase se 
toma textualmente de San Juan (1,3), pero aun las frases 
precedentes delatan las características de su vocabulario ?!$, 
La ampliación que introdujo aqui el niceno, y que expresa 
con claridad meridiana la divinidad increada y la consubs- 


14 Macedonio había sido condenado ya en 360 en otro sinodo de 
Constantinopla, 

15 H: Lietzmann reconstruve como probable forma primitiva y 
modelo de todos los símbolos orientales el siguiente texto: «Creo en 
un Dios, el Padre, el Todopoderoso, el Creador de todas las cosas vi- 
sibles e invisibles, y en un Señor Jesucristo, Hijo unigénito de Dios, 
que nació del Padre antes de todos los siglos, por el que todo fué 
creado, quien por nuestra salvación se hizo hombre, padeció y resuci.- 
tó el tercer día y subió a los cielos y volverá en gloria para juzgar a 
los vivos y los muertos. Y en el Esvíritu Santo» (H. LIETZMANN, ÁPO- 
stolikum: «Die Religion in Geschichte und Gegenwart», 2.2 ed. 1 
[19271 445). 

16 Para la expresión qúe x5 puwtóz cf. SAN JUSTINO, Dial, e, 61: 
PG 6, 616 A. 
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tancialidad con el Pádre, encaja bien, incluso estilísticamen- 
te, pese a la inevitable abstracción de sus conceptos, y con- 
vierte la profesión de fe en un himno.: 


«ET INCARNATUS EST> 


595. A continuación se describe la entrada del Logos en 
la Historia y su encarnación en el seno de la Virgen María, 
con lo que se redondea el cuadro del misterio de su persona. 
Llama la atención este párrafo porque subraya la significa- 
ción redentora de la encarnación de un modo especial: «Por 
nosotros los hombres y por nuestra salvación» se ha reali- 
zado este milagro. Con esto el presente artículo da su nota 
más aguda a toda la profesión de fe: así lo quiso Dios en su 
misericordia y así se hizo realidad inconcebible. Por esto a las 
palabras Et incarnatus est caemos de rodillas ante el miste- 
rio 1?. Muchas de las grandes creaciones de la música rell- 
glosa, llenas de fervor religioso, aplicaron aquí todos los re- 
cursos de su inspiración para hacernos vivir el milagro de 
los cielos que se inclinaron y de la paz que el Hijo del hom- 
bre trajo a la tierra. Como ejemplo mos puede servir la misa 
en re menor de Antonio Bruckner, tan atento a la glorifica- 
ción musical de esta verdad, que apenas si acierta a separar- 
se de la contemplación de esta maravilla de la gracia. 


LA OBRA DE CRISTO 


596. Resumido así el misterio de la persona del Hombre 
Dios, el Credo se fija en su obra, que divide claramente en 
dos actos: primero, la bajada por la pasión y la muerte en 
la cruz al sepulcro pro nobis, y luego su subida, su resurrec- 
ción «según la Escritura», que ya en el Antiguo Testamento 
anuncia el triunfo final del Mesías **8, la vuelta a la gloria del 


17 Esta genuflexión la menciona RADULFO DE Rivo (+ 1403) como 
cosa d> dewoción particular de algunos (De canonum oObserv., prop. 
23 [MOHLBERG, II, 141s)); él personalmente la combate como innova- 
ción. DURANDO (IV, 25, 10) alude también a ella; la conocen los es- 
tatutos de los cartujos (MARTENE, 1, 4, XXV [1I, 632 C]); sin embhar- 
go, no mandan al celebrante más que besar el altar (Ordinarium 
Cart. [19321 c. 26, 18). Una disposición de Pedro de Cluny (ft 1156) 
menciona la genuflexión al canto áe las palabras et homo factus 
est como costumbre observada longo ¡am usu (PL 189, 1027), Ya se 
prevé en el Liber usuum O. Cist. (c. 56: PL 166, 1431). También los 
premonstratenses la tenían y hacia fines del siglo XII (LEFÉVRE, 21). 
Entre ellos la genuflexión se prolongaba algo más tarde hasta las 
palabras et sepultus est. costumbre Chbservada aún actualmente 
(WAEFELGHEM, 121, nota 0). Se remonta, pues, manifiestamente al 
sigio XI. 

18 La expresión secundum Scripturas corresponde, lo mismo que 
la siguiente: qui locutus est per prophetas, a la época de los apolo- 
getas de los siglos 11 y 111, que pusieron especial empeño en demos- 
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Padre y, finalmente, su participación en el juicio y reinado 
sin fin, conforme lo había anunciado el ángel en su mensaje 
a la Virgen ??, 6 


LOS FRUTOS DE LA REDENCIÓN: 
EL ESPÍRITU SANTO 


597. La tercera parte del símbolo resume los frutos que 
nos han venido por la obra de la redención. En tal conjunto 
se menciona también en otros textos antiguos, con carácter 
de profesión de fe, en primer lugar al Espíritu Santo, que 
descendió sobre la comunidad de los fieles 20, Este es, además, 
el sentido que hay que suponer en las redacciones primitivas 
de nuestro símbolo. El haber hablado ya por los profetas ”!2 
no fué más que un principio de su actividad, que culmina en 
que ahora da y mantiene la nueva vida en nosotros, como 
añade una ampliación más reciente del símbolo, sacada de 
textos antiguos ??. Tenían que poner a salvo estos textos, en 
primer lugar, la divinidad del Espiritu Santo, confesando que 
El es el Señor 23, que procede del Padre y del Hijo ?*. A El se 
le tributa con justicia la misma adoración y la misma honra 


trar que en los hechos de la historia de nuestra salvación se cum- 
plían las profecías del Antiguo Testamento. Cf. J. CREYGHTON, Cre- 
do (Hertogenbosch [1941] 25-27), 

19 Lc 1,33. 

20 JUNGMANN, Gewordene Liturgie, 178s. 

21 Este atributo del Espíritu Santo se encuentra ya Est o 
cia en el siglo 11, sobre todo en Saw IRENEO; p. ej., 42; 
J. BRINKTRINE, Béitrilge zur Entstehung und GRonichte des Credo: 
«Eph. Liturg.», 42 (1928) 48-58. 

22 La expresión Eworo'ócs proviene de Jn 6,63: 1 Cor 15,45 
2 Cor 3,6. Se encuentra muy tempranamente en Egipto (BRINKTRINE, 
Beitráge. 525) y también en Siria, Aquí las catequesis recién descu- 
biertas de Teodoro_ de Mopsuestia (y 428) explican esta redacción del 
Credo: ya! elz tv TveDyLa Zy10», To Ex TO) TATPOS EXTOPEUÓNLEVOY, TvEbp.o Emo rrotay 
(sigue la Iglesia) (A. Rúcker, Ritus baptismi el missae quem aues- 
cripsil Theodorus ep. Mopsuestenus [Munster 1933] 435). 

28 La voz x0p:ov, que corresponde a dominum, lo mismo que la an- 
terior Eworto:5y, parece tener carácter de adjetivo. Significaría algo 
así como «divino». BRINKTRINE (Beitráge, 51s) explica la adición 
de esta palabra por la fórmula El dy0<, ec x5pr03. Cf., sin embargo, 
también la frase del atanasiano Dominus Pater, dominus Filtus, 
dominus Spiritus Sanctus. 

24 El Filioque se incorporó al Credo antes del año 589 en territo- 
rio español para profesar y defender una verdad teológica que apa- 
rece ya en San Agustín; pero había también redacciones latinas del 
símbo:o yue no contenían esta palabra. Todavía León III (+ 816) la 
desaprueba por razones disciplinares, Los griegos la combatieron 
desde Focio (869) como herética, A partir del siglo x1 tiene su sitio 
fijo en el texto latino del Credo (E, KREBS, Filioque: LThnK 3, 10396), 
Según W. M. PErTZ (Das voreohesinische Symbol der Papstkanzlei 
[Roma 1839] 46-50), una fórmula del Credo inserta en el Libez diur- 
nus a 195, 575) debió de contener el Filioque ya antes del 400 
(867 A). 
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que a las otras dos personas ?'. La selección y el orden de los 
predicados que se le dan, los guían principalmente criterios 
formales, que resaltan todavía más en el texto griego ?S, 


LA IGLESIA Y LOS SACRAMENTOS 


598. Al desarrollo del Espíritu Santo sigue en los símbo- 
los casi siempre el de la santa Iglesia, por El informada y 
vivificada. También ella es una, como Dios y Cristo son una 
misma cosa. Y esta Iglesia una es santa, porque está llena 
del Espíritu Santo*??; católica, porque está abierta a todos 
los pueblos *8; apostólica, porque descansa sobre los funda- 
mentos de los apóstoles ??. La Iglesia transmite su propia vida 
a sus hijos por medio de los sacramentos. El bautismo es la 
puerta de entrada para los demás, porque en él se basan, y, 
por lo que se refiere a la confirmación y la Eucaristía, a él 
iban siempre unidos. Su efecto admirable de borrar todos los 
pecados lo proclamó el mismo Señor como uno de los ele- 
mientos principales de la Buena Nueva 3%. La esperanza de ver- 
mos hechos «conformes» con el Resucitado por nuestra propia 
resurrección de entre los muertos y en la vida gloriosa del 
siglo venidero, cierra esta profesión de fe. La efusión del Es- 
píritu Santo, Iglesia santa, sacramentos, resurrección glorio- 
sa, son las etapas del camino por el que la nueva creación y 
la nueva criatura alcanzarán su coronación. 


CÓMO EN ORIENTE EL «CREDO> 
ENTRÓ EN LA MISA 


599. Nuestro simbolo se utilizaba en Constantinopla 
como profesión de fe bautismal. Además se rezaba en los 
cultos públicos del Viernes Santo, mientras el obispo catequi- 


25 Parece manifiesto que el ouvdokaCop.:vov proviene de una do- 
xología que a partir del siglo Iv se generaliza: (Cristo) pe9” 00 col 4 
dóca guy yt Tveópat:, y Substituye a la más antigua ¿'o0... ev dy tveí- 

ati Iba dirigida contra la herejía de los arrianos y macedonia- 
nos (JUNGMANN, Die Stellung Christi, 158s 162ss). 

26 En primer lugar, los tres adjctivos 10 dytov, to xUptov, To [wortoróv: 
meo Os tres predicados más largos (BRINKTRINE, Die hl, Mes- 
se, A 

27 Manifiestamente se alude a esta relación en la forma más 
antigua del símbolo rcmano: xat elq tvedpoa dyto», Aylov exxAmotav (LIETZ- 
MANN, Symbole, 10), «Santo» es el único epíteto de la Iglesia que 
está atestiguado desde muy antiguo en otros sitios. 

28 F, KATTENBUSCH, Das Apostolische Symbol, 11 (Leipzig 1900) 
92255. 

29 Este epíteto de la Iglesia se encuentra por vez primera al prin- 
cipio del siglo rv en Egipto, según parece aplicado a las comunida- 
des fundadas por los apóstoles (BRINKTRINE, Béitráge, 08). 

30 Lc 24,47; cf. Act 2,38: 10,43: 13,38: 26,18, 
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zaba a los candidatos 31, El mismo autor que mos facilita. es-- 
tos datos $2 cuenta también que el patriarca de esta ciudad 
Timoteo (511-517), inficionado de monofisismo, fué el pri- 
mero que mandó rezar el simbolo en cada misa. Hizo esto 
con la intención de dar a entender que su predecesor católi- 
co había obrado mal y patentizar al mismo tiempo su propio 
celo por la ortodoxia **, El ejemplo fué pronto imitado pcr 
todo el Oriente, y así entró el símbolo—que fué casi siempre 
el niceno *t—en las misas de todas las liturgias del Orien- 
te 35, a veces con algunas variantes pequeñas $5. Pero mo se 
puso a continuación del evangelio $7, sino después de la ora- 
ción de los fieles y la entrada mayor, antes o después del 
ósculo de la paz, situación que le convierte más bien en base 
de la misa sacrifical que en el final de la antemisa ?*8, Teniendo 
en cuenta que el símbolo entraba siempre en la ley del ar- 
cano, era natural que se despidiesen antes los catecúmenos, 
ceremonia de la que aun en la actualidad se conservan ves- 
tigios inmediatamente antes del Credo ??, 


LO REZA EL PUEBLO 


600. Por lo que se refiere a la recitación el simbolo, ge- 
neralmente lo decía todo el pueblo, y esto en las liturgias 


31 Así se hace aún hoy día en la liturgia bizantina. También en 
Roma se usaba el niceno<onstantinopolitano en la liturgia bautis- 
mal en lengua latina y griega, durante la época de la preponderan- 
cia bizantina y aun posteriormente (DUucHrEsNeE, Origines, 319). 

32 TEODORO EL LECTOR, Hist. eccl. Fragm. 11, 32: PG 86, 201. 

93 Es yerdad que la noticia de que, una generación antes, Ped:y 
Fulón (476-488), patriarca monofñsita de Antioquía, dió semejante dis.- 
posición, se encuentra en el mismo escritor (1, 48: PG 86, 209); sin 
embargo, parece tratarse de una interpolación posterior que carece 
de valor histórico (CAPELLE, Le Credo, 174s). Con todo, hay que te- 
ner en cuenta que Pseupo-DioNisio (De eccl. hierarchia, TIT, 3,7 
[QUASTEN, Mon., 305s1) habla ya del uso del símbolo en la misa; 
debió ser corriente, por lo tanto, en Siria, lo más tarde hacia 515. 

34 HANSSENS, III, 293-308. 

35 Exceptúase la liturgla sirio-oriental. que usa un antiguo sim- 
bolo bautismal, el mismo que ya conoce Teodoro de Mopsuestia 
(cf. arriba la nota 22). También en la misa etíope se usa en parte 
un símbolo propio (HANSsSENS, IIT, 2955). 

38 HANSSENS, JIII, 297-299 

37 Con excepción de la liturgia armenia más reciente, influen- 
ciada por la romana (HANSSENS, III, 303), 

38 Parece que antes ocupó el mismo puesto la llamada mista- 
gogíia, un resumen de la doctrina católica en forma de símbolo, que 
insistía especialmente en el misterio pascual. Se nos ha conservado 
en distintas redacciones en fuentes egipcias y sirias, e, o. en el 
Testamentum Domini (I, 28), y debía decirse en las grandes sol:m- 
nidades después de la despedida de los catecúmenos ante oblatio- 
nem, ante sanctam liturgiam, Véase el texto con paralelos en QUAs- 
TEN, MO7., 242-249, 

389 En la misa bizantina precede al símbolo el aviso: Tus Dópas, zas 
dipacl (BRIGHTMAN, 383). 
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egipcias y en la mayoria de los casos también en la bizanti- 
na 1% o por un representante del pueblo *!, pero nunca *? por 
el celebrante. Sabemos que jamás se cantaba 1. El carácter 
comunicatorio de su rezo está expresado en la mayoría de 
las liturgias orientales. aunque no en todas **, por el plural 
en que va el verbo: creemos, confesamos. Generalmente le 
precede una llamada de atención del diácono. 


¿CUÁNDO SE INCORPORÓ A LA MISA EN ESPAÑA? 


601. En el mismo siglo en que en Oriente se incluia en 
la misa el Credo niceno-constantinopolitano, aparece con el 
mismo empleo en España, en una franja costera de Levante, 
sometida entonces al dominio bizantino. Cuando más tarde 
el rey Recaredo, con sus visigodos, abjuró en 589 del arria- 
nismo, se valió de esta fórmula, y dió un decreto que man- 
daba lo rezase en adelante todo el pueblo en las misas antes 
del Pater noster, a fin de purificar por la confesión de la fe 
los corazones antes de recibir el cuerpo y la sangre del Se- 
ñor 15, El símbolo pasó de este modo a ser, con el Pater nos- 
ter, la oración preparatoria para la comunión; en ese mismo 
sitio lo puso también durante algún tiempo la misa bizan- 
tina 86 y lo conserva todavia hoy para la comunión de los 
enfermos. 


SE ADOPTA, FINALMENTE, TAMBIÉN 
EN LA MISA ROMANA 


602. Dos siglos más tarde lo encontramos en el imperio 
franco en la época de reacción general contra los últimos 
restos de las herejías cristológicas, es decir, contra el adop- 


40 BRIGHTMAN, 162 226 383. 

41 En algunos textos de la liturgia bizantina se atribuye la re- 
citación del símbolo al lector. Así también en la liturgia bizantino- 
eslava de los ucranios unidos. En la corte del patriarca de Bizancio, 
el «gran logoteto» fué el «primero de los seglares que podia recitar 
el símbolo durante la liturgia» (IX. LUBEcK, Die chrisblichen Kir- 
chen des Orients [Kempten 1911] 65). 

42 Con excepción de las liturgias sirias (HANSSENS, III, 294), 

43 BAUMSTARK, Die Me€sse im Morgenland, 174. 

t4 Con «xcepción de las liturgias bizantinas y jacobitas. (HANSs- 
SENS, TIT, 2978). 

45 Can. 2 (Mansrt, IX, 993), En este sitio está todavía hoy día en 
la misa mozárabe del Missale mixtum: PL 85, 556s, El sacerdote 
canta. Fidem «uam corde credimus, ore autem dicamus, eley.náo 
el cuerno de1 Señor de modo que puede ser visto por el pueblo, Luce 
go empieza el coro; Credimus in unum Deum. El texto contiene al- 
gunas variantes respecto al nuestro, 

468 La disposición en cuestión del emperador Justino II (+ 578) 
nos la ha conservado JUAN DE BICLARO, Chron.: PL 72, 863 B; cf. 
JUNGMANN., Gewordene Liturgie, 153, nota 64, 
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cianismo de los obispos españoles Elipando y Félix, que fue- 
ron condenados por varios sinodos después del 792. Debió de 
ser entonces cuando Carlomagno introdujo el simbolo en su 
capilla palatina de Aquisgrán *”. Varios indicios sugieren que 
esta costumbre había pasado de España a Irlanda y de allí 
a Inglaterra, de donde lo trajeron los monjes anglosajones a 
Alemania, en concreto a Aquisgrán **, donde se cantaba des- 
pués del evangelio. Carlomagno obtuvo para aquella inno- 
vación litúrgica la aprobación de León II, aunque no sin in- 
dicar más adclante que deseaba la supresión del Filioque. 
De Aquisgrán, el muevo rito no se propagó por el resto del 
imperio franco sino muy lentamente. Entre los documentos 
carolingios del siglo rx lo citan únicamente algunos; otros 
no saben nada de él **. En el norte no se impuso hasta el si- 
glo siguiente. Y cuando el emperador Enrique II fué a Roma 
el año 1014, se admiró mucho de que allí faltase todavía el 
Credo en la misa. Los clérigos romanos le dijeron que la Igle- 
sla romana, como nunca había sido manchada por el error, 
no necesitaba confesar tantas veces su fe con fórmulas. Con 
todo, el papa Benedicto VIIT cedió luego a las instancias del 
emperador $% y mandó cantarlo también en la misa romana, 


Su USO SE LIMITA A DETERMINADAS MISAS 


Pero poco después debió de salir de Roma la orden 
de limitar el uso del Credo a los domingos y días de fiesta, 
que conmemoren un misterio mencionado en el simbolo 51, 


47 CAPELLE, Le Credo, 178s. Se usó una mueva traduccion, au? 
probablemente es de Paulino de Aquileya. Es más ex.”ta que la 
del Missale mixtum (B, CAPELLE, L'origine antuwdaoprianiste de notre 
texte du symbole de la messe: «Recherches de tnéol. ancienne et 
mediévale», 1 [1929] 7-20), Acerca de variantes, Cf. FIALA, 221. 

48 B. CAPELLE, Alcuin et l'histoire du symbole de la messe: «Re- 
cherches de théol. ancienne et mediévale», 6 (1934) 429-260. TH. 
KLAUSER (JL 14 [1938] 453s) apunta varias dudas que aun quedan. 

19 Las referencias, en CAPELLE, Le Credo, 180s. Lo que dic» VALA- 
FRIDO ESTRABÓN (De ezxord. et increm., c. 22: PL 114, 947) acerca de 
la difusión del Credo por lo menos es inexacto (CAPELLE, 178), 

50 Como testigo inmediato informa sobre este asunto el abad 
BERNO DE REICHENAU (De quibusdam rebus ad missae ofjicium spec- 
tantibus, c. 2: PL 142, 10605); el papa dió orden ut ad publicam 
missam illud decantarent, Es una equivocación suponer que el Cre- 
do pertenecía ya antes a la liturgia de la misa (Mabillon v otros; 
también F. Prost, Die abendlándische Messe [Miinster 1896] 129; 
WAGNER, Einfúihrung, 1, 103; cf. también FortESsCUE, The Mass, 
288; CAPELLE, Le Credo, 180, con la nota 25). Tampoco el Ordo Rom. 
11 (n. 9: PL 78, 972) puede aducirse como testimonio, poroue este 
Ordo no es de origen romano. En cambio, parece que el Credo se 
decía ya en el siglo viii en Benevento. R. J. HesBERT (L'Antiphonale 
missarum de Vancien rit bénéventain: «Epn. Liturg.», 02 [1938] 
36-40) sospecha que de aquí pasó a Aquisgrán, , . 

81 BERNOLDO (Micrologus, C. 46: PL 151, 10115) y al mismo tiempo 
en el misal de S, Thierry (s, XI) (CAPELLE, 1815). 
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omo tales se consideraban todas las fiestas de Nuestro Se- 

ar, de Navidad hasta Pentecostés, las de la bienaventurada 
Virgen Maria, de los apóstoles 52, de todos los santos y la 
dedicación de la iglesia **, El principio quorum in symbolo 
fit mentiot se encuentra desde entonces en todos los co- 
mentaristas de los siglos x11 y Xx111%5. Más tarde se inventa- 
ron aún otros títulos, hasta que en Burcardo de Estrasburgo 
se llegó a la norma actual, por la que sólo las fiestas de los 
mártires, vírgenes y confesores quedan sin Credo 55. Los doec- 
tores, cuyo número por cierto hasta Pio V se reducía a los 
cuatro grandes doctores de la Iglesia, se equiparan a los após- 
toles, ya que como propagadores de la fe merecen la distin- 
ción del Credo. Pero también a las fiestas de los demás santos 
se concede la prerrogativa del Credo cuando se celebran con 
especial solemnidad; el Credo se considera, pues, como ele- 
mento de mayor solemnización de las fiestas 5”, 


BALANCE 


803. Resumamos: el Credo, primitivamente una profesión 
de fe personal con ocasión del bautismo, y que por esto está 
redactada en singular, evolucionó más tarde en tlempo de 
las luchas cristológicas, hasta convertirse en instrumento 
« con que en el culto cristiano se oponía a la herejía la fe en 
la ortodoxia; al principio, sólo en los paises escenario de es- 
tas luchas. Al pasar luego a otras regiones se limitó a los días 
que decian alguna relación con el contenido del Credo, per- 
diendo su carácter polémico para convertirse en una verda- 
dera oración. Intervino beneficiosamente en esta adaptación 
la serena postura de la Iglesia romana, que, aun no dejando 
nunca de velar por la pureza de la fe o, tal vez diríamos con 
más exactitud, porque mejor que ninguna otra Iglesia había 
sabido conservar intacta la pureza de la fe, procuró mante- 
ner alejado de su culto, aun en las conclusiones de las ora- 
ciones, cualquier gesto de protesta contra la herejía. De este 


52 Por la apostolica Ecclesia (DURANDO, TV, 25, 13). 

53 También Todos los Santos se consideraba como una fiesta de 
dedicación de iglesia, y por eso de la Iglesia (DURANDO, 1, c.). Una 
lista ya muy amplia la ofrece hacia 1100 el misal de San Vicente 
(FIALA, 202). 

54 JUAN BELETH, Explicatio, c. 40: PL 202, 49. 

55 La interpretación variaba en pormenores; así respecto de los 
evangelistas. Algunos querían dar el Credo a San Juan Bautista, 
porque fué «más que profeta» (cf. qui locutus est per prophetas). 
Para los ángeles se referían a Creatorem caeli; para María Magda- 
lena, a la circunstancia de que fué apostola apostolorum (DURANDO, 
IV, 25, 13). Cf. también RADULFO DE RIVO, De can. Observ, prop., 23 
(MOHLBERG, II, 141). 

56 CaPELLE, Le Credo, 183. 

57 Hoy se admiten tres títulos como razón para que se diga el 
Credo en la misa: mysterium, doctrina. solemnitas (GIHR, 442-447). 
Para más pormenores, GAVANTI-MERATI, Thesaurus, 1, 11 (1, 111-118k 
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modo el Credo llegó a ser sencillamente el punto final de las 
lecciones, como afirmación fervorosa de los fieles en la pala- 
bra de Dios. Si atendemos a su contenido doctrinal, se puede 
considerar también como una continuación o resumen de la 
instrucción que se daba en las lecciones anteriores y en la 
homilía, o incluso como una homilía: pues así como en al- 
eunos días sigue a la lectura de la palabra de Dios su expll- 
cación por el magisterio vivo de la Iglesia, en otros su resu- 
men catequético-teológico es el Credo. De esta forma llegó 
a ser punto de transición para la misa sacrifical. 


ORACIÓN DESTINADA PARA EL PUEBLO 


604. El Credo se introdujo en la misa como profesión de 
ze de la comunidad. Era, pues, natural que se urgiese su re- 
citación por todo el pueblo. Así se hizo generalmente en 
Oriente y al principio también en España. En el imperio 
franco encontramos la misma concepción; el sacerdote lo 
entona $8, para lo cual se traslada al medio del altar 5%, y el 
pueblo lo continúa. El obispo Herardo de Tours cita para el 
año 858 la credulitas juntamente con el Sanctus y el Kyrie, 
como los textos que todos deben cantar con devoción *% Más 
clara aún es una disposición del obispo Gualterio de Orleáns 
del año 871, y Amalario, en su Expositio del año 813-14, 
considera el Credo como la contestación del pueblo a la voz 
de Cristo 4? Aún más tarde su recitación en común era fa- 
miliar a la comunidad $2, 


58 La entonación substituye la invitación que le precede en otros 
sitios; cf. la nota 45. El ademán que le acompaña: extender, eleyar 
y juntar las manos, 10 mismo que el del Gloria, se exige ya en el 
Ordinarium O. P. de 1256 (GUERRINI, 238), Cf. DURANDO (IV, 25, 4), 
que al mismo tiempo menciona la señal de la cruz al final. 

59 Mientras, según el rito romano, el celebrante reza el Credo 
en el centro hasta el final, en el rito dominicano el celebrante des- 
pués de la entcnación se vuelve al lado del evanselio para prose- 
guiríio allí. El Et incarnatus est, sin embargo, lo mismo que el prin- 
civio, se dice otra vez en el centro (Missale turta ritum O. P. 11889] 
18), Por este frecuente camblo de posición parece que se trata de 
una costumbre de la baja Edad Media: el misal dominicano del si- 
glo xn (en LeGG, Tracts, 77), resp. el Ordinarium O. P. de 1256 
(GUERRINI, 238), no la conoce. 

60 Cf. arriba 437 53, 

el Ut Gloria Patri et Filio et Spiritui Sancto et Credo in unum 
Deum apud omnes in missa decantetur (MARTENE, 1, 4, 5, 10 [I, 
383 A]). 

62 AMALARIO, Expositio de 813-14, ed. Hanssens en «Eph. Liturg.» 
(1927) 163 (= GERBERT, Monumenta, Il, 152): Postquam C'hristus lo- 
cutus est, populo suo fas es, ut dulcius et intentius projiteatur cre- 
dulitatem suam... Sicque convenit povulum post evangte.ium, quia 
Christi verba audivit  intentionem credulitatis sune praeclaro ore 
proferre, Así también Eclogae: PL 105, 1323; ef. además la Exposi- 
tio «Missa pro multis», ed. HANssrENS en «Eph. Liturg.» (1930) 36, 

63 Ordo eccl. Lateran, (FiscHERr, 82, lín. 14): ab universis se. cle. 
ro et populo communiter decantetur. En Francia se canta aún ac-. 
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A VECES SE REZABA EL SÍMBOLO APOSTÓLICO 


605. Sl se tiene en cuenta el trabajo que les costó en la 
reforma carolingia conseguir de los fieles que supieran de 
memoria en su lengua vulgar el simbolo apostólico, se puede 
uno imaginar el éxito que lograran con el Credo de la misa, 
mucho más largo y _ además en latín. Fué una ocurrencia 
buena, que además caía bien con lo que se estilaba en Orien- 
te, el hacer rezar a los fieles sencillamente el símbolo que ya 
conocian. Parece que esta solución se introdujo durante el 
siglo x11 en el norte de Francia t. Pero no consta que uti- 
lizasen la lemgua vulgar . De todos modos no alcanzó en- 
tonces importancia mayor; actualmente vuelve a aparecer 
-en las misas dialogadas. 


EL CLERO SE ENCARGA DE CANTAR EL «CREDO> 


La dificultad fué tanto mayor cuanto que el Credo, contra 
la costumbre oriental, había de ser cantado *! Verdad .es 
que estaban extendidos los cantos en lengua vulgar relacio- 
nados con el Credo *”, No se trataba de esto, sino de cantar 


tualmente en algunas ocasiones por todo el pueblo con una melo- 
día especial, 

64 Tvón DE CHARTRES. De conven. vef. el novi sacrif. (PL 162, 550 
B): Post evangelium profitetur Ecciesia fidem suam cantanao sym- 
bolum Apostolicum. Sin embargo, la expresión Apostolicum no es del 
todo clara, En la Missa Illyrica sieniftca el Credo de la misa (Mar- 
TENE, 1, 4, IV (1, 505 DJ]; Cf. EBNER, 80, nota), Llama la atención el 
que en algunos manuscritos (San Galo, Rheinau, Winchester) se 
encuentre también el símbolo apostólico con neumas, es decir, pre- 
sentado como canto; p:ro en lengua griega, escrita con letras la- 
tinas (WaGNeER, I, 102, nota 5). Pertenece manifiestamente a los 
cantos gregorianos mencionados arriba 1227, 

65 Como es costumbre en Oriente, en varios sitios; cf. RAEs. In- 
troductio, 215 218. 

és Esta consecuencia no se puede sacar con certeza del uso 0ca- 
sional de la parabra cantare, pero se sigue del dulcius de Amalario 
(cf. la nota 62), y, sobre todo, del modo de expresarse VALAFRIDO 
ESTRABÓN (De €xord., c. 22; véase la nota 49), que quiere explicar 
manifiestamente una institución ya corriente por la suposición de 
que los griegos habían pu*sto el símbolo in cantilenae dulcedinem. 

e7 Para Alemania atestigua Bertoldo de Ratisbona (+ 1272) la 
costumbre de que el pueblo al Credo in unum Deum entra con un 
canto en lengua vulgar, cuyo texto fué el siguiente: «Creo en el 
Padre, creo en el Hijo de mi Señora, Santa María, y en el Espíritu 
Santo. Kvrieleys.» (BERTOLDO DE RATISBONA, S£rmones, ed. PrFEIF- 
FER, 1, 498). El mismo destino debió tener la melodía de la época 
anterior a la reforma: «Creemos todos en un Dios» (W. BAEUMKEFR, 
Das kath. deutsche Kirchenlied, 1 (Friburgo 1886] 683-638). Aquí 
pertenece también la noticia de que el pueblo cantaba Kyrie eleison 
mientras el clero recitaba el Credo (HONORIO AUGUSTOD., Gemma 
an., 1, 19: PL 172, 550; SICARDO DE CREMONA, Mitrale, TII, 4: PL 
213, 113: DURANDO, IV, 25, 14). Estas noticias seguramente se refie- 
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el texto latino. Y como esto resultaba imposible para el p:ue- 
blo, vemos a partir del siglo x que el clero que asistía al coro 
se encargaba de su canto. Esta substitución parece aún más 
natural si tenemos en cuenta que entonces, según parece, se 
consideraba el Credo como algo que suplía la predicación 3. 
Después se siguió con esta costumbre aun cuando hubiera 
sermón €, 


EL MODO:DE RECITAR EL «CREDO» 


606. Aun así no pasó el canto del Credo, por mucho tien1- 
po, de una sencilla recitación silábica. Más aún, en algunas 
iglesias ni siguiera se permitía la recitación alternada del 
Credo, porque «todos debían hacer profesión de todos'los ar- 
tículos de la fe» ”%. Al revés de lo que sucede con los demás 
cantos de la misa, son raros los casos de manuscritos y aun 
de libros impresos que contengan más de una melodía para 
el Credo. Y en esta melodía siempre se trata de una modu- 
lación musical que no rebasa los limites de una sencilla re- 
citación ??. El gregoriano conserva fielmente este carácter 
primitivo, a juzgar por lo que vemos en las cuatro melodías 
que el Graduale Vaticanum presenta para el Credo. Pero, a 
partir del predominio de la música polifónica, el Credo se 
convierte en la parte musical más brillante del ordinario, 
hasta el punto de dejar muy atrás a las demás partes can- 
tadas de la misa. 


$ 


ve 


Ex «CREDO> Y LA SOLEMNE ORACIÓN EUCARÍSTICA 


607. No quisiéramos cerrar este capítulo sin llamar la 
atención sobre algunos rasgos que el Credo tiene de común 
con la solemne oración eucarística. Al ambientar ésta las 
palabras de la consagración pretende resumir, en forma de 


ren a los Leise, es decir, canciones del Credo, cuyas estrofas termi- 
nan con Kyrie eleison, Cf. para Alemania la evolución posterior ha- 
cla la misa solemne «alemana», más arriba, 208. 

68 Ordo Rom. VI, n. 7: PL 78. 992: Sin autem episcopus prae- 
dicare noluerit, alta voce incipiat canere: «Credo in unum Deum» et 
ita omnis chorus incipiens «Patrem omnipotentem» ad finem us- 
que perducal,. 

69 HONORIO AUGUSTODUN., Gemma an., 1, 19: PL +72, 550 C: 
clerus. Para Roma: Ordo Rom. XI (de la ciudad de Roma; hacia 
1140) n. 20: PL 78, 1033: basilicarii = el clero de la basílica; Ino- 
CENCIO 111, De s. alt, mysterio, II, 52: PL 217, 830: en la misa so- 
eS los Subdiacones, que eran distintos de los cantores 

70 De MoLÉoN, 167, En Sens estaba también excluído el órgano 
por razones semejantes (1. c.). Así lo determina expresamente el 
sínodo de Bordeaux del 1583 (HarDoUIN, X, 1340 D). Algo semejante 
refiere de otras iglesias LEBRUN Explteatior, LI. 21176. 

Ti WAGNER, I, 105. 
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acción de gracias, todos los hechos de la historia y economía 
de nuestra salvación; de ahí que para ella se empleara nom- 
bres como praedicatio, contestatio hasta ezopohóynotc ”?, 
que cuadran perfectamente con la profesión de fe, así como 
al Credo se le llamó también evyapiatia 73, Efectivamente, las 
formas más antiguas de la oración eucarística se diferencian 
muy poco de una profesión de fe ”?1, Cosa que aparece tanto 
más clara, cuanto más sencilla es la forma del texto de la 
solemne acción de gracias; por ejemplo, la de San Hipólito 
de Roma ?*, 

Resulta así el Credo el principal medio para evocar las. 
ideas céntricas de la obra de Cristo, con que hemos de en- 
trar en la celebración eucarística. No a otra cosa tienden 
también con su preparación las lecciones. Las mismas ideas 
las sugiere, aunque con más brevedad, la anamnesis actual 
que sigue inmediatamente después de la consagración. 


UN ABUSO 


608. Al lado y como consecuencia de la exuberancia con 
que adornaba la música polifónica al Credo, surgen señales 
de cansancio con intentos de contrarrestar el desbordamien- 
to músico cortando y reduciendo el mismo texto 78, abuso que 
todavía existe en los coros mixtos de las aldeas alemanas y 
austríacas, y que es inevitable cuando se tiene la pretensión 
de ejecutar polifónicamente el Credo sin contar para «ello con 
los elementos suficientes. La Sagrada Congregación de Ritos 
ha repremdido en varias ocasiones este abuso ?”. Realmente, 
sería mejor y se acomodaría más a la solemne grandeza del 
contenido del Credo si se contentara la comunidad con re- 
citarlo sencillamente, como se hace en las misas dialogadas, 
en vez de querer imitar pobremente las complicaciones mu- 
sicales de demasiada altura. 


72 Cf. más adelante, II, 131 2. 

73 PSEUDOADIONISIO, De eccl. hierarchia, TI, 3, 7 (QUASTEN, Mon., 
3058), 

74 El primero que llamó la atención sobre la afinidad interior 
entre el Credo y la oración eucarística (con ocasión de tratar de 
NOVACIANO, De Trinitate, c. 8) fué F. Prost, Liturgie der drei ersten 
christlichen Jahrhunderte (Túbingen 1870) 47s 208s; véase también 
KATTENBUSCH, Das Apostolische Symbol, II, 347-363, Más referencias 
en DekkKrErRs, Tertulianus, 194, nota 5. 

75 Véase más arriba, 30. 

76 WacNer (Einfihrung, 1, 105) da cuenta de un manuscrito de 
la baia Edad M-dia de San Galo (cód. 546) en que varias melodías 
de Credo terminan con el homo factus est. Amen, mientras otra 
de et homo factus est salta a Confiteor unum baptisma. 

77 Véanse los decretos en EISENHOFER, 11, 126. 
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9. Las diversas formas de despedida 


609. Con el Credo, recientemente estudiado, dejamos 
atrás la misa de los catecúmenos, ya que el símbolo, como 
fórmula sagrada, pertenecía recitarlo a los fieles. Aunque, 
para ser exactos, en realidad el Credo no tiene nada que ver 
con la división entre los fieles y catecúmenos, pues cuando 
se incorporó a la misa en la liturgia romana, había dejado 
de existir la disciplina del arcano. 

Si, a pesar de todo, volvemos a la época en que aun se 
daba separación entre la misa de los catecúmenos y la de 
los fieles, es por encontrarnos con que ha dejado algunas 
huellas precisamente en esta parte del sacrificio. 


RAZONES PARA DESPEDIR A LOS NO BAUTIZADOS 


610. Siempre se consideró como una cosa natural el que 
la catequesis, la lectura pública de la. Biblia, lo mismo que 
cualquier otra instrucción religiosa, se cerrase con una ora- 
ción común. Ahora bien, como la antemisa fué a la vez lec- 
tura común de la Biblia e instrucción religiosa, no podía 
substraerse a esta costumbre; al contrario, por su especial 
significación terminaba con un conjunto de oraciones, sobre 
todo cuando todavía se la consideraba como una función 
religiosa más o menos autónoma. Y estas oraciones decían 
casi siempre relación con la despedida de aquellos cuya pre- 
sencia en el acto siguiente no se tenía por conveniente. No 
hemos de pensar sólo en los catecúmenos. En la antemisa 
no se trataba únicamente de iniciar en la fte cristiana a los 
que aun la desconocían, sino también de dar ocasión a los he- 
rejes a que conociesen mejor la verdad católica. Además 
se admitían los paganos aunque no tuvieran todavía el vro- 
pósito de abrazar la fe, siempre con la esperanza de que 
un día Dios les concedería esta gracia ?*. Tales eran, pues, 
las personas que había que despedir. Este modo de pensar 
no era precisamente efecto de la disciplina del arcano, que 
no surgió hasta el siglo 111 y sólo se pudo mantener duraute 
poco tiempo relativamente 2, No cabe duda, la razón hay que 


1 Esta razón se da expresamente en el concilio de Valence (524), 
can. 1 (Mans1, VIII, 620); cf. más arriba 566, El ejemplo más fa- 
moso es el mismo San Agustín, cuando aun sin bautizar acudía a 
10S. Sermones de San Ambrosio. 

2 JP. KIrscH, Arkandissinlir> TTHK 1, 652 s; O. PERLER, A?- 
kandisziplin: RAC 1 (1943) 667-676. 
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buscarla en el principio de que no se debía exponer el san:- 
tasanctórum a los ojos y oidos indiscretos de cualquiera ?. 


UN PUNTO DISCUTIDO 


611. Se trataba de decidir si los que habían venido a cir 
la instrucción y estaban para salir debían participar en la 
oración común de los fieles o si convenía despedirlos antes. 
Cuando los catecúmenos tenían la instrucción aparte, según 
una ordenación del siglo 111, había que terminarla con una 
oración especial, debiéndose evitar que los catecúmenos re- 
zasen juntamente con los fieles *, porque su intervención les 
hubiera parecido una profanación de la oración de la Iglesia, 
por mezclarse en ella súplicas de menos valor. Este criterio 
de la superioridad de los cristianos no es sino la consecuen- 
cia: del aprecio en que tenían a la consagración que habian 
recibido en el bautismo. Encontraríamos un paralelismo de 
esto en la mayor estima de que aun hoy goza la oración del 
sacerdote. Aun posteriormente se registra esta mentalidad ”. 
Pero volvamos al problema de la asistencia de los catecúme- 
nos a la oración de los fieles. Se ofrecían varias soluciones. 
Una, dejarlos marcharse después de las lecciones sin oración 
alguna ni rito de despedida; otra, dedicarles una oración 
especial al principio, y, finalmente, una tercera: dejarles 
participar en la oración de la Iglesia, al menos * hasta el 
momento en que se hacían preces por ellos y por los peni- 
tentes. 


2 Esta misma conciencia de la santidad de las iglesias se ma- 
nifiesta aún actualmente en la lucha de los rectores de iglesias con- 
tra los fotógrafos y operadores de cine. 

4 San HIPÓLITO DE ROMA, Trad. Ap. (Drx, 29). 

5 Cf, el orden en la liturgia, explicada por San Crisóstomo: aun 
cuando se reza por los catecúmenos. para ello se invitan sólo los 
fieles, porque los catecúmenos son todavía alhotpro: : Únicamente 
a las últimas invocaciones del diácono se les exhorta a levantarse y 
probablemente también a contestar con el Kyrie eleison (SAN CRI- 
sósToMO, In II Cor, hom, 2, 5: PL 61, 399-404). En cambio, si se 
rezaba por los ¿vapyovtevo:, $e omitía esta exhortación, porque nu 
parecía admisible (ou Vép:c) que rezasen en la asamblea de los 
hermanos (De incomp. Dei nat. hom., 3, 7: PG 48, 127), En este 
mismo sentido, San Hipólito insiste (l. c.) en que el ósculo que si- 
gue a la oración no se podía dar a los catecúmenos, «porque aun 
no es puro su Óscu:o», 

e Algunos documentos aislados demuestran que se transigía a 
veces con la asistencia de los catecúmenos durante toda la oración 
común de la Iglesia; cf, los cánones eclesiásticos de tradición sahi- 
dica. c. 64s (BRIGHTMAN, 462, lín. 6; cf. 461, lín. 22), los Canones 
Basilii, Cc. 97 (RIEDEL, 2735), y la actual liturgia siria oriental 
(BRIGHTMAN, 267). También la misa galicana; cf, más adelante la no- 
ta 24. Desde luego, el simple hecho de encontrarse antes de la ora- 
ción eucarística otra advertencia (cf, Const. Ap., VIII, 12, 2), por si 
solo no es prueba de que los catecúmenos se encontrasen en la misa 


hasta este momento, 
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LA PRIMERA Y SEGUNDA SOLUCIÓN 


612. La primera solución, algo fría, parece que fué la que 
se practicó en los primeros tiempos *. Durante el Morecimien- 
to de la institución del catecumenado se implantó en Antio- 
quía la segunda solución $, Después de las lecciones y el ser- 
món se invitaba a toda la comunidad a orar por los que lue- 
go debían marcharse. Esta oración tenía forma de letanía, 
en la que a una serle de invocaciones iban contestando todos 
con el Kyrie eleison, y mientras se rezaba, los que iban a 
salir se postraban sobre el suelo. Al final se les mandaba 
levantar e inclinarse a la bendición que el obispo imploraba 
sobre ellos en una solemne oración. A continuación se los 
despedía. En tiempo de San Juan Crisóstomo había oracio- 
nes para cada grupo en particular: catecúmenos, posesos *? y 
penitentes públicos 1% Las Constituciones Apostólicas com- 
prenden, como clase especial, entre estos grupos también a 
los candidatos al bautismo que se encontraban en el periodo 
de la última preparación (gotifopevo!)!!. A cada uno de estos 
grupos, después de haber recibido la bendición del obispo, el 


7 Así explica por lo menos BAUMSTARK (Die Messe im Morgen- 
land, 104) el silencio de San Justino. . 

8 Para Egipto hay que consultar el Eucologio de Serapión, n. 3s 
(QUAESTEN, Mon.,, b1s), donde a la oración para los catecúmenos 
precede solamente una oración final de la homilía, 

9 Cf. Const. AP., VIII, 7, 2, (FUNK, 1, 4805; QUASTEN, Mon., 202) : 
:vepyodpevol ÚTIO Tysupdtwr» dxadaptw», POSesos en un sentido más am- 
olio de la palabra, afectados por ciertas enfermedades, que se 
explicaban por influjos diabólicos; cf. la descripción de SAN CRI 
SÓSTOMO, De imcompr, Dei nat. hom., 4, 4: PG 48. 133; él los llama 
AULOVÓVTOG XA! PaVIZ TÍ Tovepd xateyopévoue. Véanse los estudios de F. 
J. DóLGER (Antike und Christentum, 4 [1934] 95-137) acerca 
de la exclusión de las oblaciones y de la comunión de los epilép- 
ticos y posesos. 

10 BRIGHTMAN, 471s 4778. 

11 Const. ADp., VITI, 6-9 (Funx, I, 478-488; QUASTEN, MOn.. 199- 
206). Aquí se exhorta primeramente a cada clase a que or:zn en sl- 
lencio: Eútasde ot xatnyovu<vo:, pero también en esta oración son 
los fieles los que rezan por ellos el Kyrie eleison, Después de la ora- 
ción con que el obispo los bendice. se les exhorta: llpocAdez ol xotr- 
yodpevo:, etc. En este documento se mencionan, además de las cua- 
tro clases y antes que ellas, los ozpowmuzvo, pues la primera exhor- 
tación de diácono es: My tic tv azpomyevw», Y Tis Tv griota» (VIT, 6, 
2; Cf. 12, 2). A los dxpoWweevo: no se les dedicaba ninguna oración 
especial. Eran los oyentes casuales, cuya presencia se toleraba, El 
que (en contra de la nota de Funk, 1, 478s) formaban una ciase de- 
terminada, resulta del hecho de que. en la organización de las di- 
versas clases de penitentes en Oriente, la segunda fase de la 
penitencia pública eclesiástica (es decir, el que venía después de 
la rposxlaus:5) consistía en la reducción al grado de los axpomysvo: 
(E. SCHWARTZ, Busstufen und Katechumenatsklassen [Estrasburgo 
19111 37). 
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diácono le invitaba uno por uno a retirarse: llpoéidete ot xat- 
pyyuoprevot, "Arohvzgde ot ev petavoig. Después de haber sa- 
lido todos ellos, se cerraban las puertas *? y seguía la oración 
de los fieles en su sentido estricto. 


LA TERCERA SOLUCIÓN 


613. En la mayor parte de las liturgias que conocemos, 
se adoptó la tercera solución, es decir, se intercalaba una 
ceremonia parecida a la que acabamos de describir, en el 
momento en que, aun prescindiendo de la despedida, se ora- 
ba por cada uno de estos grupos !**, Por cierto se trataba ya 
en los primeros tiempos, fuera de Siria, sólo de los catecú- 
menos y penitentes **, y en algunas iglesias de Oriente*f y 
generalmente en Occidente, sólo de los catecúmenos, ya que 
a los penitentes públicos, como a bautizados, se les permitía, 
por regla general, quedarse durante el santo sacrificio *”, al 
que únicamente asistian como testigos mudos. Al final de 
la misa se les daba, al menos durante algún tiempo, una 
bendición. 


EL RITO DE ESTA DESPEDIDA 


614. El rito de esta despedida dentro de la oración de los 
fieles era parecido al que conocemos de Antioquía, aunque es 
natural se emplease una forma menos solemne. Lo esencial 
era dar a cada grupo, mientras se recitaban oraciones, una 
bendición, que se hacía por lo general imponiéndoles el obis- 


12 BRIGHTMAN, 316, lín. 7; 478, lín. 6; 531, lín. 3. 

13 Cf, BAUMSTARK, Die Messe im Morgenland, 106s. 

14 La despedida de catecúmenos, energúmenos v-penitentes está 
atestiguada para Siria por San Crisóstomo (véase el 612), PPSEUDO- 
Dionisio (De eccl. hierarchia, TIT, 3, $ 6s [QuUasTEN, Mon., 30155]) y 
por JAcoBo DE EDESA (véase la nota 18). / NN 

15 Así en Asia Menor, según las disposiciones del concilio de 
Laodicea (Ss. 1v) (BRIGHTMAN, 018). 

16 El Eucologio de Serapión (n. 3s [QUASTEN, Mon., 51s1) y Exre- 
RIA (c. 24ss: CSEL 39, 71ss) atestiguan únicamente la despedida de 
los catecúmenos. 

17 H, Koch, Die Bússerentlassung in der alten abendláandischen 
Kirche: «Theol Quartalschrift», 82 (1900) 481-534; JUNGMANN, Die 
lateinischen Bussriten; Ts, Una excepción la tenemos en el can. 
26 de Epaon (517) (MansI, VIII, 562), que manda saiir a los peni- 
tentes juntamente con los catecúmenos. La oración por los per?- 
tentes que en el Missale mixtum (PL 85, 307 A) se reza en las mi.- 
sas feriadas de cuaresma antes del ofertorio podría ser el resto de 
la tal despedida de los penitentes (BoRELLA [véase abajo la nota 
22] 85 89). Cf. más adelante II, 482 * la interpretación de la fórmula 
Si quis non communicat, det locum, conservada por San Gregorio 
Magno, que generalmente (Batiffol, Borella) se toma como prueba. 
de que también en Roma se despedian los penitentes al principio de 
la misa de los fieles. 
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po la mano a cada uno en particular ??. Al final se les exhor- 
taba: «¡Marchaos, oh catecumenos!» A esto se reducía, pués, 
la missa catechumenorum 1”. 


RESTOS DE TALES RITOS 


615. Con la desaparición del catecumenado se suprimiz- 
ron en la misa los diversos ritos de despedida; por lo menos 
quedaron muy recortados. En la misa bizantina se conservan 
no sólo la exhortación de despedida, y hasta en cuatro for- 
mas distintas ?%, sino también la oración por los catecúmenos 
como segunda después del evangelio. En Occidente, y sobre 
todo en la liturgia romana, como veremos con más detalle, la 
oración común de los fieles se ha ido apagando hasta des- 
aparecer en Roma por completo, probablemente en una épo- 
ca en que todavía se daban catecúmenos. Consecuentemente, 
desapareció también en el culto ordinario la oración por 
ellos 21, ' 


EN LAS GALIAS Y EL NORTE DE ITALIA 


616. En otros sitios se conservaron las formas de la des- 
pedida durante más tiempo *”?. De Milán, las Galias, España 
y morte de Africa nos consta de una fórmula de despedida 


18 Cf, el concilio de Laodicea, can. 19 (BRIGHTMAN, 518, lín, 34: 
los penitentes, después de orar por ellos el celebrante «le van ura 
ysipa». Jacobo de Edesa describe el mismo rito hacia 703 como cai- 
do ya en desuso (en BRIGHTMAN, 490); «(Después de la oración sobre 
los catecúmenos) el diácono avisa: ¡lIdos, catecúmenos!; es decir, 
que vengan a recibir del celebrante la imposición de manos y se 
marchen luego.» La misma cereemnonia, aquí en los energúmenos y 
los penitentes. Por esta frecuente imposición de manos, que no ne- 
cesariamente debía tener lugar dentro de la misa, se dice en Occi- 
dente de este grupo de penitentes que están sub manus ¿impositio- 
ne; Cf. JUNGMANN, Die lateinischen Bussriten, 308, y en los índices 
s. v. Handauflegung. 

19 Véase JUNGMANN, Gewordene Liturgie, 38; cf. más arriba 3161. 

20 “Oo. xatnyoúusvo: rpockdete” ol xa yodpevor TpolAbite" Ó90L 2OTNUÓpe- 
vor TpotAdsTE* PNTE Ty 20TNYOUp<vwv! (BRIGHTMAN, 375). Antes del Credo 
se oye otra advertencia del diácono : toc Dópas, tas Vupas! (BRIGHTMAN, 
383, lín. 3), Semejante aviso de despedida lo conocen también otra: 
liturgias. En la armenia se mencionan con esta ocasión también 
los penitentes. Véase el cuadro sinóptico en HansseNs. 111. 2655. 

21 El que al principio de la oración que solía seguir a las leccio- 
nes se decía una oración por los catecúmenos, se deduce de un tes- 
timonio de FÉLIx 11 (483-492) (Ep. 7, al. 13: PL 58, 925 C; 'THIEL, 
263), que impuso como penitencia a los clérigos que habían incu- 
rrido en ei delito del anabaptismo nec orationi non modo fideltum 
sed ne catechumenorum (quidem) omnimodis interesse, Esta oratio 
catechumenorum debió e Ta pio y, forma dentro de la misa 

a. actual liturgia del Viernes Santo. . 
que, 'P. O BoBrLLA. La mia o «dimissio catechumenorum» nelle li- 
turgie occiaentali: «Eph, Liturg.». 53 (1939) 60-110. 
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A A 


de los catecúmenos que seguía a las lecciones, y en la que 
intervenía con frecuencia el obispo celebrante ?%, La Expositio 
de la liturgia galicana del siglo vir menciona después de las 
lecciones y la homilía algunas preces que se decian no sólo 
por los fieles, sino también por los catecúmenos. Ambas se 
rezaban por «levitas» y sacerdotes, es decir, se alternaban en 
forma de letanía y se cerraban con una colecta. El diácono 
dirigía el rezo de los catecúmenos y les mandaba finalmente 
retirarse 21. Las iglesias del morte de Italia conocían un rito 
parecido para despedir a los catecúmenos con oraciones. Pero 
este rito no se tenia más que al final de la preparación para 
el bautismo. El que se aplicara además al fin de ia antemisa, 
consta sólo de Milán, donde en documentos todavía del si- 
glo xII se prescribe este rito para los domingos de la cua- 
resma ?, 


LA COSTUMBRE ROMANA 


617. En Roma no se conoció una despedida solemne al 
final de las reuniones preparatorias del bautismo. Aun cuando 
los exámenes que se tenían con los candidatos durante la 
cuaresma- contenían exorcismos, imposiciones de manos y 
bendiciones sacerdotales, e incluso al final de la solemne co- 
municación del evangelio, del simbolo y del Pater noster en 
el gran escrutinio de la aurium apertio, nunca se terminaban 
las reuniones con una bendición especial, sino sencllamente 
con el aviso del diácono: Catechumeni recedant. Si quis ca- 
techumenus est, recedat. Omnes catechumeni exeant foras ?8, 
Parece que los catecúmenos que asistian al culto ordinario 
formaban grupo aparte, según costumbre romana, aun en 
tiempos más antiguos. Fórmulas parecidas a las mencionadas 


23 BORELLA, 63-67. 

24 Expositio ant. lit, gallicanae (ed. QUASTEN. 18s): Caticuminum 
ergo diaconus ideo clamat iuxta antiquum EcclesiwUe ritum ut tam 
Tudaei quam haeretici vel pagani instructi,., duurrent Cconsurum vye- 
teris el Novi Testamenti, postea aeprecurent pro illis levitae, arceret 
sacerdos collectam post precem, exirent postea foris. Era oficio del 
ostiario vigilar, ne quis retardaretur in templo. El autor da a enten- 
der que este rito en su tiempo no fué más que una reminiscencia. 
Los reparos que tienen algunos investigadores en sunoner una se- 
gunda oración después de la anterior pro populo (BORELLA, 885), no 
son razonabl"s. "También en Oriente vrecedia. conforme vimos más 
arriba 611 y 613, la oración de la Iglesia, aunque no se llamaba «ora- 
ción de los fieles» en sentido estrito. 

25 BORELLA, 90ss;, cf. 711, A los candidatos al bautismo se les. in- 

ita a la oración en silencio: Orate competentes, cervicem flectite/ 
Luego deben incorporarse y otra vez inclinarse para recibir la ben- 
dición. Finalmente llama el diácono: Procedant competentes. y los 
acólitos repiten el aviso (M, MAGISTRETTI, Manuale Ambrosianum, 
II [Milán 1904] 1235). 
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de Roma se aplicaron también en las demás iglesias 2”. Estes 
desped:da con el rito total de los escrutinios se vino pracil- 
cando en las catedrales hasta fines de la Edad Media ?*, dentro 
de la misa, en los días señalados de cuaresma; los primeros 
escrutinios, antes del evangelio 2?, y los últimos, a partir 
del gran escrutinio, después del mismo ?**. 


UNA FÓRMULA ESPECIAL 


618. En ocasiones solemnes se empleaba para la despe- 
dida en algunas ciudades italianas una fórmula más larga. 
Parece que no se usaba sólo el Sábado Santo antes de la ben- 
dición de la pila bautismal, sino, por lo menos en Milán, aun 
dentro de la misa, cuando la víspera del domingo de Ramos, 
después del evangelio, el obispo confiaba el símbolo a los can- 
didatos al bautismo *!, La despedida se refería en este último 
caso al texto sagrado del símbolo, por estar sometido a la 
disciplina del arcano. La invitación del diácono, que se can- 
taba solemnemente como nuestro Ite missa est?? y era re- 
petida parte por parte por otro diácono y subdiácono, dice 
- así; 

Si quis catechumenus est, procedat! 
Si quis haereticus est, procedat! 

Si quis Judaeus est, procedat! 

Si quís paganus est, procedat! 

Si quis Arianus est, procedat/ 
Cuius cura non est, procedat! ss 


26 Ordo Rom. VII, n. 6, 9: PL 78, 9985, y los pasajes paralelos. 

27 BORELLA, 96s. S. Isiporo (Etymol. VI, 19: PL 82, 252), da la 
fórmula: Si quis catechumenus remansit, exeat foras. Se usaba 
antes de empezar la misa sacrifical, a 

28 EISENHOFER, II, 255; véanse los ejemplos en MARTENE, 1, 1, 
12 (I, 89ss). 

29 Cf. más arriba 566. 

30 El texto romano primitivo del sacramentario antiguo Gela- 
siano (s. vi) no prevé más que tres exámenes, el tercer, cuarto y 
Quinto domingos de la cuaresma; la redaccion franca ofrece siete. 
El «gran examen» se tuvo todavía el año 1631 en Bamberga (HISEN- 
HOFER, lí, 250-255). 

31 BORELLA, 104, 

32 Ediciones de las melodías conservadas se encuentran regis- 
tradas en BORELLA, 107, nota 166. 

32 BORELLA, 98ss. Publicadas por vez primera por J. M. Tomma- 
si; véase 'TomMASI-VEZZOSI, OPP., VII, 9ss. Después de que en Mi- 
lán y otros sitios habían sido despedidos con esta fórmula los cate- 
cúmenos que aun no eran competentes, después de la traditio sym- 
boli dentro de la misa tenía que seguir la de los competentes. Esto 
Se leyaba a cabo no sin hacerle preceder una oración de bendi- 
ción, con el aviso repetido (y variando algo en las repeticiones) de 
Competentes secedant (BORELLA, 1035), L, c., 103 105s, se encuen- 
tran fórmulas aun más ampliadas, entre ellas una de nueve miem- 
bros de Aquileva que se dice nor el sacerdote y diácono juntos; 
les contesta cada vez el coro: Nec quis Arianus est, etc. 
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ad 


La amplia difusión de esta fórmula desde Aquileya hasta 
Benevento y Bari hace pensar en que, si Roma no fué el punto 
de irradiación, por lo menos se concció también allí. Pero, 


como los documentos romanos no hablan de ella, debió durar 
muy poco tiempo. 


10. La oración común de los fieles 


» 


TESTIMONIOS DE UNA ORACIÓN DESPUÉS 
DE LAS LECCIONES 


-619. Aunque ha desaparecido casi por completo en la lí- 
turgia romana, apenas hay documento antiguo en que no se 
haga mención especialísima de esta oración de los fieles. San 
Justino dice en su descripción del culto dominical: Después 
del sermón del obispo, «nos levantamos todos a la vez y ele- 
vamos nuestras preces» 1, Los neófitos, después de haber re- 
cibido el bautismo, son llevados a esta asamblea, donde los 
hermanos se han congregado «con el fin de hacer muy de 
propósito oraciones comunes por nosotros mismos, por aque- 
llos que acaban de ser iluminados y por todos los demás que 
se encuentran en todas partes...>? La oración «después de 
levantarse de la homilía» es en los siglos 111 y 1v un concepto 
corriente en Eglpto?. Posteriormente encontramos esta ora- 
ción a continuación de las lecciones en todas las liturgias del 
Oriente. En Occidente la reconocemos claramente en San 
Hipólito +; a ella se refiere probablemente San Cipriano cuan- 
do habla de la communis oratio'. En San Agustín, un gran 
número de sus sermones termina con la fórmula conversi ad 
Dominum $6, es decir, que a la predicación seguía también aquí 
una oración común, durante la cual miraban hacia Oriente, 
como siempre que rezaban ¡en comunidad 7. Esta oración se 


1 SAN JUSTINO, ADpol., I, 67. 

2 Ip., Apol., I, 65. 

3 Eucologio de SERAPIÓN, n, 2. Más referencias en QUASTEN, 
Mon., 50, nota 2. 

4 Cf. ariba 499 14, 


5 SAN CIPRIANO, De dom, o0r., ec. 8: CSEL 3, 271. Cf, KENNEDY, 
The Saints of the Canon of the Mass, 13. Más referencias de San 
Cipriano en FORTESCUE, The mass, 45. La expresión communis ora- 
tio para la oración en cuestión consta por SAN AGUSTÍN, ED., 55, 18, 
34: CSEL 34, 209; cf. ROETZER, 115. 

e Véanse las referencias en DÓLGER, Sol salutis, 331, nota 4s. 
Más ejemplos de San Agustín de oraciones que se decían en este 
sitio de la misa, en: ROETZER, 113-115. , , 

7 ¡DÓLGER, 331-333. El estar de pie con dirección hacia Oriente 
se menciona también para esta oración en las Const. Apostóli- 
cas, II, 57, 14 (QUASTEN, Mon., 184, con las notas). Las manos se 
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tenía en los primeros tiempos probablemente entre el cele- 
brante mismo y la comunidad, como se hizo también poste- 
riormente en la liturgia romana y en parte en la egipcia. El 
obispo mismo invitaba a la oración y la rezaba, respondién- 
dole la comunidad $. Más tarde el encargado de dirigirla, en 
casi todas las liturgias, era el diácono, que en un principio se 
había limitado a dar breves indicaciones de carácter técnico ?. 
No solamente se encargó desde fines del siglo 1v de las exhor- 
taciones a la oración, sino que indicaba también las intencio- 
nes, que luego se integraban en una verdadera letanía, ec- 
tenia *%, synapte?*!, y a la que la comunidad respondía con el 
Kyrie eleison u otra invocación; el celebrante no intervenía 
más que al final, pronunciando la oración con la que se ce- 
rraba este acto ??, 


LOS RESTOS DE ESTA ORACIÓN EN LA 
LITURGIA ROMANA - 


620. Tales oraciones se han conservado en da liturgia 
romana en su forma primitiva, como orationes sollemnes del 
Viernes Santo. En el siglo vir se rezaban también el Miércoles 
Santo 1%. Está bien fundada la hipótesis de que en las oracio- 
nes solemnes del Viernes Santo tenemos el texto que se venía 
usando en las comunidades romanas, desde el siglo 111, en el 
culto ordinario después de las lecciones y de la homilía ?*, 
y cuyos primeros principios aparecen ya al final del primer 


levantaban en actitud de orante (BAUMSTARK, Die Messe im Mor. 
genland, 100). 

8 BAUMSTARK, 100s. Aquí también pormenores acerca la evolu- 
ción, aludida en lo siguiente. 

% En Roma y Egipto: Flectamus genua, Levate, en cuanto es- 
taban indicados estos avisos; cf. arriba 467. BAUMSTARK (1, Cc.) en- 
cuentra muy característica para la paulatina aparición del diáconc 
en esta función la noticia de EreErRIa (Peregrinatio, c. 24) de que 
éste reza alternando con el pueblo sólo en las vísperas, pero aun 
no en las horas. 

10 De extevye = «extenso», con el matiz de atención sostenida, 
eran fervor. 

11 0y.drty = unida (oración), 

12 Cf. arriba 465. : 

13 Ordo Rom. 1, n. 28: PL 78, 950. Las orationes sollemnes que 
Se mencionan aquí s> encuentran también en este día aisladas de 
la misa, que se celebra en hora más retrasada, así como estaban 
separadas también el Viernes Santo de los ritos siguientes por una 
pausa; la antemisa se consideraba como un conjunto indepen- 
diente, 

14 Como indicio de esta edad tan venerada de las oraciones 
solemnes del Viernes Santo Que se encuentran en los sacrementa- 
- rios más antiguos, BAUMSTARK (MisSsale Romanum. 20s) interoreta 
sobre todo la circunstancia de mmombrar los confessores después de 
los diversos grados de clérigos; es decir, la oración perten.ce to- 
davía a la época de las persecuciones, cuando se concedian los pri- 
vilegios de los clérigos a los que habían sufrido persecución por 
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siglo 15, Las intenciones, enumeradas en nueve secciones: por 
la Iglesia, por el papa, por el clero, por el emperador, por los 
catecúmenos, por los que sufren alguna necesidad o peligro, 
por los heréticos y cismáticos, por los judíos y por los paganos, 
se encuentran, con excepción de los dos últimos miembros, 
también «en la oración común de otras liturgias, aunque a 
veces con un orden distinto. 


LAS LETANÍAS DIACONALES DEL ORIENTE 


621. En las liturgias de Oriente, sobre todo en las letanías 
diaconales, que no son sino una ampliación del Oremus de las 
oraciones solemnes del Viernes Santo, se mencionan otras 
muchas intenciones: paz para. el mundo, prosperidad de los 


su fe; cf. San HIPÓLITO, Trad. Ap. (Drx, 18s). Del siglo v tenemos 
un testimonio del Inmdiculus, que se ha conservado como suple- 
mento de una carta de San Celestino 1 sobre el litigio pelagiano, 
y se atribuye a Próspero de Aquitania (M. CaPPUYNS en «Revue Bé- 
néd.» [19291, 156-170); en su capítulo 11 (PL 50, 535; DENZINGER- 
UMBERG, Encliiridion, n. 139), se prueba la necesidad de la gracia 
con la célebre frase ut legem credendi lex statuat suppiicana?, que 
se refiere a la oración común de la Iglesia (obsecrationes sacerdota- 
les), heredada de los apóstoles y usada «en todo el orbe; en ella 
oran: los obisvos tota secum Ecclesia congemiscente por los infieles, 
idólatras, judíos, heréticos, cismáticos, penitentes, catecúmenos. En 
esta nota no se pueden disimular alusiones al texto tradicional de 
la oración: así, p. ej., al mencionar la oración por los judíos: abla- 
to cprdis velamine. También FéLrx IT (483-492) atestigua la exis- 
tencia de la oración (cf. 61521); por cierto al principio de ella de- 
bió de encontrarse ya la oratio catechumenorum. Confróntese KEN- 
NEDY, 29-32. 

15 SAN CLEMENTE 1, Ag Corinth., c. 59-61: «Te rogamos, Señor, 
que seas nuestra ayuda y protección. Salva a los atribulados, com- 
padécete de los humildes, levanta a los caídos, muéstrate a los ne- 
cesitades, cura a los enfermos. vuelve a los extrasiados de tu pue- 
blo. Alimenta a los hambrientos, redime a nuestros cautivos, da 
salud a los débiles, consuelá a los vusilánimes; conozcan todas las 
naciones que tú eres el solo Dios, y Jesucristo, tu siervo. y nos- 
otros, tu pueblo y ovejas de tu rebaño... Sí, ¡oh Señor!, muestra 
tu faz Sobre nosotros para el bien en la paz, para ser protegidos 
por tu poderosa mano, y líbrenos de todo pecado tu brazo excelso 
y de cuantos nos aborrecen sin motivo, Danos concordia y paz a 
nosotros y a todos los que habitan sobre la tierra, como se la diste 
a nuestros padres, que te invocaron en fe (y verdad. Danos ser obe- 
dientes a tu omnipotente y santísimo nombre y a nuestros prínci. 
pes y gobernantes sobre la tierra... Dales, Señor, salud; paz, con- 
cordia y constancia, para que sin tropiezo ejerzan la potestad que 
por ti, Señor, rey celeste de los siglos, das a los hijos de los hom, 
bres gloria y honor y potestad sobre las cosas de la tierra. Endere- 
za, tú, Señor, sus consejos, conforme a lo bueno y acepto en tu 
presencia, para que, ejerciendo en paz y piadosamente la potestad 
que por ti les fué dada, alcancen de ti misericordia. A ti, el solo 
que puedes hacer esos bienes y mayores que ésos entre nosotros, a 
ti te confesamos per el sumo sacerdote ¡y protector de nuestras al- 
mas, Jesucristo, por el cual sea a Ti gloria y magnificencia ahora 
y de generación en generación y por los siglos de los siglos. Amén» 
(versión española de DANIEL Ruiz Bueno, Padres Apostólicos [Ma- 
drid 19507 pp. 233-235), 
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campos, protección de la patria, de la ciudad o del propio mo- 
nasterio, salud para los enfermos, socorro a los pobres, viudas 
y huérfanos. Además piden por los caminantes, los bienhe- 
chores de los vobres y del templo, por el eterno descanso de 
los difuntos, por el perdón de los pecados, por una vida tran- 
quila y una muerte cristiana. En las liturgias egipcias no se 
olvidan de la crecida oportuna del Nilo y de las lluvias bien- 
hechoras. Las diversas oraciones correspondientes del cele- 
brante tienen un contenido más general, ya que comprenden 
siempre un múmero mayor de ruegos expresados por el diá- 
cono y el pueblo, que configuran de este modo toda la oración. 
Con frecuencia la oración se divide en tres miembros. De 
ahí que en Egipto la última parte, después de la despedida 
de los catecúmenos, o sea la oración común de los fieles pro- 
plamente tal, se llama ut tpsic: en ella se ora por la paz de la 
Iglesia, por el obispo y el clero, por toda la Iglesia y la presen- 
te asamblea 15, En cambio, en la liturgia bizantina se distin- 
gue sólo entre una primera y segunda oración de los fieles, 
que por cierto pronto sufrió una transformación de fondo 1”. 

En las otras liturgias orientales, andando el tiempo, no ha 
quedado más que un único cuerpo de oración, consistente en 
la letanía diaconal y la oración sacerdotal 18 tal como se en- 
cuentra, aunque más desarrollado, en los primeros tiempos !?. 
Finalmente, hay también en Oriente casos en que la oración 
de los fieles ha desaparecido sin apenas dejar huellas 20, 


EL «OREMUS> AL PRINCIPIO DEL OFERTORIO 


622, Este es el caso también de nuestra misa romana, 
según la conocemos desde el siglo vi; pues aunque el sacer- 


16 BRIGHTMAN, 121s 160s 223ss. «Tres oraciones» de los fieles se 
prescriben ya por el sínodo de Laodicea, can. 19, de las que la pri- 
mera se ha de decir d:2 owr7<; la segunda y la tercera, $0 Tpocpur: 
cz; es decir, no en la primera y sí en la última, el diácono debe 
alternar con el pueblo a la manera de las ectenias (BRIGHTMAN, 
5195). También la liturgia del norte de Africa en la época de San 
Agustín divide la oración en tres partes: por los infieles, por los 
catecúmenos, por fieles (ROETZER, 113-115). 

17 BRIGHTMAN, 316s 3795. Las oraciones del celebrante tienen por 
tema ya en el siglo 1x el digno servicio del altar, mientras la breve 
sinapte correspondiente del diácono pide en general protección, ayu- 
da, misericordia y conservación, Hay que suponer que la parecida 
eby7 TAE Tpocxopt0%c, que la sigue (BRIGHTMAN, 319s 3805), en reali- 
dad es la e0y7 Tt:otdv 1, sobre todo ponque la letanía correspondiente 
se pfesente expresamente como continuación de la anterior: Ilmposw- 
py TAY DEN APDY, : 

18 Liturgia griega de Santiago (BRIGHTMAN, 38-40) y liturgia ar- 
menia (1, c., 428-430), 

19 Const. Ap., VITI, 10s. 

20 Liturgia de los jacobitas slirio-occidentales (BRIGHTMAN, 805); 
cí, BAUMSTARK, Die Messe im Morgeniand, 107, 
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dote, previo saludo, después del evangelio o del Credo dirige 
a los fieles la exhortación de orar: Oremus, no continúa con 
ninguna oración, sino que lee en voz baja en el misal el 
texto del canto del ofertorio, que al mismo tiempo empieza a 
ejecutarlo el coro. Luego reza las oraciones del ofertorio, que 
por su carácter privado y la época en que se introdujeron 
no tienen nada que ver con el Oremus. No se registra ninguna 
oración común de toda la comunidad. Aun los sacramenta- 
rios más antíguos, que no conocen las oraciones del ofertorio, 
contienen este Oremus aislado, al que no sigue oración alguna, 
a no ser que se considere como tal la oratio super oblata, 
nuestra secreta. Efectivamente, no existe ninguna dificultad 
seria para ver en ella la oración sacerdotal que corresponde 
al Oremus. Al contrario, las razones en pro de esta tesis som 
convincentes. En primer lugar, porque se rezaba antiguamen- 
te esta oratio super oblata en voz alta, lo mismo que las otras, 
la colecta y la poscomunión. Además, porque se presenta 
como oración que se dice en nombre de la comunidad, como 
las demás, y por esto pide no menos que ellas una invitación 
previa, junto con el Dominus vobiscum. Si, pues, existen am- 
bas cosas antes de la secreta, aunque estén algo separadas 
de ella, no podemos eludir la conclusión de que pertenecen a 
eila. Bien considerado, mo nos puede extrañar el que se dé 
una pausa entre el Oremus y la secreta. Es el espacio desti- 
nado a la oración privada de la comunidad que antiguamen- 
te existió antes de da colecta. Esta pausa no está señalada, 
como la otra, por el Flectamus genua, por razón de su proxi- 
midad a: la celebración eucarística, en la que, según los an- 
tiguos, no se permitía ponerse de rodillas ?!. 


LA SECRETA CAMBIA DE CARÁCTER 


623. El principal obstáculo para esta interpretación es- 
taría en el contenido de la secreta, que manifiestamente se 
refiere a las ofrendas. Pero tampoco debe extrañarnos dema- 
siado esto, porque acabamos de ver que «el mismo proceso 
transformativo se operaba dentro de la liturgia bizantina en 
la primera y segunda oración de los fieles ??. Sólo que mien- 
tras en esta liturgia, antes de la despedida de los catecúme- 
nos, se ha conservado íntegra la primera parte de la oración 
de los fieles, la llamada ectenia ferviente, con su respectiva 
oración sacerdotal, en la misa romana no ha quedado nada en 
abscluto que se le iguale. Esta renuncia casi completa de la 
liturgia romana a la oración común de los fieles se debe se- 
guramente a que en otros dos sitios se suplen por otras ple- 


garias, a saber, las que se insertaron en el canon y la letanía 


21 Cf. arriba 468. 
22 Véase más arriba 621 con la nota 17. 


AS 
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del Kyrie eleison, que, al mismo tiempo en que desapareció 
la oración común de los fieles, surgió al principio de la misa 3. 
Esta antigua oración común de los fieles, si es que en la li- 
turgia romana consiguió alguna vez amplitud dentro de ¿a 
misa, muy pronto, es decir, poco después de haber entrado 
a formar parte de la misa, debió perder la importancia que 
tuvo al final de las lecciones, cuando éstas se consideraban 
todavía como separadas del sacrificio eucaristico. Así se com- 
prende que esta pausa entre el Oremus y la secreta se llenase 
muy pronto con la entrega procesional de las ofrendas ?2*, lo 
que trajo por consecuencia la transformación del contenido 
de la oración, aislada definitivamente de las lecciones 2%, 


RESTOS DE LA ORACIÓN COMÚN DE LOS FIELES 


624. Con todo, se podrían encontrar todavía algunas hue- 
llas aún de la primera parte de la oración común de los fieles. 
Los manuscritos del Gelasiano y en parte también del Leo- 
nliano, en vez de la única oración corriente del misal actual, 
contienen delante de la oratio super oblata o secreta, con cier- 
ta regularidad, dos oraciones del mismo carácter general. En 
torno a esta duplicidad se han formado diversas hipótesis ?6, 
Lo más acertado sería suponer que la segunda oración se re- 
zaba después del evangelio, lo mismo que la oratio super sin- 
donem de la misa milanesa ?”?. En la posterior liturgia romana 


23 Cf. más arriba 428, 

24 La conciencia de ello se ha mantenido viva todavía en SICAR- 
DO DE CREMONA (Mitrale, TIT, 5: PL 213, 114 B): «Mientras entre los 
griegos siguen en «este sitio más oraciones, entre nosotros precede 
(praecedit) la oblación del pueblo». Otro rito que se intercala en 
tal pausa, si da el caso, es la imposición de manos en la liturgia 
de ordenación. 

25 A veces se suprime también el Oremus; falta en el manuscrl- 
to de Wolfenbiittel del Ordo Rom. 1 (STAPPER, 22) y en el Ordo 
Rom, 11, m. 10: PL 78, 980. 

26 Según BAUMSTARK (.DAs Gésetz der Erhaltung des Alten: JL 
[1927) 6 y Missale Romanum, 29) las dos oraciones corresponden 
a dos lecciones preevangélicas. Así también P. ALFONSO, L'Eucologia 
romana antica (Subiaco 1931) 131 155, Con todo, conviéne tencr en 
cuenta que el caso de las dos oraciones delante de las leeciones pre- 
evangé:icas en el actual misal romano (en los miércoles de témpo- 
ras) no representa el orden primitivo (HIERZEGGER, Collecta una Sta- 
tio: ZkTh [19361 5205). 

27 Así e. 0. WILSON, The Ge¿asian sacramentary (1894), p. LXXIV,: 
nota 1; A. WILMART en: la. reedición de E. BisHorP, Le génie du Rit 
Romain (París 1920), 90. En la liturgia milanesa cada misa tiene, 
además de las oraciones que corresponden a nuestra colecta, secre- 
ta y poscomunión, otra oración particular, oratio super sindonem; 
a ella precede, iy mismo que a la oratio super Obiuta (secreta), el 
¡Dominus vcbiscum. La denominación super sindonem s2 refiere al 
'tiomento en que se dice; Cf. ia «oración del velo dei cáliz» de las 
anáforas sirmo-occidentales, gue, según Jacobo de Edessa, proviene 
de: tercer miembro de la oración de los fieles (HANSSENS, TIT, 3325). 
¡Verdad es que no se sabe com certeza el sentido de la oratio 'Supcr 
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se conocen algunos casos aislados de una oración post evan- 
gelium 2, creaciones de una época en que el Oremus ya no 
se unía a la secreta, pero que son como la aspiración a llenar 
el vacío que sienten existe después de las lecciones. No logró, 
a pesar de todo, afianzarse tal intento. La secreta ha quedado 
en él misal romano como la única fórmula entre las leccio- 
nes y la oración eucarística que usa el sacerdote para orar 
en nombre de la comunidad. Otro indicio de que en la se- 
creta el ruego de que Dios reciba benignamente los dones 
sacrificales se ha sobrepuesto al originario de que escuche 
nuestras plegarias, lo tenemos en el hecho de que se da un 
tipo de secreta relativamente frecuente, que menciona, al 
lado de las oblaciones ofrecidas a Dios, las preces populi **. 


COSTUMBRES GALICANAS 


625. Hemos de mencionar, sin embargo, un proceso ais- 
lado dentro de la evolución general, que dió a la antigua ora- 
ción de los fieles un nuevo florecimiento dentro de la misa ro- 
mana, aunque no precisamente dentro del misal romano, en 
regiones en las que la liturgia romana había reemplazado a 
la galicana. Al fin era un modo pertinaz de supervivencia 
de tradiciones franco-galicanas. 

Un concilio de Lyón del año 517 menciona la Ooratio plebis ?*. 
Algo más luz vierte sobre su naturaleza la Expositio de la 
misa galicana del siglo vir, que habla, después de la homilía, 
de preces que los ministros recitan solemnemente en nombre 


sindonem; cf. BORELLA en «Eph. Liturg.» [1939], 94, que se pronun- 
cia, probablemente con razón, por su origen de la oratio Jidetium. 
Otra tesis defiende V. L. KENNEDY, The two collects of the Gela- 
sian: «Miscellanea Mohlberg» (1948) 183-188. 

28 En los Zúrcher und Peterlinger Messbuchfragmente aus der 
Zeit der Jahrtausendwende, ed. por A. DoLp (cf. más arriba 503 16), 
del sur de Italia, los formularios de misa contienen siempre una 
oratio post evangelium; cf. DoLp, p. xxXs. Evidentemente es de ori- 
gen posterior; cf. las observaciones en ZkTh 59 (1935), 320. En un 
sacramentario medieval del siglo xr (en EBNER, 298) se encuentra 
dentro del Ordo missae una oratio post evangelium, que, sin em- 
bargo, contiene ideas de oblación y además carácter de apología. 

29 Muneribus nostris, quaesumus Domine, precibusque susceptis... 
en Circuncisión, septuagésima y el común de un mártir (no pontí- 
fice); Suscipe, quaesumus Domine, preces populi (o fidelium tuo- 
rum) cum oblationibus hostiarum..., en el miércoles de la tercera se- 
mana de Cuaresma, Sábado Santo, domingo de ¡RResurrección, lunes 
y martes de la semana de gloria, quinto domingo después de Pas- 
cua y vigilia de la Ascensión; Purifica nos, misericors Deus: ut 
Ecclesiae tuae preces, quae tibi gratae sunt, pia munera deferen- 
tes.... en el jueves de la cuarta semana de cuaresma; Offtrimus tibt 
Domine preces et munera..., en la octava de los Santos Pedro y 
Pablo y misa votiva de los apóstoles; Adesto Domine, precibus po- 
puli tui, adesto muneribus..., en la flesta de los Santos "Fiburcio y 
Susana (11 de agosto). Cf. más adelante 11, 102. 

30 Can, 6 (Mansz, VIT, 570). 
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del pueblo, y en las que los sacerdotes interceden por los pe- 
cados de la comunidad *!. Al parecer se trata de una letanía, 
rezada por el diácono o los diáconos, que se cerraba econ la 
oración post preces. El misal gótico de la misma época con- 
tiene, efectivamente, para Navidad y Pascua una fórmula co- 
rrespondiente que reza el sacerdote y que se llama por este 
nombre 3%?, También se conservan ejemplos de letanias del 
pueblo en documentos en los que se cruzan de modo habitual 
elementos galicanos y romanos en un mismo texto. En el 
misal irlandés de Stowe 33, a cada petición el pueblo respon- 
de, según costumbre galicana, con Oramus te Domine, exau- 
di et miserere o con Praesta Domine, praesta *%, y el ponti- 
fical de Friburgo del siglo Ix ?3 presenta esta letanía en for- 
ma de la actual letanía de todos los santos. 


PERVIVENCIA DE ESTA TRADICIÓN GALICANA 


626. Al adoptar la Iglesia franco-galicana la liturgia ro- 
mana, en la que no se encontraba nada que pudiera com- 
pararse con la oración de los fieles, se suprimió esta institu- 
ción. Con todo, no desapareció de repente, sino que se con- 
servaron vestigios de la antigua tradición e incluso se crea- 
ron formas nuevas. Vestigios antiguos son el que en algunas 
iglesias después de las lecciones y la homilia el pueblo repite 
varias veces el Kyrie eleison. En la Edad Media ya no acier- 
tan a explicarse la significación de estos Kyrie eleison ais- 
lados, que se encuentran todavía hoy en la liturgia milane- 
sa *, Se hace repetir al pueblo esta invocación no sólo des- 


31 Expositio (ed. QUASIEN, 16): Preces vero psallere levitas Dro 
populo ab origine libri Moysiaci duxit exordium ut... levitae pro 
populo deprecentur et sacerdotes prostrati ante Dominum pro pec- 
catis populi intercedant. Sigue el gran conjunto de oraciones por 
los catecúmenos; Cf. arriba 616. 

32 MURATORI, “IL 520. Verdad es que las súplicas resaltan sola- 
menie en el formulario de Navidad. También hay que tener en cuen- 
ta que en la misa galicana sigue además la lectura de los nombres 
con otra oración, collectio post nomina, en la que se reza, por regla 
general, expresamente por los vivos y los difuntos. Por lo que se re- 
fiere a las fórmulas galicanas del misal de Leofric, véase la nota 40. 

33 WARNER (HBS 32) 6s. El que la letanía caiga antes del evan- 
gelio, se debe a una evolución posterior. Un caso paralelo lo tene- 
mos en la misa abisinia, donde el trozo inicial de la oración común 
de los fieles se encuentra igualmente delante del evangelio (BRIGHT- 

MAN, 216, lín, 31; cf. 210s. resp. 1505), 

$4 NICKL, Der Anteil des Volkes, 12s. 

35 METZGER, Zwe¡ karolingische Pontifikalien vom Oberrhein, pá- 
ginas 68*-70*. "La rúbrica inicial dice: tempore ieiunii aut in “alíis 
statutis diebus recitantur, quando missa celebratur, Dentro de la 
misa, por aquella época se puede tratar únicamente del sitio detrás 
de las lecciones. 

36 Missale Ambrosianum (1902) p. 167: a la lectura del evan- 
gelio sigue el Dominus vobiscum y tres Kyrie eleison, Así también 
en las fuentes más antiguas de la liturgia milanesa. 
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pués de haberse rezado el símbolo por el clero, sino a veces 
también durante su recitación, y lo interpretan como una 
acción de gracias por el beneficio de la fe*?. En algunos si- 
tios, el Kyrie eleison se convirtió en un Leis, o sea una can- 
ción popular religiosa con el Kirioleis como estribillo, que a 
partir del siglo xIr aparece después el sermón $3, A su lado 
surgen también creaciones nuevas. Una de estas formas nue- 
vas, de bastante aceptación, se puede ver en Regino de 
Prúm (j 915). Después del sermón de los domingos y días de 
fiesta, el párroco invita a los fieles a que digan una oración 
común para las diversas necesidades: por los príncipes, por 
las autoridades eclesiásticas, por la paz, contra la peste, por 
los enfermos y por los difuntos. Por cada una de estas inten- 
ciones, el pueblo reza en voz baja un padrenuestro, y el sacer- 
dote la oración correspondiente ?*, tomada de las misas vo- 
tivas, tan abundantes en las diversas ediciones del sacramen- 
tario Gelasiano, o de la tradición de la liturgia galicana, 
como demuestra el misal de Leofric *. 


37 DURANDO, IV, 25, 14. HoNorIoO AUGUST. (Gemma an., 1, 19: 
PL 172, 550 C) explica el Kyrie eleiíson que se dice por el pueblo, 
mientras el clero recita el Credo, como promesa de observar la doc- 
trina recibida; cf. más arriba 605 67. También SICARDO DE CREMONA 
(Mitrale, TIL, 4: PL 213, 113 D) atestigua estos kiries symbolo can- 
tato ante et dum cantatur. 

38 Cf. A. LINSENMEYER, Geschichte der Predigt in Deutschlana 
(Munich 1886) 142s. 

39 REGINO DE PRÚM, De synod. causis, C. 190: PL 132, 244s: ,..in 
quibus singillatim precibus plebs orationem Dominicam sub silentio 
dicat, sacerdos vero orationes ad hoc pertinentes per singutas aamo- 
nitiones sollemniter expleat. Post haec sacra celebratur oblatio. Se 
trata del padrenuestro que se rezaba en silencio por el pueblo en 
la pausa después del Flectamus genua, que entonces todavía se co- 
nocía (cf. más arriba 470.) La oración siguiente se rezaría en latín ; 
mo podremos afirmar lo mismo de la admonitio anterior; cf. el 
resultado de la tradición posterior francesa e inglesa más adelan- 
te en la nota 44s. 

40 F. E. WARREN, The Leofric Missal (Oxford 1883) 207s. En este 
misal, oriundo de Lorena o del Rhin (ss. Ix-x), se encuentra fuera 
del conjunto de un formulario de misa, pero metido entre ellos, 
sin más señas, un grupo de cuatro oraciones, de las que la tercera 
acusa, incluso por su fórmula final, origen galicano. Los títulos 
de cada una de las fórmulas no indican sino muy deficientemente 
su contenido: Oratio pro familiariis (súplicas por los bienhechores, 
por parientes, por todos los que se han encomendado a nuestras 
oraciones, vel qui nobis eleemosinarum suarum reditus erogave- 
runt), Oratio pro omnti populo catholico (por el rey y su familia, 
por los fieles e infieles), Oratio generalis pro omni populo (por to- 
dos los príncipes y autoridades, por el clero universo y por los con- 
ventos, por los matrimonios y sus hijos, por los pecadores, por los 
pobres y afligidos, por todos las difuntos quorum nomina tu scis), 
Oratio in agenda mortuorum (por los difuntos quorum et quarum 
nomina commendata sunt nobis, con algunas especificaciones más). 
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LAS «PRIERES DU PRÓNE> 


627. Esta costumbre, que proviene de Regino, se ha con- 
servado en muchas diócesis francesas con notable pureza en 
las llamadas priéres du próne. De ellas existe gran variedad 
de redacciones, todas del mismo corte. Una forma muy ex- 
tendida en la actualidad nos la ofrece el siguiente esque- 
ma 41; después de una introducción alusiva a la celebración 
del domingo y del sacrificio, se enumera una serie de inten- 
ciones por la Iglesia y el clero, por las autoridades civiles, 
por los bienhechores, por los soldados de la parroquia, por 
los enfermos y por los pecadores. A continuación se reza en 
común un padrenuestro y avemaría o también el salmo 122, 
un padrenuestro en voz baja y, después de los versículos co- 
rrespondientes, una oración en latín *?. Sigue luego otra in- 
vitación a la oración, esta vez por los difuntos, y se reza el 
salmo 129, el Requiem aeternam y la oración correspondien- 


te 12 Los avisos para la semana siguiente cierran este acto 
de oración. 


Un formulario que se compuso un poco antes de 1300 para 
una iglesia de París presenta igual disposición **. Este mis- 
mo orden parece corriente en el norte de Francia ya duran- 


41 Según el texto en G. LEFEBVRE, O. S. B., Missel-Vespéral ro- 
main (Lophem-lez-Bruges 1923) 77-79. En él se remite en el Ordo 
Missae entre evangelio y Credo (p. 100) al texto del próne. La pa- 
labra próne se traduce en textos modernos latinos, sin razón, por 
la palabra pronaos, atrio. Se deriva en realidad de praeconium; 
cf. A. GAsTOUÉ en «Les Questions liturgiques et paroissiales», 12 
(1927) 243. Los «anuncios» hacen en el próne un papel importante; 
cf, el capítulo Du prosne en G, GRIMAUD, La liturgie sacrée, 11 (Pa- 
rís 1678) 52-59; DE MOLÉON, 418s. 

42 Se usa la oración del domingo 22 después de Pentecostés : 
Deus noster refugium. 

43 Deus veniae largitor. En ambos casos se dice solamente la 
invitación a la oración en lengua vulgar, como parece que se hacía 
en Regino. El mismo orden, ampliado notablemente en la introduc- 
ción y las intenciones de la primera parte, se encuentra como for- 
mula pronai singulis Dominicis legenda en el ritual parisiense (Pa- 
rís 1839) 433-441. En el actual movimiento litúrgico francés lla- 
ma la atención el que tan poca importancia se dé a una pieza tan 
venerable de la tradición litúrgica; cf., p. ej., Etudes de Pastorale 
liturgique (París 1944) 279 (G, CHEVROT); Congreso litúrgico-pasto- 
ral de St, Flour: «La Maison-Dieu», 4 [1945] 39s) (A. M. ROGUET y 
HM. CH. CHERY). 

44 La oración por los vivos tiene por introducción una invita- 
ción a la oración de 18 miembros, de los que cada uno empieza 
Nous prierons Dieu pour; luego sigue el salmo 122 con Kyrie, Pa- 
ter, versículos y triple oración. Después de una segunda invitación 
a la oración en lengua vulgar se dice una oración por los difuntos, 
que consiste en un Pater noster y el salmo 129 (el orden invertido 
se debe manifiestamente a un arreglo posterior), con versículos y 
dos oraciones (A. GhAsTOUÉ, Les priéres du próne a Paris au XIV* 
siécle: «Les Questions liturgiques et paroissiales», 12 [1927] 240-249). 


10. LA ORACIÓN COMÚN DE LOS FIELES. 627-628 617 


— 


te el siglo XI, porque lo encontramos, algo cambiado, en In- 
glaterra después de su conquista por los normandos 4%, mien- 
tras que otro texto de antes de la conquista presenta forma 
distinta +8, 


LAS ORACIONES DESPUÉS DEL SERMÓN 
EN ALEMANIA 


628. En Alemania no logró imponerse una forma tan cla- 
ramente definida. Fuera de los ecos de una tradición más an- 
tigua en una fórmula alemana del siglo xIr, dividida en dos 
partes, por los vivos y por los difuntos, que terminan con la 
exhortación al «dar una voz» %”?, lo único que encontramos en 
esta y la siguiente época t% es la costumbre de rezar el sacer- 
dote después del sermón una larga teoría de intenciones, 
que ordinariamente empiezan con las autoridades eclesiásti- 
cas y civiles; por lo demás, no tienen ningún orden fijo. La 
selección, distribución y el texto varía mucho, y en una mis- 


45 Parece que el primer documento manuscrito no es anterior al 
año 1405; véanse los cuatro textos (bidding prayer, n. 11-V), repro- 
ducidos en SimmoNs, The Layfolks Massbook, 64-80. Empiezan con 
la fórmula latina Deprecemur Deum Patrem omnitpotentem pro 
pace (o pro statu) et stabilitate sanctae matris Ecclesie (et Pro 
pace terrae). Luego sigue, en tres de los cuatro documentos, un 
conjunto de oraciones de tres miembros (en el cuarto documento 
presenta (p. 14) una forma secundaria, reducida); la invitacióA a 
la oración, en inglés, termina pidiendo que se diga un Pater y 
Ave (en el segundo miembro son, en dos casos, cinco Ave). Al f1- 
nal del primer miembro, que está dedicado a las autoridades écle- 
siásticas y civiles, los bienhechores de la Iglesia, etc. (es interesante 
la circunstancia de que se nombran los que construyen carmjnos 
y puentes, así como las mujeres encinta), se reza el salnm y, 
después de un Kyrie, Pater noster y algunos versículos, tres ora- 
ojones. Al final del segundo miembro, que se dirige a la Virgen 
(en parte con algunas otras intenciones más), un himno mariano y, 
al cabo de algunos Ms [es la oración mariana. Al final del ter- 
cer miembro que está dedicado otra vez a los difuntos, se dice el 
salmo 129, y después de Kyrie, Pater noster y versículos, la oración 
Fidellum. 

48 L, c., 625. El antiguo texto inglés tiene cuatro secciones, de 
las que cada una acaba sencillamente con la invitación a rezar el 
Our Father. Es notable que se nombren los padrinos y madrinas. 
En la cuarta sección, por los difuntos, se prevé que se digan los 
nombres de los difuntos. 

47 LINSENMEYER, Geschichte der Predigt, 143 145 146. Se trata 
principalmente de los cantos que se formaban del Kyrie eleison; 
véase más arriba 437; cf. más arriba 605 67. 

48 HONORIO AUGUSTOD (Speculum Ecclesiae: PL 172, 827-830) 
enumera 13 partes, de las que cada una termina con un Amen, 
pronunciado probablemente por el que dirigía el rezo. El Homilia- 
río del obispo de Praga (s. xim (ed. por F. HecHrT [Praga 1863] 
página 17) contiene una serie más corta que no presenta tan clara 
estructuración. Ambas veces el texto está en latín. 
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ma diócesis se usan diversas redacciones t*. La intervención 
del pueblo es insignificante y tiende a desaparecer por com- 
pleto. Es probable que se dijera al principio después de cada 
intención un Kyrie eleison; a veces se encuentra al final de 
ellas $%, pero más tarde desaparece por completo *! y al final 
de la Edad Media se invita al pueblo a que diga para ter- 
minar cada parte un avemaría 52 o un padrenuestro y ave- 
maría $? Más tarde se contentan con un padrenuestro y 
avemaría único al final; o se suprime en absoluto toda 
intervención de la comunidad $5, 


. 49 Cf. los ejemplos citados en la nota 53 de Ratisbona. Un estu- 
dio más detallado debería establecer varios tipos y elementos ti- 
picos. Una introducción que vuelve con frecuencia es aquella del 
Obsequiale de Ratisbona de 1570 (Beck, 354): «... read a in- 
wvocar asiduamente a Dios omnipotente y rogarle.. o (de Bran- 
demburgo; cf. más adelante en la nota 53): «... a vdaadme a re- 
cordarle a Dios todopoderoso y rogarle». Esta fórmula, en una re- 
dacción parecida, da aún actualmente comienzo a las oraciones 
después del sermón, como Bittformel fir den Sonntagsgottesdienst 
en el Vorbetfbuch de la diócesis de Brixen (1925), 10: «Devotos en 

risto, nuestro Señor, invoquemos humildemente a Dios omnipo- 
tente y roguemos por todos los fundadores y bienhechores de este 
templo...» 

50 HONORIO AUGUSTODUN., Speculum Eccl.: PL 172, 830: Des- 
pués de haber indicado el “orador las intenciones, exhorta a los 
fieles: Nunc, carissimi, corda vestra et manus ad Deum levate, ut 
por his omnibus dignetur vos clementer exaudire.., Ela nunc pre- 
ces vestras alta voce ferte ad coelum et cantate in lauae Dei: «Ky- 
rie eleison». 

51 En el homiliario del obispo de Praga, la serie arriba mencio- 
nada (nota 48) de intenciones se inicia con una fórmula parecida 
a la que se encuentra en Honorio al final: Modo, fratres, cum ti- 
more Dei levate corda et manus et invocate... Pero no se indica 
ninguna fórmula de contestación del pueblo (HaecHr, 17). 

52 Según un manuscrito de St. Florián hacia 1480, las súplicas 
tenían 21 partes, a cada una de las cuales seguía un 4ve (XK. EDER, 
Das Land ob der Enns vor der Glaubensspaltung [Linz 1933] 249). 

53 En la Verkiúndigung (anuncios) de Brandenburgo de 1380, 
(ed. por A, SCHÓNFELDER en «Liturg. Zeitschrift» [1929] 58-62) se pide 
en seis sitios de los catorce ruegos un Pater y Ave. También en la 
Verkundung am Sonntag in den pjarrkirchen, escrito hacia 1500 
en Ratisbona, se pide en seis miembros del conjunto este Pater y 
Ave (Beck, 274ss): «Por las autoridades eclesiásticas y civiles, por 
todos los fieles, especialmente los enfermos y afligidos; por las in- 
tenciones de cada cual en particular, por todos los difuntos bien- 
hechores del clero, por todos los difuntos fieles, por los difuntos 
parientes». 

54 Así lo hacía al final de una larga serie de intenciones el pá- 
rroco de Basilea JUAN ULRICO SURGANT, Manuale curatorum predi- 
candi prebens modum (Estrasburgo 1508) fol. 78-79. 

55 Asi en el orden de oraciones que da R. CRUEL (Geschichte der 
deutschen Predigt im Mittelalter [Detmold 1879] 224s) como el que 
se observaba comúnmente (222). A la serie de intenciones seguiría 
entonces solamente el padrenuestro, que se hacía recitar por todos 
más bien con fines catequéticos (véase más adelante 631). 
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LA «ORACIÓN GENERAL> DE SAN PEDRO 
CANISIO 


629. En este panorama hay que considerar indudable- 
miente como un progreso el que San Pedro Canisio fusiona- 
se en 1556-57 todas estas intenciones acostumbradas en una 
oración seguida, notable por su elevado pensamiento teoló- 
gico. Desde «el principio tuvo mucha aceptación 5%, y en la 
actualidad ha pasado con el título de Oración general al 
cuerpo de preces de todos los devocionarios diocesanos, man- 
teniendo el puesto que le corresponde dentro del culto, es 
decir, que se reza en voz alta después de la homilía por todo 
el pueblo $”, y en muchos sitios desde antiguo dentro de la 
misa 58, 


11. Otros elementos adicionales de la homilía 


630. Junto a la oración común de los fieles aparecen, 
con el correr de los siglos, otros textos unidos a da homilia, 
sin que se advierta en ellos un orden determinado. Alguno 
de ellos tan pronto aparece como desaparece, en una especie 
de marea; otros han dejado vestigios más duraderos. Entre 
éstos, sobre todo los avisos, amonestaciones, fórmulas de ¡a 
catequesis popular y el Yo pecador 1, 


56 P, F. Sarr (Das «Allgemeine Gebel» des hl. Petrus Canistus 
im Wandel der Zeiten: «Zeitschrift f. Aszese u. Muystik», 13 [1938] 
215-223), con reproducción de cinco redacciones, de las que sólo las 
últimas dos, que son del año 1931, ofrecen modificaciones más no- 
tables al insistir en intenciones actuales, En la diócesis de Brixen 
se usaba todavía en 1900 la redacción de San Pedro Canisio del 
año 1560, que empieza: Allmáchtiger, ewiger Gott, Herr, himmdii- 
scher Vater, siehe an mit den Augen Deiner grundlosen Barmher- 
ztgkeit unsern Jammer, Elend und Not (Omnipotente y sempiter- 
no Dios, Señor, Padre celestial, mira con ojos de tu misericordia 
infinita nuestra aflicción, miseria y necesidad). Of. también el Vor- 
betbuch de la diócesis de Brixen (1925). 

57 Así, p. ej., en mi parroquia de nacimiento, Taufers, en el valle 
del Puster. Aquí pasó del culto público al rezo diario de la noche 
en las casas particulares. 

58 Una notable redacción nueva de la oración común de los fie- 
les, que varía según las estaciones del año litúrgico y que en la 
forma de letanía (Te rogamos, escúchanos) está modelada según 
las normas de la ectenia, presenta J. GiúLDeN, Fúrbittgebete: «Pa- 
rochia», ed. por K. BORGMANN (Kolmar s. a. [19431) 387-408, 

1 R. CRUEL, Geschichte der deutschen Predigt im Mittelalter, 
221ss. De estos elementos resultaba con el tiempo el siguiente or- 
den: anuncios, profesión de fe, confesión general (con indulgen- 
cias), Invitaciones a rezar por ciertas intenciones, padrenuestro y 
Ave (CRUEL, 222-225; LINSENMAYER, 1405). 
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ANUNCIOS 


Aunque no únicamente, el sitio elegido con preferencia 
para dar los avisos a la parroquia era al final de la homilía. 
Se reducían al horario de los cultos, otros anuncios de inte- 
rés para la parroquia y las amonestaciones. San León Mag- 
no solía recordar al final de sus sermones de témporas los 
días de ayuno de la semana sigulente e invitar a la solemne 
vigilia de la noche antes del próximo domingo ?. Parecidas 
eran las costumbres de la baja Edad Media, en la que se 
explicaba principalmente el santoral de la próxima semana 3; 
aun hoy día hacemos más o menos lo mismo t. 


SENCILLA CATEQUESIS POPULAR 


631. Además, a la homilía solía seguir, impuesta por las 
famosas ordenaciones de Carlomagno, una sencilla cateque- 
sis popular, sí no es que da homilía se tenía por tal. 

En ella se explicaba el padrenuestro y el símbolo de los 
apóstoles 5. Si estas fórmulas no siempre se podían explicar, 


2 San Lrón MaGNo, Serm. 12 13: PL 54, 172s y más veces. San 
Agustín anuncia al final de su sermón (Sermo 3) para el día si- 
gulente el aniversario de la consagración del obispo anterior e in- 
vita a todos a la basílica de Fausto (RoETzZER, 1125; con más ejem- 
plos). Cf. en el Gelasiano más reciente (MOHLBERG, Nn. 14605) la fór- 
mula de la denuntiatio natalicii untus martyris. En la alta Edad 
Media tales anuncios tuvieron lugar antes de la comunión de los 
fiéles, es decir, antes de que se retirasen los que no comulgaban. 
Cf. más adelante II, 483.—Véase, además, García VILLADA, Il, 2, 
p. 47. 

3 Véanse dos fórmulas de Ratisbona en Beck, 774, 353. Un ejem- 
plo de Brandeburgo (1380) ofrece A. SCHONFELDER, Die «Verkin- 
digung» im mittelalterlichen Gottesdienst: «Liturg. Zeitschrift», 1 
(1929) 58-62, esp. p. 59. Cf. CRurEL, Geschichte der deutschen Pre- 
digt, 227-230, por donde se conoce que en el siglo xv era costumbre 
de los curás de pueblo ahorrarse el sermón mediante un anuncio 
de las fiestas de santos algo más extenso y entreverado con ejem- 
pios legendarios de la vida de los santos. 

4 Cf. F. ScHUBERT, Die «Verkindigung»: «IMeologile u. Glau- 
be», 24 (1932) 736-750. 

5 Estas ordenaciones se dieron en diversas capitulares y en car- 
tas sinodales; véase también el sínodo de Francfort (194), c. 33 
(MGH, Cap., 1, 77).—Véase, además, el catecismo del Card. Cisne- 
ros, editado el 24 de octubre de 1498 en Salamanca: «Lo que los 
curas Oo aquellos a quien ellos lo encomendaren son obligados por 
las constituciones synodales a enseñar a los niños todos los do- 
mingos después de bísperas, es esto que se sigue.» Y sigue la señal de 
la cruz, Pater, Ave; Credo, Salve, catorce artículos de la fe, diez 
mandamientos de la ley de Dios y cinco mandamientos de su 
santa Iglesia, catorce obras de misericordia y siete pecados morta- 
les (R. García Tuñón, Los primeros y principales catecismos de E3- 
paña [Madrid 1951] 9-19).—-(N. del T.) 
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por lo menos habían de rezarse por el pueblo $. Prescripción 
que fué urgida muchas veces durante da Edad Media”. Al 
Pater noster y al Credo, como a oraciones básicas, se aña- 
dieron desde el siglo x11 el 4ve María y los diez mandamien- 
tos $, más los siete sacramentos y, por lo menos algunas ve- 
ces al año, las otras fórmulas y catálogos de las cosas que 
conviene sepa el cristiano ?*; finalmente, los actos de fe, es- 
peranza y caridad *% con otras fórmulas similares. 

El modo de recitarlas era como tel de das oraciones, es 
decir, una cosa intermedia entre repetición mecánica y au- 
téntico acto de oración. Por esto apenas se distinguian de 
la oración común de los fieles. Lo mismo que en ella, en estas 
oraciones adicionales se ha conservado en Francia hasta la 
actualidad un orden determinado?r, 


roto) 


6 Tal explicación se encuentra unida con el padrenuestro, pero 
no con el símbolo, en HONORIO AUGUSTODUN., Speculum Eccl.: PL 
172, 819-824; asimismo en el Homiliario del obispo de Praga, de la 
misma época (HecHrT, 605). 

7 GOBL, 82-97. K. SCcHREMS, Die religióose Volks. und Jugendun- 
terweisung in der Diózese Regensburg vom Ausgang des 15. Jh. bis 
gegen Ende des 18. Jh. (Munich 1929) 24ss. 

8 Así, p. ej., en el formulario del párroco SurcanrT, Manuale cu- 
ratorum (véase arriba 628 51) fol. 79-83. Surgant sigue las disposi- 
ciones del sínodo de Basilea del año 1503 (GOÓBL, 955). 

2 En la Verkundung de Ratisbona siguen a la invitación para la 
oración (cf. más arriba 628 53) el Pater, Ave y símbolo; luego, en- 
cuadrado en la confesión general, como materia de pecados, la 
enumeración de los diez mandamientos, nueve pecados ajenos, ocho 
bienaventuranzas, siete dones del Espíritu Santo y siete sacramen- 
tos, siete pecados capitales, seis obras de misericordia, cinco senti- 
dos, cuatro pecados que claman al cielo y los seis pecados contra 
el Espíritu Santo. Este mismo esquema también en la Verkindi- 
gung de Brandeburgo del 1380, ed. SCHONFELDER en «Liturg. Zeit- 
schrift» (1929) 61s, 

10 Con destino a la devoción particular hay fórmulas para el 
ejercicio de las tres virtudes de la fe, esperanza y caridad en el 
Manuale catholicorum, de San PEDRO CANISIO (1587); Cf. A. SCHROTT, 
Das Gebetbuch: ZkTh (193 215. En los siglos XVIr y XviIIr estas 
fórmulas tienen mucha importancia en los catecismos. Benedic- 
to XIII (1728) y Benedicto XIV (1756) concedieron indulgencias 
(F. BERINGER, Die Ablásse, 1, 14* ed. [Paderborn 1915] p. 167s). Be- 
medicto XIV prescribió luego en la bula Etst tamen (7 de febrero 
de 1742) que se hagan actos de las tres virtudes divinas y de con- 
trición intra missarum sollemnia. Un estudio de J. Bray sobre el 
origen de esta costumbre en Irlanda llega también a la conclusión 
ds fué al final del siglo xvI1; véase «Eph. Liturg.», 62 (1948) 
177. 

11 Dos veces al año, la lectura de un resumen de la doctrina 
cristiana, repartida, si hace falta, por dos domingos, substituye a 
las priéres du próne. Para este fin, el Missel-Vespéral roman, 
arriba mencionado (627 41), trae en sus pp. 5-16 el Code abrégé de 
la vie chrétienne, del cardenal Mercier. Según el Rituale Parisien- 
se, de 1839 (arriba 627 43), este resumen (pp. 441-458) debe leerse 
después de las priéres du próne. 
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LA «CONFESIÓN GENERAL» Y ABSOLUCIÓN 
SACRAMENTAL 


632. A partir del siglo xr, poco más o menos, se juntó, 
unas veces con la oración de los fieles, otras con los textos 
catequéticos, un acto como de purificación del alma, para 
prepararse a la misa sacrifical: la confesión general. Es el 
Confiteor ampliado, en lengua vulgar !?, Servía al principlo, 
como se sabe, para la confesión de los particulares !*3, Pero 
así como el Credo, con su redacción primitiva en singular, 
pasó del uso individual al culto público, lo mismo la «confe- 
sión general». Por esto al principio, por lo menos en forma 
condicionada, se seguía dando en la misa la absolución sa- 
cramental. A partir del siglo x se comienza el Jueves Santo 
a admitir para la reconciliación sacramental de los peniten- 
tes públicos al pueblo en general; más tarde este beneficio 
se hizo extensivo también a otras fiestas. Mediado el siglo x1 
acostumbraban en las iglesias renanas algunos predicadores 
a mandar después del sermón !t a los fieles que levantasen las 
manos y confesasen sus pecados, para pronunciar sobre ellos 
la fórmula usual de la absolución, que era una redacción 
algo cambiada de nuestro Indulgentiam 15 y a la que. pronto 
_se hizo preceder el Misereatur!!, 


633. Esto no quiere decir que ignorasen que tal absolu- 
ción general mo bastaba por sí sola para los pecados graves, 
y que no se inculcase a veces a los fieles que tenían que con- 
fesarse individualmente 1”. Fué tan estimada esta absolución 


A ON 


12 E. v. STEINMEYER (Die kleíneren althochdeutschen Sprach. 
denkmdáler [Berlín 1916] 309-364) contiene los textos desde el si: 
glo x como «confesiones». 

13% JUNGMANN, Die latetnischen Bussriten, 180. 

14 Una colección alemana de sermones del siglo xtr se contenta 
con hacer practicar esta ceremonia en los días de comunión; si sit 
festivitas quod ad corpus Domini aliqui accedere velint (LINSEN- 
MEYER, 144). 

15 JUNGMANN, Die lateinische Bussriten, 275-295 (las absolucio- 
nes generales), esp. 279ss. 

16 En los textos conocidos bajo el nombre de sSúdadeutscher 
(Minchner) Glauben und Belchte y Benediktbeurer Glauben und 
Beichte, 1II, se encuentran ejemplos del siglo XII, conservados per- 
fectamente en su contexto: en ambos casos precede a la confesión 
de los pecados una profesión de fe, las dos en lengua vulgar. Si- 
guen luego el Misereatur e Indulgentiam, y después, otra vez en len- 
gua vulgar, una serie de intenciones (V. STEINMEYER, 345-349: 357- 
361). Cf. también el Confiteor y la allocutio siguiente (una fórmula 
de absolución más libre) en el Homiliario del obispo de Praga 
(HecHr, 60). 

17 HONORIO AUGUSTODUN., Speculum Eccl.: PL 172, 8263; cf. 629 B. 
Cf. también el Benediktbeurer Glauben und Beichte, TIT, en V. 
STEINMEYER, 361. 
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general, que siguió practicándose aun después de que por 
las investigaciones de la teoría escolástica se puso en eví- 
dencia que tal absolución general no podía tener carácter 
sacramental 1, En parte se ha conservado hasta la actuali- 
dad :?, con preferencia en los sermones dominicales sepa- 
rados de la misa. 


ABSOLUCIÓN GENERAL 


634. Se ha mantenido también en la misa pontifical so- 
lemne, de la que este acto formaba parte aún en el siglo xIr 
como elemento fijo ??. Con ella va unida una indulgencia ”?, 
seguramente como para suplir la absolución sacramental 
que se había dejado de dar; a la fórmula de absolución se 
ha añadido la de la bendición 2?, 


18 En la Verkundigung de Ratisbona (cf. arriba 628 53) sigue al 
final de la confesión general Misereatur e Indulgentiam. Luego da 
el predicador como penitencia cinco Pater y siete Ave, que deben 
decirse durante la misa. Finalmente se concede una indulgencia 
(Beck, 277-281). De un modo semejante, pero sin imponer penitencia, 
se hacía entonces también en Ingolstadt; cf. GREvING, Johann Ecks 
Pfarrbuch, 214s. Absolución e imposición de una penitencia se en- 
cuentran también en el libro del párroco SurGANT (1. C., LXXXV), 
que pone de relieve su carácter no sacramental. Por esto combate 
la costumbre de otros predicadores que hacen decir la penitencia 
después del Misereatur (1. c., LXXXVD. La indulgencia se concede 
solamente en días determinados (l. c., LXXXIV). 

19 En la diócesis de Brixen sigue el Misereatur e Indulgentiam 
aún en la actualidad a la confesión general después del sermón 
dominical (que generalmente ya no se tiene después del evangelio), 
así como al principio de las misas de difuntos (Vorbetbuch der Dió- 
2cse Briren [1925] 10-12; 16s). En el culto protestante, la confesión 
general sigue también después del sermón o está al principio del 
culto, como substituto de la confesión individual (P. GLaUE, Offene 
Schuld: «Die Religion in Geschichte und Gegenwart», 2.2 ed., IV 
(19301 672; G. RIETSCHEL, Lehrbuch der Liturgik, 1 [Berlín 39001 
429-431). La Nipótesis de historiadores protestantes de que este modo 
de absolución se remonta a los tiempos de Carlomagno, no se puede 
defender (JUNGMANN, Die lateinischen Bussriten, 291, nota 198). 

20 E incluso en Roma; véase el Ordo eccl. Lateran. (FISCHER, 
82); (después de la homilía) confessio a diacono fit populo. Et epis- 
copus dicit: Misereatur vestri. Cf. Ordo Rom. XI, n. 20: PL 78, 1033 
C: benedicit. 

21 En la baja Edad Media debió 'de ser muy común la concesión 
de una indulgencia para todos los que habían oído la predicación an- 
terior aun en los cultos ordinarios (LINSENMAYER, 1485). 

22 Caeremontale episc., 1, 39: después de la homilla, el diá- 
cono canta el Confiteor; el orador sagrado (n. II, 8, 50; y 11,8,80: el 
presbyter asistens) anuncia una indulgencia de 40 días; el obispo, di- 
rigiéndose hacia el pueblo, pronuncia la absolución : Precibus et me- 
ritis beatae Mariae semper Virginis..., Misereatur vestri...: luego, el 
Indulgentiam; finalmente, con la mitra puesta, la bendición: Et 
benedictio Dei omnipotentis. El mismo rito se encuentra ya en el 
pontifical de Durando (ANDRIEU, 639). La bendición se dejaba al 
arbitrio del obispo (si velit). "También en el pontifical de Castel- 
lani (1520), con rúbricas más detalladas (MARTENE, 1, 4, 5, 8 [I, 
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En el fondo «es poner aquí, al principio de la misa sacri- 
fical, un rito equivalente a la preparación y purificación in- 
terna que para el celebrante y sus ministros se daba al 
principio de la misa en el Confiteor y oraciones que le acom- 
pañaba, sólo que no ha logrado una forma concreta y dura- 
dera. Se intentaba, aunque no se logró, encarnar en una ce- 
remonía una idea que en la Iglesia primitiva iencontramo 
perfeciamente realizada ??, . 


3811); cf. también Ordo Rom, XIV, n. 53 72: PL 78, 1162s 11925; 
Ordo Rom. XV, n. 42: PL 78, 1294 D. En el Caeremoniale episc. (I, 
25, 2) en la primera descripción del rito no se menciona el Indul- 
gentiam, así que sobresale más su carácter de bendición. Según el 
Caeremoniale episc. (II, 8, 80), se permite combinar este rito, des- 
crito como comunicación de la indulgencia, con la bendición final 
después del ¡te missa est. Y ésta es la costumbre actual. Un parale- 
lismo con tal transformación de un rito de absolución general de 
bendición con indulgencia lo tenemos en la bendición papal con 
indulgencia plenaria concedida a los moribundos; cf, JUNGMANN, Die 
lateinischen Bussriten, 294s. 
23 Cf. arriba 14 


SUPLEMENTO 


a la nota 13 del n. 215 (p, 222): Más interés aún tiene el devocio- 
nario Misas de las festividades del año, por D. Juan JuLIÁN CAPA- 
RRÓS, reimpresas para el uso de S, M. la Reina Doña Isabel II (Ma- 
drid 1851). Contiene el ordinario de la misa traducido enteramente 
al castellano, destacándose las palabras de la consagración, lo mis- 
mo que en el misal del sacerdote, por su impresión con letras ne- 
gritas y mayores que las demás. A continuación ofrece las misas 
comunes (Commune Sanctorum) y luego, para cada día del año, en 
que hay una misa de santo, la misa del día, empezando con el pri- 
mero de enero y terminando con el 31 de diciembre. De los formu- 
larios del propio del tiempo figuran entre estas misas sólo las de 
aquellas fiestas que se celebran todos los años en el mismo día del 
mes, como Navidad y Epifanía, omitiéndose las de los domingos, la 
cuaresma y las demás fiestas del Señor, como domingo de Resu- 
rrección, Ascensión, Pentecostés, Corpus, etc. Interesantes son tam- 


bién las explicaciones breves que como notas se encuentran en el 
ordinario. 


EL SACRIFICIO DE LA MISA 


TRATADO HISTORICO-LITURGICO 


HI 


Título de la edición alemana: 

MISSARUM SOLLEMNIA 

Eine genetische Erklarung der 
ro mischen Messe 


(2. ed., Viena 1949) 


TRATADO Il 
DESARROLLO RITUAL 


(Continuación) 


PARTE Il 
LA MISA SACRIFICAL 


SECCIÓN I1 


EL OFERTORIO 


1. Las oblaciones de los fieles y su entrega 
procesional 


1. Terminadas las lecciones con la oración común de los 
fieles y después de salir los catecúmenos por mo ser todavía 
miembros de la Iglesia, los fieles podían proceder a da parte 
principal de la función religiosa, la renovación de la institu- 
ción eucarística. 


LA PREPARACIÓN DE LAS MATERIAS DE PAN Y VINO 
NO ES POR SÍ MISMA UN RITO 


El Señor había instituído el misterio de la Eucaristía sir- 
viéndose de elementos creados, pan y vino. Tomó el pan, que 
encontró sobre la mesa de la última cena, y el cáliz, que te- 
nía delante, para convertirlos en un don de cielo; lo prime- 
ro que se exige es que estén preparados el pan y el vino para 
cuando emplece la celebración del misterio. 

No quiere decir esto que la preparación del pan y vino 
sea ya por sí misma un rito litúrgico. Basta con que alguien 
lleve los elementos al altar antes de comenzar la función re- 
ligiosa propiamente dicha. Por eso en los relatos primitivos 
no hay indicios de que se concediese importancia especial a 
esta acción preparatoria y, mientras la Eucaristía se celebró 
al mismo tiempo que el ágape, no había por qué preparar- 
los; ya estaban sobre la mesa. San Justino dice de un modo 
impersonal: «Se trae pan, agua y vino». No existen ceremo- 
nias especiales que acompañen esta acción ni se la atribuye 
ningún sentido simbólico. Esto se explica si tenemos en cuen- 
ta el afán de los primeros cristianos de apartarse del todo de 
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las costumbres sacrificales paganas y judías. Por la misn!:: 
razón acentúan el carácter esplritual del culto cristiano '. 
Apenas si se fijan en el pan y vino como materia. Su atención 
se la ve absorbida enteramente por el don puro, espiritual, 
celeste, que surgirá de su cuncaristía, por la acción de gracias 
que se eleva de los corizones de todos, como culto legítimo 
«en espíritu y verdida. 


REHABILITACIÓN DIE LOS DONES MATERIALES 
ANTk UN ESPIRICTUALISMO EXAGERADO 


2. Con todo, a partir del final del siglo 11 se insinúan 
transigencias y una actitud más conciliadora para con las 
antiguas costumbres sacrificales. Dado el desprecio exagera- 
do que siente la naciente gnosis hacia la materia, se impone 
subrayar la dignidad de la creación material incluso como 
cantera para los elementos de la función religiosa. El peligro 
herético no está ya en las costumbres sacrificales paganas, 
sino en el exagerado espiritualismo platónico, disfrazado de 
pensamiento cristiano. Y ante este peligro, los católicos se 
inclinan a ver la Eucaristía desde un nuevo punto de vista: 
el de su origen humano por las «primicias de la creación». 
El primero que insiste en este pensamiento es San Ireneo?. 
Hay un movimiento ascensional que lleva ante el trono del 
Altísimo la oblación del cuerpo y sangre del Señor, pero 
arranca de los dones materiales, que de esa manera se elevan 
e incorporan a la ceremonia litúrgica. Por Tertuliano sabe- 
mos que los fieles traen ofrendas y que esta aportación al 
culto se llama offerre ?*. San Hipólito de Roma, al referirse al 
pan y vino que los diáconos llevan al obispo antes de empe- 
zar la Eucaristía, usa la palabra oblatio *, como llama oblatio 
sanctae Ecclesiae a los dones ya consagrados $5. A1 describir en 
otro lugar la liturgia bautismal, dice que los neófitos «ofre- 
cen» su aportación a la Eucaristía $, 


1 Cf. más arriba I, 24. 

2 Cf. más arriba 1, 2. 

3 'TERTULIANO, De exhor. cast., c. 11: CSEL 70, M6ss: (se dirige a 
un casado en segundas nupcias, refiriéndose a su primera. mujer) 
... pro qua oblationes annuas reddis. Stabis ergo ad Dominum cum 
tot uxoribus, quot in oratione commemores? Et ojferes pro duabus, 
et commendabis illas duas per sacerdotem... et ascendet sacrificium 
o libera fronte? Cf. ELrersS, Die Kirchenoranung Hippolyts, 

S. 

4 Drx, 6: tlli (sc. episcopo) vero offerant diacones oblationem. 
Aquí offerant no significa oblación hecha a Dios. 

3 Drix, 9; cf. más arriba 1, 30.—También en la oración para la 
consagración episcopal se pide que el recién ordenado quiera T poc: 
pepe” so: Ta d0pa Tis Ayias 300 *EvxAnsias (Dix, 5). 

6 Estos «no deben traer ningún otro vaso que el destinado a la 
Eucaristía, pues es conveniente que cada uno traiga luego su ofren- 
da» (Tp0cP0pa). San HIPÓLITO, Trad. Ap. (Drx, 32; cf. HENNECKE, Netu- 
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En los escritos de San Cipriano aparece como costumbre 
meneral el que los fieles traigan ofrendas para la celebración 
de la Eucaristía, según lo prueba la reprensión de la mujer 
rica: Dominicum .celebrare te credis... quae in dominicum 
sine sacrificio venis, quae partem de sacrificio quod obtulit 
pauper sumis”. 


LAS APORTACIONES DE LOS FIELES SE CONVIERTEN 
EN OFRENDAS PARA EL SACRIFICIO 


3. Parece que desde entonces las aportaciones que para 
el culto se exigían a los fieles, lo mismo que sus limosnas para 
los pobres, se hicieron coincidir cada vez más con la cele- 
bración eucaristica, evolución que se vió favorecida por la. 
antigua costumbre de llamar ofrendas a las limosnas hechas 
a la Iglesia o a los pobres $. Como consecuencia natural de 


testamentl. Apokryphen, 579): «... porque es conveniente que el que 
se ha hecho digno, ofrezca luego...» (se trata de un texto recons- 
truído de traducciones orientales divergentes). Por lo demás, las de- 
nominaciones oblatio y offerre o sus equivalentes en lenguas orien- 
tales, se usan en la Tradición apostólica varias veces en sentido 
más general; el ágape se llama en su totalidad oblatio. Además, se 
liama offerre a la bendición del cáliz que en el ágape reza cada uno 
de los asistentes sobre el cáliz (Dix, 46: calicem singuli offerant), 
y la bendición del pan por el clérigo que preside parece también 
equipararse con el offerre (Dix, 48: todos deben recibir de su mano 
la benedictio; cf. Drx, 46: qui offert ha de acordarse en su oblación 
del dueño de la casa). La expresión quiere decir tal vez que estos 
objetos, santificados por la oración que se pronunciaba sobre ellos, 
quedaban de alguna manera consagrados a Dios. También es posible 
que en la oración se expresase formalmente la oblación, como en el 
siguiente caso: «Cuando uno trae al obispo las primicias de los pro- 
ductos del campo (otra vez se emplea para ello la palabra ofer- 
Tre = tpozeveyzsty, y no tiene nada que ver con la Eucaristía), éste 
las debe ofrecer (offerre) con la siguiente fórmula: Gr7atias tibt 
agimus, Deus, et offerimus tibi primitias fructuum... (Drx, 53s; en 
-su redacción griega rpocuzpop.=»). En este offerre se trata de una ben- 
dición de los frutos del campo, conforme se ve a continuación en el 
mismo texto: Benedicantur quidem fructus, id est... (sigue la enu- 
meración; Dix, 54). Por lo demás, en el llevar las primicias al obis- 
po, así como en la preparación de pan y vino antes de da oración 
eucarística, éstas se santifican en cierta manera; así que la acción 
de offerre reviste ya carácter religioso. Cf. J. CoPPENS, Les priéres 
de Poffertoire: «Cours et Conférences», VI (Lovaina 1928) 189-192. 

7 San CIPRIANO, De opere et eleemos., €. 15: CSEL 3, 384, El mis- 
mo pensamiento más tarde en San CESÁREO DE ARLÉS (Serm. 13 [Mo- 
RIN, 631: PL 39, 2238). La procesión de la entrega de las ofrendas 
está atestiguada para los comienzos del siglo 1y por los sinodos de 
Elvira y Nicea; cf. más adelante 18 101, 

8 Fil, 4,18. Cf. E. PETERSON, Apostel und Zeuge Christi (Fribur- 
go 1940) 38s; la Iglesia recibe los medios necesarios para su susten- 
to no como contribución exigida a sus miembros, sino como donativo 
ofrecido a Dios «con suave fragancia». 

En HerMas (Pastor, Simil. V, 3, 8), el ayuno unido con limosnas 
se llama dvcía y Asttoupyia, agradable a Dios. A partir de Tertuliano, 
se usa por los cristianos al hablar de las obras de misericordia, 


632 TR. Il, P. Y1l, SEC. 1.—EL OFERTORIO 


esta concepción, la oblación de los fieles se hacía coincid!: 
también en el rito con la preparación de las ofrendas des! 

nadas al sacrificio eucarístico *, sobre todo en aquella époc: 
de gran vitalidad litúrgica **. Así, a partir del siglo vi, encon 

tramos prácticamente en todas las liturgias la oblación de 
los fieles incluída en el marco de las ceremonias por lo me- 
nos como costumbre practicada durante algún tiempo. 


LA ENTREGA DE LAS OFRENDAS EN ORIENTE 


Verdad que en Oriente sólo se han conservado algunos ves - 
tigios y que su relación con la ofrenda litúrgica no fué tan ín- 
tima, sobre todo en las regiones influenciadas por las litur- 
gias bizantino-antioquenas *?. Los donativos se podían dejar 


la palabra operari (opus, operatio), que en lenguaje cultual pa- 
gano tiene el sentido de sacris operart = sacrificare, y del que se 
deriva la palabra alemana «opfern». La palabra debió adoptarse en 
la lengua germánica ya en el siglo vx1, o sea al principio de la misión 
romana en Germania, conforme se desprende de la substitución de 
la «p» por la «pf». Cf. el título del opúsculo de San Cipriano, citado 
en la nota anterior. En la misma acepción se usa también el offerre 
(oblatio). En TERTULIANO (De idol., €. 22: CSEL 20, 55) se encuen- 
tran ambas expresiones una al lado de otra. Se supone que en 
operari influyó decisivamente el concepto fundamental de opus 
bonum (H. JANSSENS, Kultur und Sprache. Zur Geschichte der alten 
Kirche im Spiegel der Sprachentwicklung von Tertultian bis Cy- 
prian [Nimega 1938] 217-224; cf. 104-110). 

2 SAN IRENEO, Adv. haer., IV, 31, 5 (HARVEY, Jl, 209); cf. TErRTU- 
LIANO, De or., c. 28: CSEL 20, 198s; Ad uxor., 11, 8: CSEL 70, 124. 
De la época siguiente : San AGusTÍN, Enchiridion, c. 110: PL 40, 283: 
por los difuntos se ofrecen sacrificia sive altaris sive quarumcum- 
que eleemosynarum, 

10 La evolución queda convertida en su contrario por G. P. Wer- 
TER (Altchristliche Liturgien, 1I, Das christliche Opfer: «Forschun- 
gen zu Religion u. Literatur des A, u. N. T.», N. F. Y7 [Góttingen 
19221). Wetter, basándose principalmente en textos de la Edad Me- 
dia, interpreta el ofrecimiento de dones materiales hecho inmediata- 
mente a Dios como restos de costumbres de la Iglesia primitiva, en 
la que los fieles traían sus aportaciones al ágape unido con la Euca- 
ristía, sin que aduzca pruebas de estas pretendidas relaciones, y 
concluye que de este ofrecimiento, considerado como sacrificio en 
el sentido pleno de la palabra, ha pasado la idea del sacrificio a la 
Eucaristía. Cf. la crítica de J. COPPENS, L'offrande des fideles dans 
la liturgie eucharistique ancienne: «Cours et Conférences», V (Lo- 
vaina 1927), 99-123, así como la continuación de este estudio. Ip., Les 
priéeres de l'offertoire et le rite de Poffrande: «Cours et Conféren- 
ces», VI (Lovaina 1928), 185-196; A. ARNOLD, Der Ursprung des christ- 
lichen Abendmahles, 84-100. 

11 No existe una investigación exhaustiva sobre el ofrecimiento 
de los dones por parte de los fieles en las liturgias orientales. Una 
enumeración de las fuentes véase en HANsseNS (111, 279-282), que se 
muestra inclinado a no admitir la existencia en Oriente de una en- 
trega procesional de las ofrendas por parte de los fieles, por lo menos 
en el sentido estricto de una ofrenda de pan y vino, al principio de 
la misa sacrifical. Menos radical es el juicio de E. BisHorP en su apén- 
dice de CoNNOLLY. The liturgical homilies of Narsai, 116s. En Evzinto 
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untes de la misa en una dependencia al lado de la 1glesia !?2, 
De allí se tomaba lo que se necesitaba para la Eucaristía, 
trasladándolo solemnemente al altar. Este traslado, mencio- 
nado por primera vez en Pseudo-Dionisio **, dió origen a la 
«cntrada mayor», que ocupa el puesto de nuestro ofertorio y 
representa uno de los momentos más sobresalientes de la li- 
lurgia bizantina. Precedidos de acólitos con cirios y envuel- 
tos en nubes de incienso, diáconos y sacerdotes trasladan en 
solemne procesión la forma y el cáliz, cubiertos respetuosa- 
mente con un velo, desde la prótesis !* al altar, pasando por 
la nave central de la iglesia, mientras se entonan himnos de 
alabanza al Rey del universo, a quien acompañan invisibles 
ejércitos de ángeles 15. Parecidos traslados solemnes de las 


debió existir durante algún tiempo una oblación de donativos en 
combinación con la celebración eucarística, En la oración eucarís- 
tica de Serapión se ora por los oferentes (QuUASTEN, Mon., 64). El 
concepto esyapistiprov = Ofrenda (de los fieles) por los difuntos, está 
atestiguado ya en el siglo vi; véase E. PETERSON, Die alexandrini- 
sche Liturgie bei Kosmas Indikopleustes: «Eph. Liturg.», 46 (1932) 
66-74. Para los coptos se puede probar hasta en tiempos moder- 
nos la costumbre de llevar los fieles pan y vino para la Eucaristía a 
la iglesia (J. BuTE, The Coptic morning service [Londres 1908] 133; 
C1. KorPrP, Glaube und Sakramente der koptischen Kirche: «Orientalia 
cúristiana», 75 [Roma 1932] 120). Para Siria, el Testamentum 
Domini atestigua en el siglo v las ofrendas de los fieles, Para ellas 
existe una dependencia especial al lado de la iglesia (I, 19; cf, la 
nota siguiente); los candidatos al bautismo no pueden traer más que 
un pan para la Eucaristía (II, 8: RAHMANI, 127); no se debe admi- 
tir el pan de los catecúmenos (I, 23; RAHMANI, 37). Cf., además, JA- 
COBO DE BATNE (4 521), Poema sobre la misa de los difuntos (BKV 6 
[19121 305-315); habla de pan y vino que los fieles llevan en proce- 
sión al altar. Aunque la entrega de las ofrendas del emperador Teo- 
dosio, mencionada por TroporeTO (Hist. eccl., V, 17: PG, 1236 C), en 
la que el emperador sube al presbiterio, tiene lugar en Milán, sin 
embargo, supone una costumbre semejante en Constantinopla 
(Worap siWwD=!). San GREGORIO NACIANCENO (O?. 43, 52: PG 36, 564 A) 
da cuenta de una oblación hecha por el emperador Valente (cf. las 
observaciones críticas de BrsHop, 1. C., 116, y la defensa de (Drx, The 
shape of the liturgy, 123, nota 3). Cf., además, el sínodo de Trullo 
(692), C. 69 (Mansr, XI, 973). 

12 Así el reglamento en el Testamentum Domini, 1, 19 (RAHMA- 
NI, 23; QUASTEN, Mon., 237): Diaconicon sit a dextra i1NY9Yessus qui 
a dexteris est, ut eucharistiae sive oblationes quae ojferuntur possint 
cerni. Este diaconicum corresponde a uno de los dos rastoospty men- 
cionados en las Constit. Apost., 11, 57 (QUASTEN, Mon., 181) (que en 
este sitio ya se encuentran trasladados al lado del presbiterio). 

13 PseEUDO-DIONISIO, Eccl, Hierarch., TIL, 2 (QUASTEN, Mon., 294). 

14 La protesis, o sea el recinto en que se preparaban las ofren- 
das, se encuentra actualmente, por regla general, al lado del pres- 
biterio O, como mesa, dentro del mismo al lado norte del altar 
(BRIGHTMAN, 586). 

15 El patriarca Euriquio (+ 565) (De pasch., €. 8: PG 86, 
24005), así como otros después de él, manifestaron sus reparos acer- 
ca de esta veneración proléptica de pan y vino (HANSSENS, 1IT, 
286-289). Podría pensarse en que tales actos de veneración iban 
al principio destinados al sacerdote, representante de Cristo: sin 
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ofrendas existen también en otras liturgias que caen en :a 
misma esfera de influencia o por lo menos existieron una 
vez, como se desprende de los vestigios que se nos han con- 
servado !*, 


EN LA LITURGIA GALICANA 


4. La misma ceremonia se vino haciendo con gran pom- 
pa y durante largo tiempo en las iglesias galicanas del im- 
perio de los francos !”. Se comprende que a su lado no cabía 
otra procesión de entrega de ofrendas en que intervinieran 
los fieles, pero esto no quiere decir que se desconociese la 
oblación como tal. 

Precisamente de aquella época se nos conserva una dis- 
posición de la Iglesia galicana, dada por el concilio nacional 
de Macon (585), que insiste en que los fieles traigan al sacri- 
ficio su ofrenda de pan y vino, recordando que ésta era !a 
costumbre tradicional **. Los fieles entregarían sus dones, an- 
tes de empezar la función, en una sala destinada a este fin 
junto a la iglesia 1? Parecidas costumbres hay que suponer- 


embargo, tal hipótesis no encuentra apoyo en las fuentes. Otra 
explicación véase en Dix, The shape of the liturgy, 284s. 

16 BAUMSTARK, Die Messe im Morgenland, 112; HANSSENS, III, 
272-277. En Siria aparece pronto el pensamiento de que Cristo 
entra para padecer o para ser sacrificado (Trpoépyetoat 0Vay:acd va) 
(HANSSENS, III, 2915). Sólo en Egipto se trata más bien de una pro- 
cesión alrededor del altar, que se tiene, por cierto, ya al principio 
de la antemisa, y que no supone necesariamente un sitio para la 
preparación de las ofrendas distinto del altar; cf. HANSSENS, 
It, 31-33. 

17 La noticia más antigua es de San (GREGORIO DÉ Tours, De 
gloria mart., c. 86: PL 7t, 781. La procesión de las ofrendas se 
menciona luego en la Expositio de la liturgia galicana (ed. Quas- 
TEN, 17s), Pero también la encontramos todavía en el siglo vII 
en la misa romana; cf. Capitulare eccl. ord. y textos paralelos 
monásticos (SILVa-TAROUCA, 206): las ofrendas después de las lec- 
ciones son trasladadas por sacerdotes y diáconos del sacrarium al 
altar en vasos en forma de torres y en el cáliz. Se llaman oblatio- 
nes, mientras las fuentes antes citadas hablan ya del cuerpo del 
Señor. Durante el traslado se cantaba el sonus. Véase la aclaración 
a los datos, en parte falsamente interpretados, en NIcKL, Der 
Anteil des Volkes, 37-42. 

18 Can, 4. (MaANsI, 1X, 951): ... Propterea decernimus ut omni- 
bus dominicis diebus altaris oblatio ab omnibus viris et mulieri- 
bus offeratur, tam panis quam vini, Cí. San CESÁREO DE ARLÉS, 
Serm, 13 (Morin 63): PL 39, 2238: Oblationes quae in altario con- 
secrentur offerte. Erubescere debet homo idoneus, si de allena 
oblatione communicaverit. 

19 NxickKL, 36ss, Nickl llama la atención sobre una narración en 
SAN GREGORIO DE Tours, De gloria confess., C. 65: PL “71, 875 C: 
Una viuda hizo celebrar durante un año diariamente el santo 
sacrificio por el alma de su marido difunto, ofreciendo siempre 
una sexta del mejor vino; añora bien, el subdiácono que recibíi 
las ofrendas cambió el vino bueno por malo, llevándose el bueno 
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las generalmente en países orientales cuando se nos habla 
de las ofrendas de los fieles ?, 


EL TESTIMONIO DE LOS SANTOS AMBROSIO Y AGUSTÍN 


5. Una relación más íntima con «el sacrificio eucarístico 
tenía la presentación de los dones en la liturgia milanesa 
antigua 21, la romana y muy probablemente también la del 
norte de Africa, de donde por cierto nos llegan las primeras 
noticias que de la oblación de los fieles conservamos ?? y que 
luego completa San Agustín. En Hipona, y así lo hacía Santa 
Mónica, se podía llevar diariamente ofrendas al altar. El 
sacerdote recibía personalmente los dones de los fieles para 
ofrecerlos luego a Dios *?. Esta oblación de los dones debió 
formar parte de las ceremonias de la misa, hipótesis que 
queda confirmada por la noticia de que por aquella época 
se introdujo el canto de salmos ante oblationem y antes de la 
comunión ?*. De la liturgia mozárabe tenemos el canon del 
concilio de Elvira que habla de la ofrenda ?! bis, 


EN EL CULTO ESTACIONAL DE ROMA 


6. Conocemos con todos sus pormenores la forma en que 
se celebraba la oblación en la liturgia estacional de Roma ?*. 
Las ofrendas no eran llevadas al altar por el pueblo, sino 
recogidas por el celebrante y su séquito. Acabado el evange- 


para sí, hasta que un día la viuda descubrió el engaño al comul- 
gar inesperadamente. Esta substitución solamente era posible en 
el sacrarium, o sea en el tecinto de donde las oblaciones se tras- 
ladaban al altar. 

20 Para Siria cf. arriba la nota 12. Esta dependencia, destinada a 
recibir en ella las ofrendas de los fieles, se encuentra, a partir de 
la segunda mitad del siglo vi, generalmente en Oriente (BAUMSTARK, 
Die Messe im Morgenland, 109s). 

21 San AMBROSIO, /2 ps. 118, prol. 2: CSEL 62, 4; cf. más ade- 
lante 238 13. 

22 El que se recibían ae los fieles ofrendas para el altar lo ates- 
tigua también OPTATO DE MILEVE, Contra Parmen., VI, 1: CSEL 26, 
142: Los donatistas destruyeron altares, in quibus et vota populi el 
membra Christi portata sunt. De un caso particular da cuenta Víc- 
TOR DE VITA, Hist. pers, Afric., 11, 51: CSEL 7, 44. 

23 SAN «AGUSTÍN, Confessiones, 5, 9: CSEL 33, 104; cf. Ep, 111, 8: 
Las mujeres y vírgenes caídas len poder de los bárbaros ya no pue- 
den ferre oblationem ad altare Dei vel inventre ibi sacerdotem, per 
quem offerant Deo (CSEL 34, 655). El ferre oblationem se refiere se- 
guramente a la entrega procesional en la celebración pública, mien- 
tras la otra expresión aludirá a las misas votivas, no públicas; 
cí. más arriba I, 279. SAN AGUSTÍN, Enarr. in ps. 129, 7: PL 37, 1701. 
Cf. ROETZER, 116. 

24 Cf. más adelante 25. 

24 bis Can. 29 (Mans, 11, 10). 

28 Ordo Rom. I, nn. 13-15: PL 78, 943s; cf. la redacción más 
reciente de este texto en el Ordo Rom. 111, n. 12-14; PL 78, 980s. 
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lio, se dirige el papa con su séquito primero a la alta noble- 
za para recibir de todos, según el orden de dignidades, su 
ofrenda de pan, al mismo tiempo que el arcediano que le 
acompaña recoge la oblación del vino, ofrecida en jarritos 
especiales ?4, que vacía en un cáliz grande, sostenido por un 
subdiácono. Cada vez que éste se ha llenado, se vierte en un 
vaso mayor (scyphus). Por su parte, el papa entrega los pa- 
nes al subdiácono que le acompaña, y éste los coloca en un 
paño grande, sostenido por dos acólitos. Luego continúa re- 
cogiendo las ofrendas un obispo acompañado por un diáco- 
no, mientras el papa, saliendo del lado de los hombres y pa- 
sando por delante de la Confessio, se dirige a los altos dig- 
natarios de su corte para recibir su oblación, y sigue colec- 
tando los donativos de las damas de la aristocracia romana. 
La preparación de los dones colocados sobre el altar corre a 
cargo del arcediano, a quien ayudan los subdiáconos, que le 
presentan los panes recogidos. Se escogen cuantos se juzgan 
necesarios para la comunión del pueblo. Terminado todo esto, 
el papa recibe finalmente de su séquito la ofrenda del pan y 
coloca sobre el altar su propia oblación, consistente en «Jos 
panes, que le entrega el subdiaconus oblationarius ?*”?. Para el 
cáliz se emplea únicamente la oblación del papa y la de su 
corte, o bien se echa un poquito del vaso grande, que contie- 
ne la oblación del pueblo ?8, en el calix sanctus. Este cáliz, 
después de mezclarle unas gotas de agua, que pueden ofrecer 
los cantores, se pone encima del altar al lado derecho de la 
oblación del papa. 

Las grandes líneas de este rito se reconocen perfectamen- 
te, aun medio milenio más tarde, en el culto pontifical ro- 
mano ?*, 


26 Reproducciones gráficas de amulae véanse en BEISsSsEL, Bilder, 
317s, Se trata de botellitas, adornadas con imágenes religiosas, que 
se fabricaban éxpresamente para este fin. 

27 Acerca de este oficio cf. EICHMANN, Die Kaiserkrónung, 11, 246. 
Con respecto a los dos panes véase AMALARIO, De eccl. off. 111, 19 
(PL 105, 1130 D): unam (oblationem) pro se et alteram pro diá- 
cono. 

28 Esto se hace sirviéndose de un pasador en forma de cuchara. 
Así e. o. según el Ordo de S. Amand (DUcHEsNE, 480); con descrip- 
ción detallista en el Ordo Rom. VI, n. 8: PL 78, 992. El colatorium, 
llamado también colum, sia, cochlear, se encuentra mencionado en 
las fuentes mientras se mantiene en uso la oblación de vino de los 
fieles. Todo lo referente a este colador litúrgico véase en BRAUN, Das 
christliche Altargerát, 448-454. Un grabado de tal colatorum en 
BEISSEL, 318. 

22 Ordo eccl. Lateran. (FIscHER, 82): Cuando se empieza con el 
canto del ofertorio, el obispo se prepara ad accipiendam obtationem 
in consueto loco, mansionario ante eum praecedente. Después de 
aber recibido las ofrendas de una manera que no se describe con 
más detalles, en el altar se le entrega al obispo la patena prepara- 
da ya cum hostiis. Este rito debió desaparecer en los decenios si- 
guientes, ya que en da explicación de la misa de Inocencio 111 nou 
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¿QUÉ SE HACÍA CON LAS OFRENDAS QUE NO SE 
USABAN PARA EL SACRIFICIO? 


7. Naturalmente, de la cantidad reunida en la oblación,. 
sólo una mínima parte llegaba al altar. ¿Qué se hacía con el 
resto y dónde se colocaba por de pronto durante la misa? 
Entre los objetos de oro y plata que recibió la basilica late- 
ranense como donativos del emperador Constantino, el libro 
pontifical enumera altaria septem ex argento purissimo?. 
Como es sabido, entonces había en cada iglesia sólo un altar. 
Por lo tanto, tiene que tratarse de mesas que servían para 
depositar sobre ellas las ofrendas. Su número de siete co- 
rresponde al de los siete diáconos que, como antiguamente 
en Jerusalén, estaban llamados también en Roma a «tener 
cuidado de las mesas» *!. Sobre estas mesas, que estaban en 
el proscenio de la basilica *?, se depositaban las ofrendas de 
pan y vino, como oblación hecha a Dios por los fieles 33. Si no 
había que atender a las necesidades del clero, se repartiriían 
principalmente entre los pobres, para los que se había creado 
el ministerio de los diáconos 31, 


a. 


se le menciona. En los Ordines Rom. XIV y XV se alude a las obla- 
ciones en Navidad, sin que se viera que éstas influyeran en el des- 
arrollo de la misa; cf. más adelante la nota 34. 

30 DUCcHESNE, Liber pont., 1, 172. 

31 Act. 6,2. Según el modelo de Jerusalén, que fué imitado tam- 
bién en otras ciudades, en Roma había siete diáconos encargados 
de la beneficencia, por lo que se dividía la ciudad en siete «regio- 
nes». Los demás ministros se tomaban de entre los subdiáconos. 

32 "4, KLAUSER (Die konstantinischen Altáre in der Lateranba- 
silika: «Róm. Quartalschrift», 43 [1935] 179-186) Opina que estas me- 
sas fueron la causa de las naves laterales en las basílicas constan- 
tinas. Cf. en contra de esta hipótesis J. P. KrrscH, Das Querschiff 
in den stadtrómischen christlichen Basiliken des Altertums: «Pisci- 
culi, F. J, Dolger dargeboten» (Miinster 1939) 148-156. 

32 Con esto concuerda el que en las fórmulas de la oratio super 
oblata del sacramentario Leoniano, así como, por cierto, también 
en nuestro misal, se habla repetidas veces de altaria, sobre los que se 
depositan las ofrendas de los fieles: tua Domine muneridus altaria 
cumulamus (MURATORI, I, 324, y más veces). Al contrario, en las 
fórmulas de la poscomunión, sin excepción alguna, se habla siem- 
pre de la mensa en singular (KLAUSER 1855). 

34 En las Const. Ap. (VIII, 31 [Funxk, 1, 532s]) se da una clave 
para la distribución de la «bendición» que había sobrado de los mis- 
terios (tas teproceuodoas Ev Tol pustixzolc eohoytac) entre las diversas ca- 
tegorías de clérigos. Sin duda, se trata de pan y vino. Más referen- 
cias sobre Oriente véanse en FunkK, 1 C.—SAN GREGORIO MAGNO 
(Dial., IV, 55: PL 77, 417 B) cuenta de un sacerdote que quería re- 
galar a alguien duas oblationum coronas, que luego se califican de 
panis sanctus. En todo esto aparecen las estrechas relaciones entre 
los conceptos de limosna y de sacrificio; cf, más arriba 3. Con la 
disminución de las oblaciones en la Edad Media o su transforma- 
ción parece que se perdió también la conciencia de esta estrecha 
relacion; ya no se piensa en los pobres durante el sacrificio; con- 
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CÓMO SE ENTREGABAN LAS OFRENDAS 


8. En otras iglesias del Occidente ?3 y, sobre todo, en la 
liturgia romana trasladada a territorio franco, la entrega de 
las ofrendas *8 tomó pronto la forma de una procesión, ien la 
que los fieles se dirigían al altar después del Credo. Delante 
iban los hombres, a los que seguían las mujeres; luego venían 
los diáconos y sacerdotes, y últimamente, el arcediano. Esta 
procesión sugería a los comentaristas contemporáneos el re- 
cuerdo de las muchedumbres que el domingo de Ramos sa- 
lieron al encuentro de Cristo para rendirle homenaje *”, 

También la ofrenda de los fieles se reducía a pan y vino ”*. 
El sínodo ingiés de Calchut (187) insiste en que la ofrenda 
de los fieles debe ser pan y no tortas *?. Era costumbre llevar 
el pan en pañuelos blancos al altar *% aunque también se 
mencionan cestillos 41, El celebrante con sus ministros salían 


fróntese SCHREIBER, Gemeinschaften des Mittelalters, 468 b (ín- 
dices), En el siglo x1Ir nos enteramos por el Ordo ecclesiae La- 
teranensis (FISCHER, 141, lín. 2) que, antes de empezar el oficio noc- 
turno de la fiesta titular (24 de junio), al clero que en él interviene 
defertur potus honorifice et sufficienter de oblatione aultaris mator:s 
por aquellos qui oblationem altaris custoarunt (1. c., 140, lín. 3). Las 
oblaciones se relacionan ahora con un altar determinado y se dis- 
tinguen entre las que se dan sub altari y desuper (FiscHER, 52 958); 
y según esto se reparten entre el clero, El Ordo de Pedro Amalio 
(+ 1403), es decir, el Ordo Rom. XV (n. 9: PL 78, 1278 D), contiene 
todavía para el culto pontificio la siguiente regla: quidquid offertur 
sive ad manus papae vel pedes vel super altare, capellanorum com- 
mensalium est, excepto pane et vino, quod acolythorum est, et quid- 
quid venit per totam missam super altare. Cí. Ordo Rom. XIV, 
n. 70s: PL 78, 1184-1187. Hay, pues, además de las oblaciones que 
recibe el papa personalmente, otras que se depositan durante la 
misa en algún sitio—el Ordo eccl. Lateran. (FiscHER, 955) habla tam- 
bién de oblaciones durante las rogativas—. Parece que se solían de- 
positar encima de la mensa de uno de los altares laterales y se com- 
prendían en la categoría de las oblaciones ad pedes; cf. Act 4,35 37; 
5,2; DURANDO, IV, 30, 38. La oblación insignificante de pan y vino es 
para los acólitos. 

35 Para Aquileya cf. más adelante 9. 

56 Esta se urge desde el principio; cf. el sínodo de Maguncia 
(813), can. 44 (Mans, XIV, 74). 

37 AMALARIO, Expositio, de 813-14 (GERBERT, Monumenta, 11 1525); 
Expositto «Missa pro multis», ed. HANSSENS en «Eph. Liturg.» (1930) 
365; [AMALARIO, De occl. Off., III, 19: PL 105, 1128 B 1129 D. La com- 
paración con el domingo de Ramos se repite en comentaristas poste- 
riores; Pp. ej. en HONORIO AUGUSTOD. (Gemma an., 1, 26: PL 172, 
553) y en SICARDO DE CREMONA (Mitrale, 11, 5: PL 213, 114 B 116 A). 

38 AMALARIO, De eccl. off., 1I, 19: PL 105, 1129 D. 

39 Can. 10 (Mans, XIT, 942). 

40 Expositio «Missa pro multisp, ed. HansseNS en «Eph. Liturg.» 
(1930) 38; Eclogae: PL 105, 1324; Ordo Rom. II, n. 9: PL 78, 973: 
cum fanonibus candidis. Una costumbre semejante existía en lo: 
conventos (UpaLricI Consuet, Clun., MI, 12: PL 149, 756 A). 


Led cae DE STABLO, In Matth, (después de 865) C. 35: PL 106. 
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E 


ul encuentro de los donantes hasta el sitio designado por .a 
costumbre t?, A veces se dice que las ofrendas se colocaban 
sobre una patena, que sostenía un acólito **, Pero, aun cuan- 
do se llevaban. al altar, no se depositaban encima de él, sino: 
detrás del mismo (post altare) **; y es que, sli ¡es verdad que 
se ofrendaban pan y vino, estas materias ya no se empleaban 
para la consagración *?. Por otra parte, como por entonces la 
frecuencia de la comunión había bajado muchisimo, ni se 
necesitaban ni servirían, toda vez que por aquella época se 
usaba para la consagración pan ázimo, que había de pro- 
curarse por otros medios tf, por ejemplo, por fundaciones es- 
peciales 17. A pesar de todo, la procesión de los fieles al altar 
se mantuvo aún por mucho tiempo en vigor, o, mejor dicho, 
se introdujo una nueva modalidad de la misma apuntada 
hacía tiempo, y que alcanzaba ahora su pleno desarrollo. 


Los OBJETOS QUE SE PODÍAN OFRENDAR 


9. Una vez sentado el principio de que junto a las ofren- 
das eucarísticas se podían ofrecer a Dios aun otros dones ma- 
teriales, entre éstos pronto se incluyeron, además del pan 
y vino, otros objetos cualesquiera tí, Por las excavaciones 
en Aquileya, donde se encontró el famoso mosaico del suelo 


12 Según HERARD E Tours (Capitula [del año 858] c. 82 [HAR- 
DOUIN, V, 4551), los seglares no podían entrar en el presbiterio una 
vez que se recibieron las «oblaciones foris septa. Así también en la 
colección de capitularios de BENITO LEvVITA, 1, 371: PL 97, 750; cf. lo 
mismo el segundo sínodo de Braga (563), can. 13 (ManNs1, 1X, 778). 
Al contrario, TEoDpULFO DE ORLEÁNS (+ 821) (Capitulare, 1, Cc 6: PL 
105, 1935) prohibe sólo a las mujeres la entrada en el presbiterio. 
Norma que encontramos atestiguada posteriormente (MARTENE, 1, 
4, 6, 7 [1, 387s]); cf, 1, 3, 9, 8-10 (1, 341-344). 

42 Ordo Rom. VI, n. 9: PL 78, 992 C: patena. Se trata evidente- 
mente de un plato grande. Tales platos, llamados offertoria, se vi- 
nieron usando en Francia hasta tiempos bien recientes ((CORBET, 
11, 229). 

44 REGINO DÉ PRÚM, De synod. causis, 1, 682: PL 132, 204. 

45 Se entregan al custos ecclesiae ad observandum (Ordo Rom. 
V7, n. 9: PL 78, 993 (4). Cf. arriba la nota 34. Una parte del pan se 
la bendecía para repartirla después de la misa; véase la pregunta 
correspondiente en REGINO, l, inquis. 61: PL 132, 190 A: Si de 
oblationibus, quae a populo offeruntur, die dominico elf in direbus 
festis expleta missa eulogías plebi tribuat. Más pormenores acerca 
de la costumbre de los «eulogiasp véanse más adelante, 665ss. 

46 Es cierto que en el Ordo Rom. VI (n. 9: PL 78, 9925) se habla 
del pan que ofrecen los fieles (cf. las razones que dan para el si- 
guiente lavatorio de manos), pero no llega sobre el altar más que 
lo necesario para la consagración, y esto se toma de las oblaciones 
de los clérigos y de las oblatae a nullo immolatae (1. c.). 

7 En los documentos aparece la obligación de proporcionar a 
los templos los annona missalis. Ejemplos desde el siglo xI11 en 
K. J. MERK, Abriss einer liturgiegeschichtlichen Darstellung des 
Mess-Stependiums (Stuttgart 1928) 12, nota 23. 

48 Véase más arriba 3, 
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de una iglesia que representa una procesión en que hom- 
bres y mujeres, además de pan y vino, llevan también otras 
ofrendas de uvas, flores y un pájaro, se ve que ésta «era la 
costumbre ya en la época de Constantino t?*. Pronto se hizo 
necesario especificar los objetos que podían servir de ofren- 
da. El sínodo de Hipona del año 393 rechazó todas las ofren- 
das que no fueran pan y vino mezclado con un poco de 
agua'5% De la misma época tenemos una disposición en ¡as 
Constituciones Apostólicas que dice: «El obispo o el presbíte- 
ro que, contra la institución del Señor, se atreva a ofrecer 
otra cosa, como, por ejemplo, miel o leche, o en lugar de vino 
bueno vinagre, o aves y otros animales cualesquiera o ver- 
duras, ha de ser depuesto. Fuera de espigas nuevas O uvas 
ofrecidas a su tiempo y aceite para la lámpara o incienso, no 
se lleve al altar durante el sacrificio ninguna otra cosa. To- 
dos los demás frutos han de enviarse como primicias a casa 
del obispo y del presbítero y no al altar; y se supone que el 
obispo y el presbítero los ha de repartir también entre los 
diáconos y demás clérigos» 51, Estas disposiciones las encon- 
tramos en Occidente repetidas veces al correr de los siglos $2, 
Entre las cosas que podían ser llevadas al altar aparecen, 
además del aceite para la lámpara *?, la cera sobre todo y las 
velas 51, Aun hoy día, en la misa de órdenes, los recién orde- 
nados ofrendan al obispo una vela, que se entrega encen- 
dida. 


49 Véase el relato en JL 2 (1922) 156s; la reproducción, en Ri- 
GHETTI, Manuale, TIT, 29. 

50 Can. 23 (MANsi, TIT, 922); pero se permite la ofrenda de leche 
y miel en la misa que sigue al bautismo en la vigilia de Pascua 
(cf. más arriba 1, 11) y la de uvas y trigo cuando se trata de pri- 
mitiíae. A esto parece obedecer la distinción de los dones en San 
AGUSTÍN (EP. 149, 16: CSEL 44, 362) voventur autem omnia, quae 
offerentur Deo, maxime sancti altaris oblatio. 

ES Apostolorum, 2-4 = Const. Apost., VIII, 47, 2-4 (FUNK, 
I, 564). 

52 Se encuentran en REeEGINO DE PrRÚUM (De synodis causis, 1, 63-65 : 
PL 132, 204), pero por esto no se pueden considerar sin más como 
expresión de la costumbre contemporánea, como lo nace NETZER, 226. 

52 También el aceite que se consagraba el Jueves Santo provenía 
en Roma de tales oblaciones. Sacramentarium Gregorianum, ed. 
Lietzmann, n. 77, 4; levantur de ampullis quas offerunt populi. 

54 San CESÁREO DE ARLÉS (Serm., 13) habla de cera y aceite, aun- 
que no menciona expresamente su entrega en el mismo altar (Mo- 
rin 63; PL 39, 2238). En un rollo del siglo xr de Gaeta con el texto 
de la Angélica se encuentra una miniatura, que es reproducción 
exacta de otra ilustración del mismo texto en el Gelasiano antiguo 
y que representa una entrega procesional de ofrendas. Al mismo 
tiempo que una de las primeras figuras entrega una botella de vino 
al diácono que lleva en sus manos el cáliz, otra ofrece al obispo, pro- 
bablemente para el cirio pascual, dos anillos de cera (TH. KLAUSER, 
Eine ratselhafte Exultetillustration aus Gaeta: «Corolla, L. Curtius 
zum 60. Geburtstag dargebracht» [Stuttgart 1937] 168-176, con gra- 
bado; también en L. A. WINTERSWYL, Gestaltwandel der Caritas 
[Friburgo 1939] 12-13). Klauser llama la atención sobre un texto de 
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PUN ua 


(dMRENDAS EXTRAORDINARIAS 


10. Existen testimonios de que con esta ocasión se ofre- 
cían en las grandes solemnidades del año pretiosa ecclesiae 
utensilia 55. En algunos casos se hizo incluso entrega de bie- 
nes inmuebles mediante los documentos correspondientes **, 
y a partir del siglo xI se suele también dar dinero $”. San Pe- 
dro Damián refiere todavía como cosa inusitada que dos da- 
mas nobles habían ofrecido en su misa monedas de oro 5, 
Ofrecer pan y vino es en adelante prerrogativa de los cléri- 
gos 5% y, en los conventos, de los monjes *”. Unicamente en 


la Angélica en un misal de Florencia (s. x) que contiene una súplica 
para el oferente: cereum, Domine, quod tibi offert famulus tuus 
ille (EBNER, 27). ¡En la leyenda de un minero que, a pesar de que- 
dar sepultado debajo de la tierra, salva su vida por la misa, en 
que su mujer cada semana hace una ofrenda, se menciona tam- 
bién un pan y una vela (s. XI1) (FRaNz, Die Messe im deutschen 
Mittelalter, 8s). Con el tiempo fué cambiando la leyenda y la ofren- 
da que según ella ofrecía la mujer. Cf, también el inciso sobre las 
velas y la cera como ofrenda en E. WOHLHAUPTER, Die Kerze im 
Recht: «Forschungen zum deutschen Recht», IV, 1 (Wéimar 1940) 
29-35. 

55 JuAN BELETH, Explicatio, c. 41: PL 202, 50 D. Según un de- 
creto de la Sagrada Congregación de Ritos del 26 de enero de 1658, 
aun actualmente está permitido recibir oblationes intortitiorum et 
calicis en el ofertorio (Decreta auth. SRC, n. 1052). 

56 MARTENE, 1, 4, 6. 2 (1, 385 C). El emperador Enrique II, en el 
día de Navidad, después de haber hecho oblación de un cáliz pre- 
cioso en la misa del gallo, depositó en el ofertorio de la misa so- 
lemne encima del altar un documento sobre la donación de la fin- 
ca Erwitte (Vita del obispo Meinwerk de Paderborn (+ 1036) n. 182: 
MGH Scriptores, XI, 149). Acerca de esta costumbre de hacer do- 
naciones depositando sobre el altar los documentos respectivos, 
véase Bona, Jl, 8, 8 (706-713). 

57 MERK, Abriss, 92s; 1. C., 11, nota 22, que menciona un docu- 
mento de 1046-49, de Vendóme, por el que se entrega una iglesia 
propia, y con ella nummorum ettam offerende medietatem. En Es- 
paña, la ofrenda en forma de dinero tenía ya en el siglo vir cierta * 
importancia; cf. más adelante 12 con la nota 74. 

58 San PEDRO Damián, Ep. V, 13 (PL 144, 359 D): Dbyzanteos 
obtulerunt. 

59 Véase Ivón DE 'CHARTRES, De conven.: PL 162, 550 C: hos- 
tiam (se especifica más tarde como pan y vino para la consagra- 
ción) accipit a ministris el diversi generis oblationem a poputes. 
En el ordinario de la misa de Séez (PL 78. 248 A) solamente se ha- 
bla de las oblationes offerentium presbyterorum et araconorum. 

60 Se trata de la entrega procesional de la forma y del vino. ¡El 
sacristán, tomando de una gran patena, llena de formas, una hostia 
mediante una cuchara de oro o de plata, la entregaba a cada uno de 
los monjes depositándola sobre un pañito blanco con que cada 
monje cubría sus manos; otro echaba un poco de vino en su copa. 
Ambas ofrendas se llevaban al celebrante. Los monjes sacerdotes 
podían echar personalmente el vino en el cáliz grande. Lo que de 
esta oblación no se necesitaba para la consagración, se reservaba 
como eulogias, para repartirlo luego en el refectorio (GUILLERMO 
DE Hirsau, Const., 1, 84; 11, 30: PL 150, 1011 1014s 1083s y las dis- 
posiciones análogas de otros conventos; véase ST. HILPISCH, Der 
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ocasiones especiales, como, por ejemplo, en la coronación de 
los reyes $! y la consagración de las virgenes *?, en las gran- 
des solemnidades y en algunas misas de réquiem se siguieron 
ofreciendo en siglos posteriores pan y vino por los seglares. 
Así se comprende que, a partir del siglo x1r, en las explicacio- 
nes de esta ceremonia se empiece por el oro y se termine por 
el pan y vino, el donativo de los clérigos, que eran siempre 
los últimos en el orden de los oferentes *?, Mas tarde desapa- 
rece la oblación de pan y vino por completo. Sólo en dos 
ocasiones se ha conservado un resto de esta ofrenda en la 
liturgia romana: en la consagración del obispo, en que el 


Opfergang in den Benediktinerklostern des Mittelalters: «Studien 
u. Mitteilungen z. Geschichte des Benediktinerordens», 59 [1941-42] 
86-95, esp. 91s). Costumbres parecidas se conocian en conventos 
franceses todavía en el siglo xvirm. En St, Vaast, junto a Arrás, el 
superior ofrecia diariamente en la misa conventual, en nombre de 
toda la comunidad, pan (sobre una patena) y vino. Después del 
Oremus subía al altar. siendo sáludado por el celebrante con las 
palabras Pax tecum, reverende Pater y, después de besar el mani- 
pulo, colocaba el pan sobre la patena y echaba el vino en el cáliz. 
En otros sitios, como en Cluny. sólo los que iban a comulgar de- 
positaban una forma sobre la patena del sacerdote (HiLPiscH, 948). 
Cf. también De MoLÉON, 149 239; LEBRUN, Explication, 1, 252s. 

61 Cod, Ratoldi (s. x): PL 78, 260 C.—F. S. Dewick, The coro- 
nation book of Charles V. of France: HBS 16 (Londres 1899) 43: 
debet offerre panem unum, vinum in urceo argenteo, tresdecim bi- 
santos aureos. W. MaskKELL, Monumenta Ritualia ecclesiae Anglica- 
nae, TI (Londres 1847) 42: El rey ofrenda pan y vino y luego mar- 
cam auri (que fué el orden observado en la baja Edad Media). Se- 
gún el Ordo de la coronación del emperador de los siglos XI y XII 
(Ordo C), el emperador ofrece junto al trono del papa panem si- 
mul et cereos et aurum, singillatim vero imperator vinum, i1mpe- 
ratrix aquam, de quibus debet ea die fieri sacrificium (LICHMANN, 
Die Kaiserkronung im Abendland, 1, 178; cf. 215). Según el Ordo D. 
redactado por Inocencio III, y que regía a partir del siglo xrrr, el 
emperador no ofrece más que aurum quantum sibi placuerit (EicH- 
MANN, 1, 264; cf. 285; 11, 2735). Así también en el Pontijicale Roma- 
num, 1, De bened. et coronat. regis. 

62 En Inglaterra todavía hacia 1500 cada una de las vírgenes 
va al altar, cubiertas ambas manos con un velo. En la derecha lleva 
una patena con la hostia, y en la izquierda, un pequeño vaso con 
víno para entregar ambas ofrendas en el altar. Alli inclina su 
propia patena para que la forma se deslice sobre la patena del 
sacerdote, que sostiene un diácono, y el vaso con vino lo entrega 
al obispo besándole la mano. El vino se echa en un cáliz grande. 
que se da a beber después de la comunión (W. MasKELL, Monumen- 
ta, 11 [Londres 1846] 3265). El mismo rito se encuentra para la 
consagración de un niño donado en las costumbres del convento 
piamontés de Fruttuaria (s. xI) (ALBERS, Consuetudines, IV, 154). 
Los primeros principios de este rito apuntan ya en la Regula de 
San Benito, c. 59 El Pontificaile Rom., 1, De bened. el consecr. 
virginum, no conoce para la oblación otra cosa que la vela encen- 
dida, 

63 HONORIO [AUGUSTOD., Gemma an., 1, 27: PL 172, 553; cf. Si- 
CARDO DE CREMONA, Mitrale, 111, 5: PL 213, 115; DURANDO, IV, 30 
34. Otra enumeración de oblaciones del siglo xr: Panis, vinum, 
denarius et candela (MARTENE, 1, 4, 6, 6, (1, 387 A]). 
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recién ordenado ofrece dos panes, dos barrilitos de vino y dos 
velas tt, y en la misa papal con ocasión de una canonización, 
en que se ofrendan dos panes, dos barrilitos de vino y agua, 
cinco velas y tres jaulas con palomas, tórtolas y otros pája- 
ros $5, 


UN MODO DE SOSTENER EL CLERO 


11. Repetidas veces se afirma en adelante que los clérigos 
no tienen obligación de ofrecer $$, Y como desde hace mucho 
tiempo el pan y el vino se procuran por otros medios, el fin 
principal de la entrega de las ofrendas se reduce a la contri- 
bución económica para el sostenimiento del culto y del clero, 
o como se solía decir: uf inde sibi victum habeant sacerdo- 
tes 67. Con esto, realmente ya no habia diferencia entre las 
ofrendas que se entregaban durante la misa y las demás 
aportaciones que voluntariamente o por obligación se hacían 
a la Iglesia, aunque desde luego, por la santidad del lugar, 
ciertos objetos quedaban siempre excluidos de la ofrenda li- 
túrgica, que en adelante consistía casi exclusivamente en 
dinero. Por otra parte, las demás aportaciones al culto se 
equipararon cada vez más a las ofrendas litúrgicas, conside- 
rándolas sencillamente como donativos hechos a Dios. Aun 
el entregar los diezmos se llama ahora offerre $3. En el con- 


s4 Pontificale Rom., De consecr. ep.; un rito semejante se 
usa en la consagración de un abad, Así también en el pontifical 
romano del siglo xi1 y del siglo x1r (también en la consagración 
de los cardenales, sacerdo:es y diáconos) (ANDRIEU, IÍ, 349 364s; Il, 
137 1515). En la catedral de Lyón, aun actualmente en los días fe- 
riales de la cuaresma, los dos primeros sacerdotes de cada lado 
del coro llevan pan y vino al altar (J. Baunor, Le Missel Romain 
[París 19121 101); cf. De MoLÉon, 426. También los canónigos de 
O Ta por el 1700 todavía su entrega procesional de ofren- 

as (1. c., 89) 

65 J, BRINKTRINE, Die feierliche Papsimesse, 54-56. La entrega 
de ofrendas en las canonizaciones no está atestiguada antes de 
1391; Cf. TH. KLAUSER, Die Liturgie der Heiligsprechung: «Heilige 
Uberlieferung» (Múnster 1938) 212-233, esp. 223ss. El sentido ale- 
górico de las ofrendas se explica en H. CHIRaT, Psomia diaphora: 
«Mélanges E. Podechard» (Lyón 1945) 121-126, 

65 Ordo Rom. VI (s. x) n. 9: PL 78, 993 A (HITTORP, 8): quos 
non tam patrum instituta iubent quam promum arbitrium imimo- 
lare suadet. JoH. BELETH, Explicatio, c. 41: PL 202, 59: Clerici enim 
non offerunt nisi in exequiis mortuorum et in nova celevratione 
sacerdotis. Nam inhumanum videretur, si ii ofjerre tenerentur, qui 
ex oblationibus vivunt aliorum. DuRaNnDo (IV, 30, 36) añade a las 
excepciones: et in quibusdam praecipuis sollemnttatibus; pero, por 
otra parte, exime también a los monachi, 

67 Juan BELETH, Explicatio, c. 17: PL 202, 30. En el mismo sen- 
tido, DURANDO (1V, 30, 9) distingue ahora entre donum y Sacrifi- 
cium: donum dicitur guidquid auro vel argento vel qualibet alia spe- 
cie offertur, mientras que sacrificium es todo lo que sirve para la 
consagración. 

68 G. SCHREIBER, Untersuchungen ¿um Sprachgebrauch des mit- 
telalterlichen Oblationswesens (Woórishofen 1913) 19s. Schreiber 
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cepto de «oblación» entran todos los productos agrícolas y 
todos los objetos de uso eclesiástico y doméstico que se dan a 
la Iglesia; y en cuanto es factible, se busca relacionar su 
entrega con el acto litúrgico, haciéndose por lo menos con 
ocasión de ir a misa. 


ABUSOS 


Es éste un modo de volver a las costumbres de la Iglesia 
galicana, en la que antes de comenzar la misa se entregaba, 
a título de altar, toda clase de donativos. La cantidad res- 
petable de estos ingresos tuvo como consecuencia que, en la 
época de las iglesias propias, los señores feudales muchas ve- 
ces se incautasen de ellos y con el pretexto de que procuraban 
el sustento de los clérigos y de la iglesia reclamasen la mayor 
parte para sí. En el año 572 determinó el concilio de Braga 
que ningún obispo debía consagrar una iglesia que un señor 
feudal hubiera fundado con la condición de tener el derecho 
a la mitad de las oblaciones $%, La lucha de la Iglesia contra 
tales pretensiones se prolongó por varios siglos ?0. 


ENTREGA DE OFRENDAS EN OTROS PASAJES DE LA MISA 


12. En la época de transición, al caer en desuso la obla- 
ción de pan y vino y entrar a formar parte de la oblación los 
nuevos objetos, es decir, hacia los siglos rx y Xx, encontramos 
un intento de establecer una distinción rigurosa entre ambas 
clases de objetos. En la forma tradicional no se debía ofrecer 
durante el ofertorio más que pan y vino. Todo lo demás, como 


habla de una «espiritualización» del modo de dar los diezmos que 
se nota ahora. 

69 Can. 6 (Mans1, 1X, 840); cf. el tercer sínodo de Toledo (589), 
can. 19 (1, c., 998). Véase G. ViLLaDa, II, p. 1.*, pp. 222-231, p. 22%s. 

70 JONÁS DE ORLEÁNS (14 843), De inst. laicali, 11, 19: PL 106, 204s; 
sínodo de Ingelheim (948), can. 8. (Mans1I, XVIII, 421); Decretum 
Gratiani, 111, 1, 10 (FRIEDBERG, 1, 1296). En los documentos de tras- 
pasos de la propiedad de iglesias a conventos o a obispos, se men- 
cionan con frecuencia a partir del siglo 1x entre los derechos cedi- 
dos las oblationes, offerentiae o offerendae (esta última denomina- 
ción se usa a menudo para las oblaciones que se entregan en el 
mismo altar; cf. SCHREIBER, Untersuchungen, 24ss; en francés of- 
fjrande):; muchas veces se añade la condición de que una parte de- 
terminada quede reservada para el clérigo de la iglesia cuyo domi- 
nio se traspasa. Ejemplos en MERXK, Abriss, 48ss; (G. SCHREIBER, Mif- 
telalterliche Segnungen und Abgaben («Zeitsenrift d. Savigny-Stif- 
tung», 63 [19431 191-299) 245s 280s 283 289, nota (= SCcHREIBER, Ge- 
meinschaften des Mittelalters, 247s, etc.; véase 1. C., 467s, índices 
s. v. Oblationen). El Liber ordinarius de la colegiata. de Essen (si- 
elo xIv) contiene un convenio muy detallado entre las colegiatas 
y los canónigos-sacerdotes de la iglesia; ed. F. AReENS (Pader- 
born 1908) 126-128: cf. 200-204. 
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las velas y el aceite, había de entregarse antes de la misa « 
del evangelio *!. Así se explica que la procesión de las ofren- 
das en su nueva forma se encuentre a veces en otras partes 
de la misa, como, por ejemplo, durante el Kyrie eleison ??. 
Esta procesión se vino haciendo en algunos sitios hasta nues- 
tro tiempo ??*. Desde muy antiguo se solían recibir en España 
donativos de dinero durante la comunión ”7*, costumbre que 
existió también en otros sitios ”?5 o se fué introduciendo de 
nuevo, dando ocasión a severas prohibiciones por poder de- 
generar fácilmente en simonia ”*f* Más tarde, encontramos la 
entrega de las ofrendas intercalada entre el ofrecimiento que 
el sacerdote hace de pan y vino y el lavatorio de las manos, 
Tal costumbre sobrevivió en los restos de la «desaparecida 
liturgia mozárabe 7? lo mismo que en el rito romano?8, El 


71 HHINCMARO DE Relms, Capitula, 1, Cc. 16: PL 125, 777s. Véase 
también Recino De PrUúm, De synod causis, inquis. 725: PL 132, 
190 C. 

72 Explicación de la misa en un manuscrito de Stuttgart del 
siglo xv (FRANZ, Die Messe, 704s), 

73 Se menciona como» costumbre actual durante la misa de ve- 
laciones por L. von HÓRMANN, Tiroler Vollksleben (Stuttgart 1909). 
No obstante, yo, personalmente, desconozco tal ceremonia. 

714 San ISIDORO DE SEVILLA, Ep. ad Leudefredum, n. 12: PL 83, 
896. Sínodo de Mérida (666), can. 14 (Mansi, XI, 83): Communi- 
cationis tempore a fidelibus pecuniam novimus poni. Cf. las notas 
de A. LeEsLeY al Missale mixtum: PL 85, 537. 

75 Por ejemplo, en Roma (Ordo Rom. XV, n. 85: PL 78, 1332 C). 
Se condena como abuso en los apuntes del párroco de Maguncia 
Florencio Diel (1491-1518), ed. por F. FaLk, Erláuterungen 2u Jans- 
sens Geschichte des deutschen Volkes, IV, 3 [Friburgo 1904] 15 
46: Los fieles tampoco deben colocar el dinero encima del man- 
tel que cubre el comulgatorio. 

76 Sinodo de 'Trullo (692), can. 23 (MawnsI, XI, 953); sínodo de 
Worchester (1240), can. 29 (Mans1I, XXIII, 536): parochianos suos, 
cum communicant, offerre conpellunt, propter quod simul commu- 
nicant et offerunt, per quod venalis videtur... hostia pretiosa. Más 
ejemplos en BROWE, Die hdufige Kommunion im Mittelalter, 136s. 
La razón de tal práctica estaba en la natural tendencia a reducir 
el movimiento que se causaba por la doble procesión de las ofren- 
das y de la comunión juntando ambas en una. El que se tuvie- 
ran en tiempos recientes las antiguas entregas procesionales des: 
pués de la comunión, sin duda se debe en Austria a una disposi- 
ción del emperador José 11, del 24 de junio de 1785, que pretendía 
eliminar el distraimiento que causaba la procesión con las ofren- 
das al altar; se trasladaba en ella la procesión al principio de la 
misa, suprimiendo las velas encendidas y admitiendo sólo dine- 
ro (K. K. Verordnungen, welche úber Gegenstánde in Materiis pu- 
blico-ecclesiasticis 1784 u. 1785 sind erlassen worden [Augsburgo 
1786] 22). 

17 Missale mixtum: PL 85, 537. Según la rúbrica del primer do- 
mingo de adviento, le precede además la incensación del altar y 
el Adiuvate me fratres (PL 85, 113). 

78 Para Francia véanse las referencias numerosas de los si- 
glos XI-XVIII en LEBRUN, 1, 2543. Para Inglaterra véase la instrucción 
sobre la misa en el manuscrito de Vernon (hacia 1375) en Sim- 
MONS, The Layfolks Massbook, 142. Parece que la rúbrica del misal 
de Vich de 1547 quiere decir cosa semejante (FERRERES. 121). 
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autor del Micrologus considera este orden algo trastrocado ??; 
más tarde, la entrega de las ofrendas en su nueva forma 
vuelve a ocupar el sitio antiguo, inmediatamente después del 
Oremus mientras se canta el ofertorio, cuya melodía jubilo- 
sa ha de expresar la alegría del corazón con que se hace la 
ofrenda $%. El ordinario de la misa de Burcardo de Estras- 
burgo, impreso en 1502, le señala el mismo puesto $! que ocu- 
pa aún actualmente en todos aquellos sitios donde no quedó 
abolida la antigua costumbre *?, 


EL CEREMONIAL DE LA ENTREGA 


13. El ordinario de la misa de Burcardo, exacto siempre 
en das rúbricas, describe el rito que ha de observar el sacer- 
dote. Terminada la lectura del ofertorio en el misal, se dirige 
al lado de la epístola, se quita el manípulo y se lo ofrece a 
cada oferente para que lo bese, diciendo una fórmula de ben- 
dición $3, Es el mismo rito que se encuentra en algunos mi- 
sales españoles de los siglos xv y XvI**, Allí debió de ser muy 
antiguo *5, y se ha mantenido hasta”la actualidad, con ex- 


79 BERNOLDO DE CONSTANZA, Micrologus, C. 10: PL 151, 983 C. 

80 ALEJANDRO DE HazLÉs, Summa Theol., p. IV, 10, 5, 2, y, siguien- 
do su opinión, GUILLERMO DE MELITONA, Opusculum super missam 
ed. VAN Diyk en «Eph. Liturg.» (1939) 237. 

81 LeaGc, Tracts, 149. 

82 Para España véase FERRERES, 1215. También B. Gavanti quie- 
re que se intercale en este sitio la procesión de la entrega de ofren- 
das (GAvANTI-MERATI, 11, 7, 5 [I, 260]), En realidad, la entrega pro- 
cesional de las ofrendas en la forma en que pervive actualmente 
en las aldeas empieza más tarde; perdura muchas veces, según 
el número de los oferentes, durante toda la misa. 

83 LeGG, Tracts, 149: dicto offertorio, si sint volentes offerre, 
celebrans accedit ad cornu epistolae, ubi stans detecto capite, latere 
suo sinistro altari verso, deponit maniputum de brachio sinistro, et 
accipiens illud in manum dexteram porrigit summitatem eius sin- 
gulis offerentibus osculandam dicens singulis. Acceptabue sit sa- 
crificium tuum omnipotenti Deo, vel: Centupium accipias et vitam 
aeternam possideas. También en FRANZ, Die Messe 614, nota 1. Dos 
misales de los alrededores de Montecasino (ss. xI-XI1r) hacen rezar 
al sacerdote cuando recibe las oblaciones de los particulares: Sus- 
cipe s. Trinitas hanc oblationem, quam tibi offert jamulus tuus, et 
praesta ut in conspectum tuum tibi placens ascendat (EBNER, 309 
340; Cf. 346). La fórmula se encuentra, probablemente con el mis- 
mo destino, en la primera mital del siglo xr en la Missa Illyrica 
y el misal de Troyes (MARTENE, 1, 4, IV VI [I, 508 D 532 C]); tam- 
bién lo trae el misal de St. Lambrecht, escrito hacia 1336 (Kócx, 
120). La fórmula de bendición Acceptabilis sit omnipotent: Deo obla- 
tio tua aparece igualmente en la Missa Illyrica, pero dica .por el 
obispo cuando recibe la oblata para la Eucaristía, y un poco antes 
por el diácono en ocasión parecida (MARTENE, 1, 4, 1V [1I, 508)); 
ordinario de la misa de Séez (PL 78, 248 A). 

84 FERRERES, 1205. 

85 Cf. Missale mixtum: PL; 85, 529 A: el sacerdote dice a cada 
A Centuplum accipias et vitam aeternam possideas in regno Dei, 

men. 
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cepción de la fórmula de bendición, que fué suprimida el 
año 1881 por la Sagrada Congregación de Ritos $. En lugar 
del manípulo o de la estola $”, el oferente, una vez que había 
entregado sus dones $8, besaba la mano del celebrante $?, otras 
veces el corporal *? o también la patena %!, A veces decía e€l 
oferente al entregar su don una breve oración de ofreci- 
miento *?., Según un ordinario del siglo xv, el celebrante de- 


86 Decreto del 30 de diciembre de 1881; Decreta auth. SRC, 
n. 3535, 1. Con todo, la fórmula de bendición no ha desaparecido 
por completo; cf. KrAmMP, Messgebráuche der Gldubigen in den aus- 
serdeutschen Lúándern (StZ [19271 11) 362. Para el beso se ofrece 
la estola o el manípulo, o (hasta 1881) una partícula de la san- 
ta cruz, En la diócesis de Urgel, la fórmula de bendición es: Obla- 
tio tua accepta sit Deo. El ósculo de estola y manípulo fué permi- 
tido otra vez en las misas de difuntos (15 de junio de 1883) (De- 
creta auth. SRC, n. 3579; FERRERES, 121s). Véase también lo que 
dice G. MARTÍNEZ DE ANTOÑANA, Manual de Liturgia Sagrada (Ma- 
drid 1939) 1, p. 496.—(N. del T.). 

87 FERRERES, 121s. De las señoras colegiadas de la colegiata de 
Essen, cada una besaba la estola después de haber entregado su 
oblación al sacerdote, que para ello iba con todos los ministros, 
según un orden determinado, al coro de las damas (ARENS, Der Li- 
ber ordinarius, 18 2005). Según el libro parroquial de Biberach, de ha- 
cia el 1530 (ed. por A. ScHILLING en «Freiburger Diózesanarchiv 
(18871), a los oferentes nobles ofrecía el sacerdote la estola para el 
ósculo; a los demás se la ponía encima de la cabeza (SCHREIBER, Un- 
tersuchungen, 15, nota 1). 

83 Se trata de oblaciones que se entregan ad altare, ad librum, 
ad stolam, ad manum (MeERK, Abriss, 33s; cf, 1. c., 34, nota 4), que 
alude a una fundación del año 1474 de Oberndorf: «La ofrenda 
que se coloca encima del altar o se entrega en las manos (del ca- 
pellán) o se pone sobre su libro». Juan BELETH (Explicatio, e. 41: 
PL 202, 50 D) reprueba la costumbre de tener el sacerdote en su 
mano una pyris o cosa semejante, porque esto da ocasión a que la 
gente le tome por avaro. Duranpo (IV, 30, 38) afirma que el papa, 
fuera de las misas de difuntos, admite ad manum únicamente la 
oblación de pan tocándola con las manos; todas las demás, ad 
pedes; ef. la nota 34. Por esto recibía el subdiácono incluso las obla- 
ciones que se ofrecían ad manum episcopt, porque éste no debe 
ocuparse personalmente de asuntos temporales, 

89% DURANDO, IV, 30, 35. 

2% Según un relato de Liibeck del año 1350 (P. BrROWwE en «Hist. 
Jahrbuch», 49 [1929] 481). 

21 Esta costumbre fué prohibida por Pío V; en Milán, por el 
sínodo provincial de 1574. En Ruán se conservaba en las grandes 
festividades (De MoLÉoN, 366). En Bélgica perdura en la actualidad 
el ósculo de la patena en las misas de difuntos (Kkrame, 1. c., 358). 
C. M, Merati sugiere como solución el que se ofrezca un crucifijo 
para besarlo (GAvANTI-MERATI, 11, 7, 5, XXI [1I, 263]). 

22 La Missa Illyrica (MARTENE, 1, 4, IV [I, 508 B]) ofrece la si- 
guiente fórmula: Tibi Domino creatori meo offero hostiam pro 
remissione omnium peccatorum meorum et cunctorum fidelium tuo- 
rum vivorum ac defunctorum. Otras dos fórmulas expresan una 
intención determinada. Se ve que esta fórmula era propia de clé- 
rigos. Efectivamente, en el ordinario de Séez (PL 78, 248 A) queda 
reservada para sacerdotes y diáconos; así también en manuscrl- 
tos más recientes (MARTENE, 1, 4, XVI [I, 5981) y en EBnerR (Quel- 
len, 346). También en el misal de Troyes (hacia 1050), donde le 
sigue otra fórmula: FHanc oblationem, clementissime Pater, defero 
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bía cerrar la ceremonia dando la bendición al pueblo con 
estas palabras: Centuplum accipiatis et vitam eternam pos- 
sideatis, in nomine Patris... *? 


EN LA MISA PAPAL DE LAS CANONIZACIONES 


14. Rito solemnísimo de entrega de ofrendas es el que se 
estila todavía actualmente en la misa pontifical de las cano- 
nizaciones. Los oferentes se presentan ante el trono del papa 
en tres grupos, dirigidos cada uno por un cardenal. En cada 
grupo preceden al cardenal dos nobles y Je siguen otras dos 
personas: cuatro oferentes. Las ofrendas ue traen los nobles, 
dos cirios pesados, dos panes y dos barrititcs con vino y agua, 
las presenta el mismo cardenal al papa besándole la mano y 
la estola, mientras el papa bendice los dones y los alarga al 
maestro de ceremonias. Los otros dones (cirios, jaulas con 
pájaros) los entregan sus portadores al cardenal procurador; 
éste los presenta al papa, quien los bendice *, 


EL CELEBRANTE YA NO RECIBE LAS OFRENDAS 


15. En general, la actitud un poco reservada de la actual 
liturgia con relación a la entrega procesional de las ofrendas, 
trajo como consecuencia el que el celebrante, aun en los si- 
tios donde continúa esta costumbre, no se ocupe ya de reci- 
bir los dones 95; por cierto que esto mismo se observa tam- 
bién al final de la Edad Media *f. Los fieles depositan sus do- 
nes en una bandeja o en un cepillo colocado junto al altar; 
o bien, cuando hay dos sitios para la entrega de los donati- 
vos, uno en el lado del evangelio y otro en el de la epístola, 
con fines distintos, los fieles depositan en el primer sitio sus 


ad manus sacerdotis tui, ut offerat eam tibi Deo Patri omnipoten- 
ti pro cunctis peccatis meis et pro totius popular delictis. AMEN (MAR- 
TENE, 1, 4, VI [1, 532 CJ). La primera de las dos fórmulas se en- 
cuentra todavía en el sacramentario de Fonte Avellana (PL, 151, 
886) (hacia 1325), juntamente con la rúbrica Quando quis offert 
oblationem presbytero, dicaf. 

93 Pontifical de Noyon (V. LEROQUaAIs, Les Pontificaux, 1 [Pa- 
rís 1937] 170). 

94 BRINKTRINE, Die feierliche Papstmesse, 55s Cf. más arriba 
IT, 10. Semejante séquito acompañaba al rey de Francia cuando el 
día de su coronación hacía su ofrenda (véase CORBLET, I, 223). 

95 Según opina un rubricista tan experto como B. Gavanti, aun 
las rúbricas actuales no exigen tanta reserva ante la entrega pro- 
cesional de ofrendas; el sacerdote, donde es costumbre, puede dar 
la mano a besar (con excepción de las misas de difuntos) ; por lo 
menos puede hacer una pausa. No está permitido circuire eccle- 
siam ad oblationem, como lo hacían antes los misacantanos (Ga- 
VANTI-MERATI, 11, 7, 5 a [I, 2608]). 

96 Así, p. ej., cuando se hacía la procesión de entrega al prin- 
cipio de la misa; véase arriba II, 12. 
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dones, dan la vuelta al altar y colocan otro donativo en el 
segundo sitio ?*”, 


LOS QUE NO PUEDEN OFRECER DONES 


16. A partir del siglo 111, la contribución de los fieles al 
sacrificio por medio de sus ofrendas se convierte en una cos- 
tumbre general, y entonces se consideró como un privilegio 
concedido únicamente a los miembros auténticos de la lgle- 
sia, al igual que la participación en los sacramentos. En la 
Didascalía siria se dedican largos tratados a inculcar a obis- 
pos y diáconos el deber de fijarse bien en las personas de 
quienes reciben un donativo *8; debían rechazar las ofrendas 
de todos los que vivían públicamente en pecado: deshonestos, 
ladrones, usureros o funcionarios públicos romanos que ha- 
bian manchado con sangre sus manos. Prescripciones seme- 
jantes se repiten con frecuencia en Oriente y Occidente en 
tiempos posteriores*?% A principios del siglo vi insisten los 
Statuta Ecclesiae antiqua, que provienen de la región de 
Arlés, en que de los hermanos renegados no se puede admitir 
donativo alguno ni in sacrario ni in gazophylacio 1%. Tam- 
bién están privados de este privilegio los penitentes 1%, que 
sólo pueden volverlo a recuperar con la reconciliación *02 
Asimismo, se rechaza la ofrenda de cristianos que entre sí 
viven en enemistad 1%, Tales principios lo defienden todavía 
predicadores del siglo xv, como (Gottschalk Hollen 104, 


27 En muchos sitios de los países alpinos; véase la breve no- 
ticia en el «Korrespondenzblatt fir den katholischen Klerus», 54 
(Viena 1935) 73. 

28 Didascalia, TV, 5-8 (FUNK, I, 222-228). La razón que se da es 
que sería imposible para las viudas socorridas con estas ofrendas 
orar con eficacia por los pecadores endurecidos. Con todo, la ofren- 
da se pone en relación con el altar, por lo menos intencionalmente; 
cf. IV, 7,1 3; IV, 5, 1, y el título que se encuentra en el texto pa- 
ralelo griego de las Constit. Ap.: «Del cuidado con que se han de 
recibir las aportaciones dominicales» (FUNK, 222). 

9% Véanse las referencias en Funk, 224, nota ad IV, 6, 1; Bo- 
NA, II, 8, 5 (6935); CORBLET, I, 218s. 

100 Can. 93, al. 49: PL 56, 884: Oblationes discordantium fra- 
trum neque in sacrario neque in gazophylacio recipiantur. La ofren- 
da destinada al altar se entrega en el sacrarium; cf. más arriba 4. 

101 Concilio de Nicea (325), can, 11 (Mans1, 11, 673); FÉLIx III, 
Ep. 7, al. 13: PL 58, 926 A; THIEL, 263. Se excluían también a los 
posesos (en sentido más amplio); concilio de Elvira, can. 29 (MaN- 
sI, II, 10). Cf. DóLGER, Antike u. Christentum, 4 (1933) 110-137. 

102 Cf. en el Liber ordinum (FÉroTIN, 98) la oración que se decía 
en el rito de la reconciliación: ... ut liceat ei deinceps Sacrijicia 
laudum per manus sacerdotum tuorum sincera mente offerre el 
ad cibum mensae tuae coelestis accedere. 

103 Sínodo xr de Toledo (675), can. 4 (MaNs1, XI, 139). Por otra 
parte, SAN GREGORIO MAGNO (ED. VI, 43: PL 77, 83+ B) alude a la 
advertencia que se hizo a un obispo de que no rechazase la ofren- 
da de su adversario, con quien tenía un pleito. ' 

104 FRANZ, 22. Cf. también ScHrEiBER, Gemeinschaften des Mit- 
telalters, 161s. 
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LA FRECUENCIA DE ESTA CEREMONIA 


17. Por otra parte, se esperaba de los fieles que entrega- 
sen cada domingo su ofrenda 10%, Se expresa incluso el deseo 
de que lo hagan diariamente *%. En los conventos, a esta cos- 
tumbre se le asigna su sitio fijo en el culto diario a partir de 
la reforma de Benito de Aniano (+ 821) 1%, Tal ofrenda dia- 
ria, sin embargo, nunca llegó a imponerse como cosa general. 


OFRENDA SIMBÓLICA, LIMITADA A LAS 
GRANDES SOLEMNIDADES 


18. Cuando el dinero comenzó a substituir a los antiguos 
donativos en especie, y el simbolismo tan elocuente de la 
ofrenda de pan y vino cedió su puesto a una prestación eco- 


105 "PeoDULFO DE ORLEÁNS, Capitulare, 1, c. 24: PL 105, 198: Con- 
currendum est (el domingo) etiam cum oblationibus ad missarum 
sollemnia. BENITO LEvita, Capitularium collectio (s. 1x) IL, 371: 
PL 97, 750: Et hoc populo nuntietur, quod per omnes dies domin:- 
cos oblationes Deo offerant et ut ¿psa oblatio foris septa altaris re- 
cipiatur. Cf. L c., IL, 170: PL 97, 768. Efectivamente, se exigió en 
dos siglos virr y 1x la participación en la entrega procesional de las 
ofrendas a los recién convertidos; véase San PIRMINIO, Scarapsus, 
c. 30 (G. JeckER, Die Heimat des hl. Pirmin [Miúnster 1927] 69); 
J. en HEER, Ein karolingischer Missionskatechismus [Friburgo 19111 
81 94. 

106 BENITO LEVITA, Capitularium collectio, TI, 170: PL 97, 768. Sin 
duda, se refiere a la oblación de aquellos por cuya intención se 
ofrecía el sacrificio; cf. más adelante 19. La reina alemana Matilde 
(+ 968) solía quotidie sacerdoti ad Missam praesentare oblationem 
panis et vini ¡Vita, c. 19: MGH SS IV, 296). 

107 Capitula monachorum ad Augiam directa (ALBERS, Consue- 
tudines, IIT, 105; Cf. p. xx): sunt equidem cottidie sex per brevem 
deputati fratres sacram offerentes oblationem. La importancia que 
se dió a la oblación en estos círculos lo demuestra una regla de los 
reclusos en GRIMLAIcH, Reg. (s. 1X), C. 16: PL 103, 594 B: La celda 
del recluso debe estar construída de tal forma que éste pueda entre- 
gar fácilmente por la ventana su oblación al sacerdote. Bajo la 
influencia de Cluny se hizo costumbre general (que perduró hasta 
los siglos Xt1 y XI) de que en las misas tempranas de los días feria- 
les todos llevaran su ofrenda al altar, mientras que en las misas 
conventuales lo fiacía solo una de las dos partes del coro; a cierto 
número de estos oferentes se les permitía también comulgar aquel 
día. En días festivos ofrecía únicamente el superior (Consuetuaines 
monasterium Germ., nn. 33 43 [MALBERS, V, 28 47]; (GUILLERMO DE 
HIRSAU, Const., IL, 30: PL 150, 1083). Cf. ST, HiPIsCH, Der Opfer- 
yang: «Studien u. Mittellungen» (1941-42) 88ss. Las Consuetudines 
de Farfa (s. xr) contienen una reglamentación detallada (ALBERS, l, 
véanse los índices, p. Lvp. En las misas de difuntos se acostumbraba 
permitir a todos los hermanos a que tomasen parte en la entrega 
procesional de las ofrendas, sin duda para aumentar su valor impe- 
tratorio (HuPIscH, 90 93). Según GUILLERMO DE HIRSAU (Const., í, 
86: (PL 150, 1017), en las misas privadas debía hacer su ofrenda tam-- 
bién el ayudante u otro, si iste non vult communicare. Se trataba 
senoramente de la entrega procesional de las formas y el vino: cf, 
la nota 60, 
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nómica más práctica, se fué perdiendo el interés por la obla- 
ción dominical. Se podía decir que ya no hacía falta, puesto 
que la Iglesia tenia sus ingresos fijos, sacados de sus grandes 
rentas y las aportaciones obligatorias. Pero, por otra parte, 
se quería conservar la acción simbólica de la entrega proce- 
sional de las ofrendas siquiera en proporciones modestas. El 
concilio romano del 1059, en su programa de reforma, censu- 
ra el descuido en las oblaciones (interpretándolas por cierto 
en un sentido más amplio) y lo sanciona con la denegación 
de la comunión !%, Gregorio VIT vuelve en 1078 a inculcar la 
obligación antigua *%*: ut omnis christianus procuret ad mis- 
sarum sollemnta aliquid Deo offerre, recordando el versículo 
15 del capítulo 23 del Exodo y la antigua tradición !!%, pero 
no señala para ello un día determinado, como el domingo. 
Por otra parte, aparece, a partir del siglo xr, la costumbre 
de hacer la ofrenda en ciertas solemnidades, en las que se 
considera obligatoria. Al principio varía mucho el número de 
estas fiestas 111, A fines de la Edad Media suelen ser las gran- 
des solemnidades de Navidad, Resurrección y Pentecostés, a 
las que añaden la fiesta de Todos los Santos !!?, la Ascensión 
y el aniversario de la dedicación o la fiesta del Patrono de la 
iglesia. Por esto en los numerosos documentos que fijan la 
cantidad de las aportaciones se habla de la ofrenda de las 
quattuor o quinque festivitates, o sencillamente de los quat- 
tuor offertoria *1**. Cuando la restauración católica de los si- 
glos Xvi y xvit, se intentó conservar o restaurar estas obla- 
ciones '1t; pero pronto cayeron otra vez en desuso y se per- 
dieron por completo, no dejando siquiera rastro, como había 


108 Can. 6 (Mansi, XIX, 9085). 

109 Can. 12 (Mans1, XX, 510). Véase el comentario de SchREIBER, 
Gemeinschajten des Mittelalters, 306-322. 

110 Esta disposición se encuentra también en el Corpus luris Ca- 
nonict, Decretum Gratiant, III, 1, 69 (FRIEDBERG, I, 13125). Durando 
inculca la obligación con gran aparato de citas del Antiguo Testa- 
mento (DURANDO, IV, 30, 325), Conforme puntualizan posteriormente 
varios sínodos, la obligación se extiende a cuantos han cumplido 
e aos y han hecho ya la primera comunión (MERK, Abriss, 6, 
mota 14). 

111 Véanse en MERx (Abriss, 18ss% los ejemplos desde el siglo xr, 
en que se indican de tres a siete días de fiesta. IL. c., 14 (con la nota 
28), una disposición del obispo Manases, de Trayes, del año 1185, 
que supone la entrega procesional de las ofrendas todos los do- 
mingos. 

112 A estas cuatro solemnidades se limita la obligación en “Juan 
BELeTH (+ hacia 1165) (Explicatio, c. 17: PL 202, 30). 

113 SCHREIBER, Untersuchungen, 7 12s 38; MERrXK, Abriss, 18-21, En 
la disposición del obispo del Ermland (1364) se cita todavía un nú- 
mero mayor de fiestas (MerxK, 1045). 

114 Sínodo de Arrás (1570) (Statuta praedec., 9 [HarTzHEIm, VIII) 
2558), en que se alude a aquellas secretas que encomiendan a Dios 
las oblationes populi, Cf. e, o. también los sínodos de Colonia del 


1549 (HARTZHEIM, VI, 557) y todavía el de Constanza del 1609 (1, C., 
VIII, 91325). 
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sido el caso contrario en las antiguas ofrendas dominica- 
les 115, La razón principal de esta desaparición completa hay 
que buscarla, sin duda, en que, después del concilio de Tren- 
to, la aversión a la presentación de ofrendas en días deter- 
minados, recargada con excesivos impuestos del fisco ecle- 
slástico de la baja Edad Media, se impuso sobre el deseo de 
renovar el simbolismo de la ceremonia 116, 


PERVIVENCIA EN LAS MISAS VOTIVAS 


19. Al lado de las oblaciones ¡prescritas en las grandes 
fiestas nos encontramos en la Edad Media con otras numero- 
sas oblaciones voluntarias, principalmente en las ocasiones 
en las que se decía la misa ante un grupo más reducido de 
personas; por ejemplo, en los oficios de difuntos y aniversa- 
rios, en las bodas, despedida de peregrinos, fiestas anuales 
de los gremios y hermandades **”. Precisamente en estas oca- 
siones es donde las aldeas han conservado el rito de las 
ofrendas hasta la actualidad 1%, Especial importancia tuvie- 
ron las oblaciones en las misas votivas que algún particular 
o una familia encargaba por determinadas intenciones—por 
los enfermos, por los amigos, por una buena cosecha—o en 


115 E. MARTENE conocía todavía hacia 1700 la costumbre de la en- 
trega procesional de las ofrendas en algunas iglesias francesas con 
ocasión de ciertas festividades; en parte se limitaba a los que iban 
a comulgar y al clero (MARTENE, 1, 4, 6, 9 [I, 3885]). Cf. CORBLET, 
1, 222-225. En una forma estilizada se ha conservado la entrega pro- 
cesional de las ofrendas en la catedral de Milán: dos hombres y 
dos mujeres de la Scuola di Sant'Ambrogio, vestidos de modo es- 
pecia:, suben a la entrada del presbiterio llevando en su mano de- 
recha formas, y en su izquierda, un vaso de vino, que entregan al 
celebrante (RiGHETTI, Manuale, 111, 253). En el siglo x11 subían los 
hombres hasta el altar (M. MAGISTRETTI, Beroldus [Milán 1894] 52. 

116 Cf. Jen, Das Konzil von Trient und die Reform des rómi- 
schen Messbuches: «Liturg. Zeitschrift» (1939) 59. También en la 
época de la Ilustración no veían en las procesiones de entrega de las 
a más que abusos; Cf. VIERBACH, 228-233; Cf. arriba la 
nota 76. 

117 Al principio del siglo xvi acostumbraban, p. ej., en Ingolstadt, 
los miembros del gremio de los sombrereros a organizar una pro- 
cesión de entrega de ofrendas en el día de Santa Bárbara, en que 
participaban sus mujeres y criados. En la misa para la universidad 
era obligación del rector procurar que todos los miembros más des- 
tacados de la universidad, los doctores, licenciados, maestros y es- 
tudiantes nobles participasen en la entrega procesional de las ofren- 
das; debía sancionar las omisiones con una multa de dos gruesos 
(GREVING, Johann Ecks Pfarrbuch, 115ss 168). 

118 También en los dominios de José II, que había prohibido esta 
clase de procesiones; cf. la nota 76. No existe desgraciadamente 
una síntesis de las costumbres actuales. La procesión al altar para 
depositar una limosna durante las misas de difuntos parece que 
se conoce en todas partes de Alemania y países de habla alemana, 
así como en Holanda, Bélgica y España. 
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honor de algún santo o con otras diversas intenciones !1*. Ta- 
les misas tenían seguramente su correspondiente entrega de 
oblaciones, y a ellas aluden en muchos casos las secretas y 
la fórmula especial del Hanc igitur. Además, todos los fieles 
podían en cada misa Mevar sus ofrendas al altar para tomar 
así parte más activa en el sacrificio. A esto se refieren, sin 


duda, las oblationes cotidianae fidelium de los documentos 
medievales 120, 


ESTIPENDIOS DE MISA Y ENTREGAS SIMILARES 


20. Pero luego se desdibuja, precisamente aquí, la idea de 
la estrecha relación entre la participación en el sacrificio y 
la aportación que uno hace con su ofrenda en el mismo sa- 
crificio. Antes y desde hacía bastante tiempo se habia intro- 
ducido la costumbre de asegurarse, mediante donativos ma- 
yores en forma de fundaciones, la celebración repetida de 
misas 121; ahora se comienza a entregar en privado al sacer- 
dote los donativos antes de cada misa *?2, sin que por esto se 
pretendiera excluir del mismo sacrificio a otros oferentes; al 
contrario, éstos podían continuar participando como antes en 
la acostumbrada entrega de las ofrendas o también, me- 
diante una limosna particular, asegurarse un memento !23, 
Pero al lado de estas costumbres se impone ahora también 
el estipendio de misa propiamente dicho, que obliga al sacer- 
dote a ofrecer el sacrificio exclusivamente a intención del 
donante 121, Se usaban para el caso, y sin reparo alguno, ex- 


e 


119 Véanse ejemplos del siglo xrv en MeERrK, 28s, con las notas 
55 56 108. Actualmente todavía en la región de Freising. 

120 MERK, 22s. Según ScHREIBER (Gemeinschaften des Mittelal- 
ters, 307), se llamaban también oblationes peculiares, para distin- 
guirlas de las oblationes communes de los domingos y días festivos. 

121 Ejemplos de grandes fundaciones de misas a partir del siglo 
xI, en MERK, 37ss. 

122 Es el occulte offerre, el denarius secretalis. Ejemplos desde el 
siglo XIV, £n MERK, 35s. Lo mismo suponen dos documentos de 1176 
y 1268, que tratan de donativos pro missis, que se dan en la iglesia 
vel extra (MERK, 40s, notas 15 16). 

123 Se trata de las llamadas recommendationes missae, por las 
que el sacerdote se obligaba muchas veces a pronunciar en el me- 
mento el nombre de la persona que se quería encomendar o a decir 
una oración especial (MERK, 45s 74 885). 

124 No se puede indicar una fecha concreta como introducción 
de la costumbre de los estipendios de misa, Los elementos esen- 
ciales, sin duda se encuentran ya en los casos que menciona San 
Agustín (cf. arriba la nota 23), y que se daban aun mucho antes, 
a no ser que 'se considere esencial en el concepto de «estipendio 
de misa» el que se dé precisamente dinero. Por cierto, menciona, 
ya SAN EPIFANIO YfAdD. haer., XXX, 6: PG 41, 413) el caso de que 
alguien que acabó de recibir el bautismo, entregó una suma de di- 
nero al obispo con el ruego rpoócgsp= vip < od. Con todo, los es- 
tipendios no alcanzan mayor importancia antes del final de la Edad 
Media, cuando el número ác sacerdotes aumentó extraordinaria- 
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presiones como comparatio missae, missam comparare 125; 
por otra parte, como entonces los conceptos no estaban acla- 
rados todavía, no faltaron quienes impugnaron tales costum- 
bres como simoníacas 126, 


SENTIDO DEL ESTIPENDIO; DISPOSICIONES 
MÁS RECIENTES 


21. En cl concilio de Trento se abordó el problema de 
los estipendios de la misa. Era natural, ya que uno de sus 
principales intentos fué evitar en adelante que la necesidad 
de manejar dinero en la Iglesia diese ocasión a abusos; al 
fin, los Padres del concilio se contentaron con una exhorta- 
ción general a los obispos 1?”?, que luego se fué madurando 
en la posterior legislación eclesiástica. En ella se han deli- 
mitado los dos conceptos, antes casi idénticos, de estipendio 
y Oblación de la ofrenda en el altar. Según las últimas de- 
cisiones, ya no está prohibido recibir un estipendio de los ns 
católicos y aun de los paganos, incapacitados, por otro lado, 
para ser oferentes en el sacrificio de la Iglesia 128, Esto no 
impide que el estipendio de los fieles, considerado a la luz de 


mente, y con él también el número de las misas privadas; cf. arriba 
Y, 281. No existe una exposición exhaustiva de la historia del esti- 
pendio de misa; véase el resumen (p. 91ss) de MERK, Abriss. Esta 
obra, de valor positivo por su material documental, no es siempre 
exacta en su exposición histórica y sus conclusiones, Gran riqueza 
a Eres ofrece FR. DE BERLENDIS, De oblationibus ad altare (Vene- 
cia ] 

125 Referencias a partir del siglo x115r, en Merk; véase en los ín- 
dices s. v. comparatio. 

_ 126 Hacia 1342, el maestro Conrado Hager de Wiirzburgo, que ha- 
bia combatido los estipendios como práctica simoníaca, fué obli- 
gado a declarar con juramento quod actus «messejrumeny» seu misse 
comparatio ex sui natura est oblatio,.., item quod... no est «messe- 
kaufeny seu misse emptio, y, por tanto, que era lícito. El texto en 
¡MERK, 98-100. Otros no aceptaban estipendios sin poner en duda su 
licitud; así el beneficiado de Biberach Heinrich von Pfílummern 
(+ 1531) (L. A. VeriT, Volksfrommes Brauchtum und Kirche [Fri- 
burgo 1936] 211). Tampoco en la Compañía se admitian estipendios 
(Constitutiones S, 1., VI, 2, 7: Institutum S. 1., TI, [Florencia 1893] 
96). Los franciscanos no admitían al principio ni siquiera oblatio- 
nes manuales (SALIMBENE, Chroniík: MGH SS 32, p. 422 425). 

122 Conc. Trid., ses. xxtt, decretum de observandis: los obispos 
debían prohibir, sobre todo, importunas atque tlliberales eleemosy- 
narum exactiones potius quam postulationes. 

128 Ein este sentido se dieron varias decisiones de Roma desde el 
año 1848 (HanssenNs, Institutiones, 11, 64s). HAnsseNS supone que 
desde el siglo xvi se impone un nuevo concepto de estipendio de misa, 
en virtud del cual el que da estipendios no se convierte necesatia- 
mente en missae oblator. Sin embargo, se puede suponer :¡ambién 
con_M. DE LA TarLLE (Mysterium fidei [París 19211 3665) que en estas 
decisiones se trata de casos extremos, a las que no se aplica ya el 
concepto auténtico del estipendio, sino se piensa sencillamente en 
limosnas que se admiten con la promesa de ofrecer el sacrificio por 
las intenciones de los donantes, 
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la tradición cristiana, siga siendo un don hecho a Dios que, 
al igual que el pan y el vino, se ordene inmediatamente al 
sacrificio del Nuevo Testamento. El sacerdote lo recibe con 
la obligación (ratione reí detentae) de celebrar el sacrificio 
a beneficio del donante y con el derecho de invertir en su 
propia manutención lo que sobre después de cumplir con los 
gastos de la celebración *?*?, Los fieles por su parte, conscien- 
tes de que por el bautismo y la confirmación participan en 
el sacerdocio general, deberían considerar el estipendio sólo 
como una fase inicial de su participación en ¡el sacrificio y, en 
cuanto les fuera posible, imitar a los cristianos de los primeros 
tiempos, que mo sólo presentaban sus dones ante el altar, sino 
que llegaban en su participación del sacrificio hasta recibir 
el cuerpo de Cristo como recompensa de su oblación 120, 


EL «CEPILLO> 


22. Otra institución en la que sobrevive todavía la anti- 
gua oblación de los fieles es el llamado «cepillo», que en oca- 
siones se pasa para recoger las aportaciones voluntarias para 
el culto !9!1, No estaría mal dar a esta colecta, además del fin 
práctico, un sentido más profundo y una forma un poco más 
digna. Decimos «sentido más profundo» considerándolo otra 
vez como una ofrenda que primariamente se hace a Dios y 
que sólo a través del altar llega a un destinatario humano, 
y «forma más digna», no empezando con la colecta antes del 
ofertorio y procurando se encargue de ella alguien que sepa 
hacerlo con dignidad *??, La circunstancia de no llevar la 
entrega al altar mismo, sino dársela al que recoge los dona- 
tivos, no impide que se haga con espiritu de verdadera oblá- 
ción, como tampoco se excluía dicha intención en el culto 


estacional romano, donde se empleaba el mismo procedi- 
miento. 


129 M. DE LA TAILLE, Esquisse du Mystére de la Foi suivie de quel- 
ques éclaircissements (París 1924) 111-251, 279-282; ID. Examen 
d'un article sur les offrandes de messe: «Nouvelle Revue théol.», 54 
(1927) 241-272. 

130 Cf. más arriba 2 con la nota 7; 413, 

131 Véase lo que opinaban de esta costumbre en la Ilustración 
(VIERBACH, 2325), En Norteamérica se acen tales colectas en todas 
las misas, ya que con ellas deben sufragarse todos los gastos que 
tiene la iglesia. 

132 Un párroco parisiense hace repartir al principio del ofer- 
torio doce bandejas, que se recogen hacia el final del mismo por 
los monaguillos que con ellas se colocan durante la secreta a am- 
bos lados del altar (G. CHEvROoT, Restauration de la Grana'messe 
dans une paroisse de Paris: «Etudes de Pastorale liturgique» (Lex 
orandi, 1) [París 1944] 269-292, esp. 2865). 


2. El canto del ofertorio 


EL PORQUÉ DE ESTE CANTO 


23. La razón que más tarde había de motivar el canto 
del introito a la entrada del clero llevó ya mucho antes a la 
práctica de cantar salmos durante las dos procesiones de los 
fieles al altar, la primera para entregar las ofrendas, y la 
otra, para recibir la comunión. Como en ambos casos la ac- 
ción exterior en que todos estaban ocupados interrumpía ne- 
cesariamente los rezos y cantos, que hasta este momento 
habían constituido la función religiosa, para evitar que hu- 
biera silencio absoluto, introdujeron nuevo canto de salmos. 
Con él no sólo quedaba enriquecido el conjunto de la misa, 
sino que los fieles también se animaban a entregar sus ofren- 
das con mayor devoción. . 

Que asi lo entendió la Iglesia, se ve por el nombre que se 
dió a este canto; el mismo que el de la entrega de las ofren- 
das: offertorium *, offerenda ?, y por la interpretación de los 
comentaristas medievales como expresión del júbilo con que 
los fieles ofrecen sus dones; pues—la cita es de ellos—<«Dios 
ama al que da con alegría» ?. 


EL SILENCIO ENTRE EL OFERTORIO Y EL PREFACIO 
DURANTE LA EDAD MEDIA 


24. Acabada la entrega de las ofrendas, se hacía una se- 
ñal a los cantores para terminar *, con el fin de que el cele- 


1 El nombre de offertorium, empleado para denominar el canto, 
aparece ya en los manuscritos más antiguos de antifonarios; se re- 
monta, por lo tanto, al menos al siglo vir; véase HESsBERT, Antipho- 
nale missarum sextuplex. Con menos frecuencia se encuentra el 
nombre completo antiphona ad offertorium; cf. WAGNER, Einfih- 
rung, 1, 107 121; III, 418. Offertorium significa, en primer tér- 
mino, el rito del offerre, es decir, la entrega de las ofrendas por 
el pueblo y el clero; así en la descripción del desarrollo de la misa 
del Sacramentarium Gregorianum (LIETZMANN, n. 1) y en el Ordo 
Rom. I (nm. 16: PL 78,944); cf. la circunlocución en el formulario 
del rito de Jueves Santo en el Gelasiano antiguo I, 39 (WiILsow, 
67): Post haec offert plebs. San Isidoro de Sevilla aplica la pa- 
labra por vez primera al canto (De eccl. off., 1, 14: PL 83, 751). 

2 Así en el manuscrito reproducido en Tommasi-VEzzOSI, V, 
3ss; Cf., además, AMALARIO, De eccl. Off., 111, 19: PL 105, 1126 D; 
REMIGIO DE AUXERRE, Expositio: PL 101, 1251 D; pontifical de 
Poitiers (MARTENE, 4, 22, 8 (11I, 300 C]). La expresión se encuen- 
tra principalmente en territorio francés, también para designar 
la procesión de entrega de las ofrendas; Cf. SCHREIBER, Untersu- 
chungen, 21ss. Perdura en offrande, ofrenda, entrega procesional 
de ofrendas. 

3 2 Cor 9,7, InoceNCIO TII, De s, alt. mysterio, TI, 53: PL 217, 
831: DURANDO, IV, 27, 5. Cf. más arriba 12. 
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brante pudiera recitar solemnemente la oratio super oblata, 
Asi fué costumbre todavía en la alta Edad Media. Pero cuan- 
do más tarde se comenzó a decirla en voz baja, se iniciaba 
en este instante un profundo silencio. Este silencio, al que los 
autores medievales dedicaron capítulos enteros en sus expli- 
caciones de la misa $, no era casual, sino intencionado, para 
llamar la atención sobre el hecho de que se aproximaba. la 
acción sacrifical del sacerdote €, si bien había antes todavia 
varias ceremonias preparatorias, como el lavatorio de las ma- 
nos, la incensación y unas pocas oraciones en silencio. Este 
aprecio del silencio como anuncio de la próxima acción sa- 
crifical desapareció otra vez hacia fines de la Edad Media, y 
al mismo tiempo que por la supresión de la entrega proce- 
sional de las ofrendas de todos los domingos, el canto se re- 
dujo a la antífona. Fué entonces cuando los grandes maes- 
tros de la polifonía fueron fijando su atención en este canto 
(y no en los otros dos, el introito y la comunión), y, ador- 
nándolo con su arte, cubrieron así el silencio de antes 1el 
prefacio, que entre tanto había aumentado considerablemen- 
te por las nuevas oraciones que hoy se comprenden con e€l 
nombre de ofertorio. 

PRIMERAS NOTICIAS SOBRE EL CANTO 

DEL OFERTORIO 


25. Las primeras noticias sobre el canto del ofertorio nos 
llegan del norte de Africa, donde se introdujo en la época Je 
San Agustín, primeramente en Cartago y luego, por el mis:ino 
San Agustín, en Hipona. En la obra en que da un resumen 
de su actividad literaria, el santo doctor habla de un escrito 
suyo (hoy perdido) contra un tal Hilario, que hacía propa- 
ganda en contra de la costumbre recién introducida de can- 
tar salmos durante la entrega de las ofrendas y la comunión ”. 
'Esta costumbre debió pasar muy pronto también a Roma, tal 
vez por el mismo tiempo en que se tenía en Africa *. Por otra 


4 Ordo Rom. I, n. 15: PL 78, 944; cf. Ordo Rom, IT (n. 9: PL 
78, 973), donde se da la señal antes del Orate. 

5 INOCENCIO 111, 1. C., II, 54: PL 217, 831: De silentio post of- 
fertorium; cf. más arriba I, 148. 

6 Es significativo el que en GUILLERMO DE MELITONA (Opuscu- 
lum, ed. VAN Diyk en «Eph. Liturg.» [1939] 327) la procesión de en- 
trega y el canto del ofertorio, como partes preparatorias, se junten 
a la parte primera; cf. más arriba 1, 154. 

7 San AGusTÍN, Retractationes, 11, 37: CSEL 36, 144: ut hymni 
ad altare dicerentur de psalmorum libro sive ante oblationem sive 
cum distribueretur populo, quod fuisset oblatum. 

8 La opinión contraria la defiende J. BRINKTRINE, De origine of- 
fertorii in missa Romana: «Eph. Liturg.», 40 (1926) 15-20; ID., Die 
hl. Messe, 125s. Con todo, las razones que sirven a 'Brinktrine para 
probar el origen tardío del ofertorio romano (s. vim, sobre todo 
la repetición de los mismos textos en varios formularios, más 
bien prueban lo contrario. 
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parte, nuestro canto, lo mismo que los demás de la Schola, 
falta en la misa del Sábado Santo $ bis, en la que, como se sa- 
be, se ha conservado una forma más antigua de la misa ro- 
mana. Según todos los indicios, existía en Roma ya en el si- 
glo vi una sencilla colección de tales cantos (como se encuen- 
tra aún hoy en la liturgia milanesa, con señales manifiestas 
de haber sido tomada de la liturgia romana), aumentada lue- 
go considerablemente por San Gregorio Magno y sus suceso- 
res ?. 


CANTO ORIGINARIAMENTE ANTIFONAL 


26. Este canto del ofertorio debió tener desde el principio 
las mismas características antifonales que el introito; la 
Schola, alternando entre dos coros, canta un salmo precedido 
de una antifona !%, Este salmo es variable, y en los días y épo- 
cas festivas se le adapta, en cuanto se puede, al carácter del 
año litúrgico. 


PRESENTA DESDE MUY ANTIGUO FORMA RESPONSORIAL 


27. Es un hecho sorprendente que en el ofertorio se subs- 
tituyera muy pronto la antifonía por el canto responsorial. 
El cuerpo antiguo de ofertorios romanos, conservado en la 
liturgia milanesa, que acabamos de mencionar, presenta ya 
una estructura responsorial. A él pertenece, por ejemplo, el 
ofertorio que en el misal romano se emplea actualmente en 
el domingo x1I después de Pentecostés y «el miércoles de Ce- 
niza. En las fuentes más antiguas tiene la siguiente forma: 


Exaltabo te, Domine, quoniam suscepisti me, nec delec- 
tasti inimicos meos super me. (Estribillo:) Domine clamavi 
ad te eb sanasti me. . 

V. Domine abstrazisti ab inferis animam meam, salvasti mé 
a descendentibus in lacum. (Estribillo: Domine clamavi ad te 
et sanasti me). 

V. Ego auten dixi in mea abundantia: non movebor in ae- 
ternum. Domine in voluntate tua. praestitisti decori meo virtu- 
tem. (Estribillo :) Domine clamavi (ad te et sanasti me) 1. 


8 bis Ahora, sin embargo, en el nuevo Ordo Sabbati Sancti (AAS, 
43, 3 [1951] 137), para no suprimir el Vespere autem, que ya no 
puede cantarse como antifona del Magnificat, se da a la misa un 
canto de la comunión.—(N. del T.) 

Y O. HEIMING, Vorgregorianisch-romische Ofjfertorien in der mai- 
landischen Liturgie: «Liturgiscnes Leben», 5 (1938) 152-159. 

10 Esto lo sugiere al menos la expresión antiphona ad offerto- 
rium, que se encuentra a veces en las fuentes (cf. arriba la nota 1). 

11 Antifonario de Compiégne (HESBERT, n. 37 b; cf. n. 183). Las 
palabras entre ( ) se han suplido en conformidad con Heiming (156), 
Tal añadidura se justifica por el hecho de que de las palabras 
iniciales se repite al final únicamente la segunda parte. De este 
canto del ofertorio la liturgia milanesa usa en un domingo el pri- 
mer versiculo con el estribillo; en otro, el segundo versículo con 
el estribillo, cantándose este último ambas veces con la misma mo- 
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Lo mismo que en los cantos intermedios de entre las lec- 
ciones, se repite varias veces el estribillo *?. A tono con esta: 
concepción del canto, los versos se consideran en los manus- 
critos más antiguos que contienen neumas como cantos de 
solista, y por esto tienen una melodía más variada !?. Por la 
misma razón, algunos manuscritos en los que no se encuen- 
tran más que cantos de solistas contienen también estos ver- 
sículos del ofertorio, y enteros, mientras que los textos del 
coro, es decir, el primer versículo y el estribillo, sólo se apun- 
tan con la palabra inicial ** No parece que se haya añadido 
un Gloria Patri a estos versículos. 


RAZONES DE ESTE CAMBIO 


28. ¿Cómo explicar este fenómeno tan raro? Ciertamente 
se nota en él la tendencia a alargar el canto según las exigen- 
cias de las procesiones para la entrega de las ofrendas. Pero 
el canto se podía prolongar también por el recurso antifonal, 
repitiendo, si hacía falta, la antífona y algunos versículos. 
Tal vez con el canto responsorial se quería facilitar a los 
cantores la participación en la procesión *5. Además, lo que 
importaba en las fiestas no era cantar el salmo entero, sinc 
expresar con algunos pocos versículos la alegría que inspiraba 
el misterio que se celebraba; y esto se conseguía más fácil- 
mente con las melodías. Tal fué, sin duda, la razón de cortar 
el salmo, porque así se ganaba tiempo para cantar los ver- 
sículos restantes con melodías más ricas, y repetir como es- 
tribillo varias veces la antifona, que solía ser el versículo en 
el que más se reflejaba la índole de la fiesta. Verdad es que 
este estribillo lo podían hacer cantar por el pueblo; sin em- 
bargo, poco interés debió de existir para «ello en aquella épo- 
ca, sobre todo en el culto estacional. Ya vimos en el capítulo 
de los cantos intermedios 16 cómo precisamente en el cante 
responsorial muy pronto se impuso el canto artístico; por Jc 


lodía (HrIMING, 156). El carácter responsorial de los ofertorios re- 
salta con especial claridad en el manuscrito de Compiégne (Hes- 
BERT, N. 355). 

. 12 En los ofertorios nos encontramos con un fenómeno muy cu- 
rioso precisamente en los documentos más antiguos, que consiste en 
que dentro del texto se repiten varias palabras o grupos de pala- 
bras dos, tres y más veces. "Tal repetición se encuentra consignada 
también en documentos que no contienen neumas. Así empieza, por 
ejemplo, en el antifonario de Senlis el cuarto verso del domingo 
vigésimoprimero déspués de Pentecostés: Quoniam, quoniam, quo- 
niam non revertetyr (HesbErrT, 196 a). Aun no se ha encontrado ex: 
plicación satisfactoria a este fenómeno. El Graduale Vaticanum ha 
restituido tal forma en los textos donde era antigua tradición (WaG- 
NER, 1, 109-111). 

13 WAGNER, 1, 108. 

14 L.C. 

15 Así opina WAGNER, 1, 108. Cf., sin embargo, mas arriba : 
16 Cf. más arriba 1, 539. ú de 
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que también el estribillo del ofertorio vino a cantarse desde 
el principio por el coro. 


VITALIDAD DE LA ENTREGA PROCESIONAL 
DE OFRENDAS Y EXTENSIÓN DEL CANTO 


29. El ofertorio se encuentra con esta forma responsorlal 
en todos los antifonales de la alta Edad Media. El número de 
sus versos oscila entre uno y cuatro !*”, lo cual es bastante más 
que en el resto de los cantos de la misa, y se debió, sin duda, 
a lo mucho que duraba la procesión *%. Mientras que durante 
el canto del introito desfilaba por la iglesia sólo un grupo pe- 
queño, el clero, y en la comunión, que iba acompañada por 
su canto correspondiente, no participaban desde fines de la 
antigiiedad cristiana sino contadas personas, en la procesión 
de la entrega de las ofrendas intervino hasta el siglo x to- 
dos los domingos la comunidad entera. La supresión de esta 
ceremonia no data de antes del siglo x1, en el que se deja 
sólo para las grandes solemnidades. Efectivamente, en el si- 
elo xr empiezan a faltar en algunos manuscritos los versículos 
del ofertorio. En el siglo siguiente es lo común, aunque no 
faltan excepciones, hasta fines de la Edad Media !*?. Ahora se 
contentan con lo que antes fué la antifona. En el misal de 
Pío V, la única misa que ha conservado al menos un versículo, 
y con él también el estribillo Hostias et preces y el Quam 
olim Abrahae, es la misa de difuntos Precisamente en ella fué 
donde por más tiempo se conservó la costumbre de la entrega 
de ofrendas. En cambio, la liturgia milanesa tiene el versículo 
del ofertorio aún en la actualidad, y algo parecido hay que 
decir de la mozárabe ?2%, 


LOS CANTORES HACEN SU ENTREGA POR MEDIO 
DE UN REPRESENTANTE 


30. La Schola, ocupada como estaba con el canto, no po- 
día tomar parte en la procesión de entrega de las ofrendas; 
y asi, para hacer de algún modo acto de presencia en ella, de- 


17 Véanse los pormenores en WacNer, 1, 111. 

18 Cf. UpaLricI Consuet. Clun., 1, 6: PL 149, 652 (hacia 1080): el 
praecentor, según le parece más conveniente, debe entonar ora un 
versículo, pra todos, maxime propter offerentes. 

19 WAGNER, 1, 112.—L, Cc. (112, nota 2) se mencionan dos manus- 
critos de los siglos xvV-xvIr que contienen todavía varios versículos 
en el ofertorio de la misa de Navidad; cf. más arriba 18. El misal 
de Sarum, de la baja Edad Media, contiene en varias misas todavía 
dos versiculos para el ofertorio, de los que se cantaban entonces 
sólo en las ferias de adviento y después de septuagésima un ver- 
sículo, conforme reza la rúbrica que le acompaña (FERRERES, 118). 
Por otra parte, observa ya DURANDO (1V, 27, 4), refiriéndose a los 
versículos: hodie plerisque locis omitituntur, 

20 El canto se llama a veces en la liturgia mozárabe sacrijicium 
(Missale mixtum: PL, 85, 536 A). 
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Jegó en un representante, el archiparaphonista, que ofrecía el 
agua ?*. Como los cantores pertenecían en la Iglesia de la baja 
Edad Media casi en su totalidad al clero, se comprende que 
«n vez del chorus 2? se mencione a veces el clerus ?3, Una re- 
miniscencia de que se trataba del canto del coro la tenemos 
en algunos ordinarios de la Edad Media, que hacen recitar 
los textos del ofertorio en la misa solemne no sólo al cele- 
brante, sino, juntamente con él, al diácono y subdiácono **, 


Los TEXTOS DEL OFERTORIO 


31. El texto del ofertorio se toma ordinariamente de la 
Sagrada Escritura, y con preferencia del Salterio, como +*s 
natural, dado que tuvo su origen de los salmos. Quizás pen- 
sara alguno que los textos se elegirían entre aquellos salmos 
que hablan de ofrecimiento y sacrificio, para expresar con 
ellos el sentido de la procesión; sin embargo, esto no suele 
ser sino en casos contados, como en la fiesta de la Dedica- 
ción: Dominus Deus, in simplicitate cordis meti laetus obtuli 
universa; en Epifanía: Reges Tharsis et insulae munera of- 
ferent; en Pentecostés: ... tibi offerent reges munera; en el 
Corpus: Sacerdotes Domini incensum et panes offerunt Deo. 
A éstos habrá que añadir el de la misa de difuntos: Hostias 
et preces' tibi Domine laudis offerimus?5, La inmensa mayoría 


21 Ordo Rom. 1, n. 14: PL 78, 944; AMALARIO, De eccl. off., TI, 
19: PL 105, 1131 C: PSEUDO-ALCUINO, De div, off. : PL 101. 1246 A. 

22 Ordo Rom. VI, n. 9: PL 78, 992 C; DURANDO, 1V, 27, 3. 

23 RABANO MAURO, De inst. cler. 1, 33: PL 107, 322. 

24 Liber ordinarius, de Lieja (VoLk, 92): ordinario de la misa 
de York, hacia 1425 (SImMONS, 98); asi también en el rito actual 
de los dominicos (Missale O. P. [1889] 27); cf. el aparato crítico 
en VOLK, 1. c. 

25 tuste otertorio, por el modo en que habla de los difuntos, ha 
sido objeto de muchas investigaciones; véase la exposición de los 
intentos de explicación en GIHBR, 455-459. Nuevas investigaciones en 
«Eph. Liturg.», 50 (1936) 140-147, y en «Theol. prakt, Quartalschrift», 
91 (1938) 335-337. Es evidente que las comparaciones gráficas con las 
que se describe el otro mundo no han pasado por el crisol de la 
reflexión teológica; sobre todo no distinguen bien entre el infierno 
y el purgatorio. De ahí que se habla de la salvación de los difuntos 
en términos que en sí podrían interpretarse también de una sailva- 
ción del infierno. Además se trasluce en las palabras todavía la idea 
antigua, compartida también por algunos de los primeros cristianos, 
de un paso de las almas de los difuntos por una región de los aires 
en la que luchan por ellas los ángeles buenos con los malos (J. 
STIGLMAYR, Das Offertorium in der Requiemsmesse und der «Seelen- 
durchgang»: «Der Katholik», 93 [1913] I, 248-255). El que en esta 
lucha San Miguel interviene de un modo especial se deducía de pa- 
e bíblicos. 

En el arte sepulcral copto se representa con frecuencia a San 
Miguel como ponderando los méritos de los difuntos y como guía 
hacia la luz (cf. signifer sanctus Michael representet eas in tucem 
sanctam). Un. epitafio copto del año 409 pide por el eterno descan- 
so de los difuntos: 510 T00 aylov xal pwtaywyod apyayydov Miyañk. Cf. tam- 
bién del artículo de H. LecLErCO (ANYES: DACL 1, 2080-2161) los ca- 


662 TR. 11, P. 11, SEC. 1.—EL OFERTORIO 


de los textos tienen carácter general o versan sobre el temu 
de la fiesta. Dígase lo mismo de los versículos que se añadían 
en otro tiempo; pertenecían regularmente al mismo salmo 
o texto sagrado que el versículo inicial. Y es que mientras sc 
sintió el significado de la procesión de la entrega de las ofren- 
das, sobraba la alusión a su sentido. Al contrario de lo que 
acontece en nuestros actuales cantos de misa ?f, no preten- 
díian entonces explicar lo que ya era suficientemente claro, 
sino que sólo procuraban darle una ambientación conve- 
nicnte. 


3. La materia de las oblaciones 


LOS-PANES USADOS EN LA ANTIGUEDAD CRISTIANA 


32. Las vicisitudes por que pasó la entrega procesional de 
las Ofrendas dependió en buena parte de las diferentes con- 
diciones que al correr de los siglos se exigían para la materia 
sacrifical. Por lo que toca al pan, no puede apenas caber duda 
de que Jesucristo Nuestro Señor se valió en la última cena 
del pan ázimo, amasado con flor de harina, como se usaba en 
la cena pascual. Pero el modo de expresarse los relatos sobre 
este punto deja entrever que no se dió ninguna importancia 
a esta circunstancia especial del pan pascual; el pan que el 
Señor tomó en sus manos se llama sencillamente dptoc, que 
lo mismo podía significar el pan ázimo de la fiesta de Pascua 
que el pan fermentado que usaban comúnmente judíos y gen- 
tiles 1. Este último se consideró, por tanto, desde los primeros 


pítulos sobre Les Anges psychagogues y Les Anges psychopompes, 
esp. da columna 2137ss, El ofertorio nació en el territorio de las 
Galias. Allí aparecen hacia los siglos vur-x algunos de sus elemen- 
tos; Cf. PODEVIJN, Het Offertorium der Doodenmis: «Tijdschrift 
voor Liturgie», 2 (1920) 338-349; 3 (1921) 249-252; véase la recen- 
sión en JL 2 (1922) 147. Cf. las demás referencias JL 15 (1941) 364. 
Para de profundo lacu, etc., cf. H. RAHNER, Antenna crucis, y1 
(ZkTn 1942) 98, con la nota 77: 113, con la nota 175. Franz llama 
la atención sobre las ideas medievales acerca del purgatorio (FRANZ, 
Die Messe, 222). En el concilio de Trento se ponía también este ofer- 
torio en la lista de los abusus Missae que ' habían de quitarse 
(Concilium Tridentinum, ed. GOERRES, VIII, 917). Una explicación 
detallada, que satisface lo mismo el texto que. él dogma, presenta 
EISENHOFER, II, 138s, Una exposición extiaustiva de la materia pu- 
blicó últimamente B. M. SERPILLI, L'offertorio della Messa dei de- 
Junti ¿Roma 1946) ; véase la recensión en «Eph. Liturg.», 61 (1947) 
245-252. 
26 El autor se refiere a los cantos alemanes que se adavtan a 
las distintas partes de.la misa, expresando o, como dice el autor, 
explicándolas; cf. más arriba 1, 207s.—(N. del T. ) 


d GGOOSSENS, Les origines, 117. 
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tiempos al menos como materia permitida. Así no existía di- 
ficultad alguna para la ofrenda del pan; los fieles llevaban 
para el culto sencillamente algunos de los panes que tenían 
en casa ?. Por las noticias escritas y por las representaciones 
gráficas, sabemos que la forma del pan eucarístico no difería 
en nada del pan ordinario ?. Desde luego, se escogían, entre 
las diversas formas, las que parecían más convenientes. En 
dos mosaicos de Ravena que representan el altar eucarístico 
aparece,el pan en forma de rosca, una especie de trenza 
a. modo de sortija del tamaño de una mano, Era la corona 
a la que alude San Gregorio Magno $, conocida ya' desde el 
siglo 111 como una clase de pan más fino *, Otras veces se le 
da forma de disco ?. Con más frecuencia se usó el pan redon- 


2 Cf. más arriba las noticias 2s. Clarísimo es un texto en San 
AMBROSIO (De sacramentis, TV, 4 [QuAsTEN, Mon., 1581), en el que 
dice uno de los que han comulgado: meus panis est usitatus; es 
decir, el pan que he recibido en la comunión es pan ordinario. Sa- 
bemos de un monje egipcio, más tarde obispo, Pedro el Ibero 
(+ 48D), quien en una panadería hacía cocer para su Eucaristía pa- 
nes, que eran muy hermosos y blancos y muy convenientes para el sa- 
crificio; eran pequeños; Pedro solía esperar hasta que se habían 
endurecido—se trataba, pues, de panes con levadura—, y sólo en- 
tonces celebraba con ellos da Eucaristía (DÓLGER, Antike und Chri- 
stentum, 1 [1929] 23s; 1. c., 34ss, se citan más ejemplos). La narra- 
ción que se encuentra en Juan EL Diácono (Vita s. Gregori, IT, 41: 
PL 75, 103) de una mujer que en la partícula recibida en la comu- 
nión reconocía el pan que había cocido ella misma, y que por eso 
empezaba a reír, por lo que era reprendida, es, sin duda, una le- 
yenda del siglo rx, como se desprende de la fórmula que se cita al 
dar la comunión (véase más adelante 564 11%, En Occidente exige 
el sínodo xvi de Toledo (693) que el pan para la Eucaristía se pre- 
pare aparte (can. 6; Mans1, XII, 73s.). 

3 DÓLGER, Antike u. Christentum, 1 (1929) 1-46, cap. Heidnische und 
christliche Brotstempel mit religiósen Zeichen, esp. 33ss.; R. M. 
e rr bread of the Eucharist: «Alcuin Club tracts», 10 (Lon- 

es 1913). 

4 San Vitale. reproducción gráfica en BRAUN, Der Christiiche 
Altar, 1, lám. 6; Sant'Apollinare in Clase, reproducción fotográfica 
en DOLGER, Antike u. Christentum, 1 (1929), lám. 10. Ambos mosal- 
cos son de origen bizantino y datan del siglo vi (GG¡REGOROVIUS, 
Werke [Berlín, s. a.]. pp. 347s. 365.). . 

5 Véase más arriba 73%. El Liber pontificalis (San Ceferino; 
DUcHEsnNE, I, 139) habla de la corona consecrata que se reparte en 
la comunión. También en el Ordo de S. Amand (s. rx) la forma se 
llama una vez corona (DucHEsNE, Origines, 481). En la placa de 
marfil de Francfort, los panes eucarísticos tienen también forma 
de roscas (reproducción gráfica en DACL 3, 2476-77; BRAUN, Das 
christliche Altargerát, lám. 6). 

8 DÓLGER, 37, nota 152.—Todavía en la actualidad la rosca o el 
roscón, con la misma forma exterior, se conoce como una especie 
de pan más fino. Sólo que hoy día es dulce y no se usa más que en. 
ciertas fiestas, por ejemplo, Reyes. Por cierto la misma clase de pan 
fino se conoce, con la misma forma, en el sur de Alemania, que for- 
maba en la antigiiedad parte del imperio romano.—(N. del T.) 

7 Esta forma tienen los dos panes en el mosaico del altar de 
Sant'Apollinare; llevan en el centro una cruz. Cf. arriba la nota 4. 
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do, dividido en cuatro partes por medio de una cisura en for- 
ma de eruz (panis quadratus, panis decussatus) *; esta cisu- 
ra se interpretaba como la cruz de Cristo, y a veces se exigía 
“omo condición necesaria ?, aunque se debía a razones prácti- 
cas, y Fué muy corriente en la cultura precristiana ?”, 


COSTUMBRE DE SELLAR EL PAN 


Se conocía en la antigúedad el uso de sellar el pan con 
una marca o una inscripción. Un sello usado para el pan del 
siglo Iv O v presenta una XP entrelazada *!, pero no se puede 
probar que por estar sellado el pan de esta manera estuviera 
destinado precisamente para el culto eucarístico. Aunque es 
más difícil en el pan con levadura, por no tener la consis- 
tencia del pan ázimo, en todas las liturgias orientales se im- 
puso la costumbre de sellarlo +?, Generalmente se hacen va- 
rias cruces, colocadas diversamente. En el sello del pan euca- 
rístico de la liturgia bizantina se encuentra en el centro del 
pan redondo, algo más grande, un cuadrado, dividido por una 
cruz en cuatro partes, sobre las que está repartida la inscrip- 
ción 9[(9000)2 X(proro)Z NIKA. 


PAN ÁZIMO 


33. A partir del siglo rx oímos en Occidente voces que abo- 
gan por el uso exclusivo del pan ázimo !3. Las razones que 


8 A. DE WaaL, Hostie; en KRAUS, Realencyclopádie, ¡ 
1888) 672. yCciOp 1 (Friburgo 

% Cf. SAN GREGORIO MAGNO, Dial., I, 11: PL 77, 212, 

10 DOLGER, 39-43. En una de las representaciones gráficas de la 
celebración eucarística de los primeros cristianos se encuentra tam- 
bien el pan dividido en tres partes (por el centro), llamado panis 
trifidus, a que alude San Paulino de Nola como el pan ordinario en 
su región para la Eucaristía, y al que da una interpretación trini- 
taria (1. c., 445, y DOLGER, Antike u. Christentum, IV [19401 67). 

11 DÓLGER, Antike u. Christentum, 1 (1929) 17-20, con lám, 9. Así 
un sello de pan del siglo vi de Cartago, que tiene la leyenda: Hic 
est flos campt el lilium (H. LecLeERCcQ: DACL 5, 1367). 

12 DÓLGER (21-29) y las reproducciones en las lám, 3-8. Los pa- 
nes eucarísticos de los orientales, con excepción de laos sirios orien- 
tales, son algo mayores que nuestras formas grandes y de un espesor 
de un dedo aproximadamente (con excepción de los del rito bizan- 
tino) (HANssENS, 11, 174-178), Así que no es difícil partirlos. 

312 ALCUINO, Ep. 69 (alias 90): PL 100, 289: panis, quí in corpus 
Christi consecratur, absque jermento ullius alterius infectionis debet 
esse mundissimus. Con todo, en este texto no se rechaza más que 
la mezcla (fermentum) de sal. RABAaNOo MAURO, De inst. cler., 1, 31: 
PL 107, 318 D: panem infermentatum. El testimonio tantas veces 
citado de San Beda el Venerable no resiste el examen crítico;, cf. 
acerca de esta cuestión y de otras citas antiguas supuestas Jer. 
GEISELMANN, Die Abendmahlslehre an der Wende der chrnstiichen 
Spátantike, 21-36. Con todo, concede Geiselmann que se conocía 
hacia fines del siglo via el uso del pan ázimo. 
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infiuirian en este cambio "1 serían el respeto cada vez mayor 
al Santisimo Sacramento, el deseo de utilizar pan que fuera 
io más blanco y bonito vosible *5, además de consideraciones 
bíblicas +5. No se impuso definitivamente esta nueva clase de 
pan hasta la mitad del siglo x1*”, y en Roma sólo bajo el in- 
fujo general nórdico, que en aquel siglo influyó de un modo 
decisivo en la evolución de ía liturgia romana 1?” bis, Al princi- 
pio no hubo protesta contra esta innovación por parte de los 
orientales 1%, Pero en las discusiones, que desembocaron en el 
cisma de 1054, se convierte en una de las acusaciones princi- 
pales contra los latinos *?. Frente a esta acusación se hizo 
constar en el concilio de Florencia (1439) que el Sacramento 
se podía celebrar in azymo sive fermentado pane triticeo ?”. 
Esta es la razón de por qué las Iglesias unidas del Oriente 
siguen usando la misma clase de pan que acostumbraban an- 
tes de la unión. 


14 F. CABROL, Azymes: DACL 1, 3254-3260. La opinión, defendida 

r J. MasiLLON (Dissertatio de pane eucharistico [París 1674]: PL 
143, 1219-1278) contra J, SirmOND (Disquisitio de azymo [Paris 16517), 
según la cual en Occidente se usaba desde siempre para la Euca- 
ristía pan ázimo, ya no se puede sostener. 

15 Cf, el sínodo xvi de Toledo (693), can. 6 (Mans1, XII, 735); 
cf, también el ejemplo de Pedro el Ibero arriba en la nota 2. 

16 Además del ejemplo de Nuestro Señor en la última cena, se- 
guramente ha influído en este sentido la interpretación simbólica 
de la levadura como algo menos conveniente (véase, sobre todo, 
1 Cor 5,75). A esto se suma la influencia cada vez mayor que las pres- 
cripciones rituales del Antiguo Testamento ejercieron sobre la legis- 
lación eclesiástica de la alta Edad Media (Lev 2,411; 6,16 etc; con- 
fróntese también Mal 1,11). 

17 J. GEISELMANN, Die Abendmahlislehre, 38ss. Los tres panes en 
forma de coronas que se ven en la placa de marfil del siglo Ix-x, 
conservada en la biblioteca municipal de Francfort (cf. la nota 5), 
sin duda representan panes fermentados. 

17 bis Véase 1, 126-129. 

18 A, MICHEL, Humbert und Kerullarius, IL (Paderborn 1930) 
112ss, esp, 11%s 122. Los armenios usaban ya en el siglo vi pan 
ázimo, y desde entonces han conservado esta costumbre. El conci- 
lio de Trullo (692), sin embargo, que repetidas veces se refiere a los 
ritos particulares de los armenios, no menciona el pan ázimo (Hans- 
SENS, II, 1565). Parece que también los sirios preferian en el si- 
elo y el pan ázimo, costumbre que se mantiene aún actualmente por 
los maronitas: no consta, sin embargo, que esta tradición se hubiera 
seguido ininterrumpidamente. Se ha generalizado en Oriente el uso 
del pan fermentado a partir del siglo v1. Hanssens (II, 134ss; ibiíd., 
121-217) expone detalladamente todas las prescripciones y contro- 
versias en los ritos orientales acerca de esta cuestión. Para los si- 
rios orientales véase W. De Vries, Sakramententheologie bei den 
Nestorianern: «Orientalia Christ. anal», 133 (Roma 1947) 193ss. 

19 Los ¿Eva son propiamente dbpvya, y significan la negación 
del alma de Cristo; además son un retroceso al Antiguo 'Testa- 
mento; Cristo mismo empleó pan fermentado. Por esto la Bucaris- 
tía con pan ázimo es inválida... (GEISELMANN, 4255). Posteriormente, 
las afirmaciones no son tan exageradas. 

20 DENZINGER-UMBERG, n. 693. 
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COSTUMBRES QUE SE OBSERVAN EN ORIENTE 
EN LA COCCIÓN DEL PAN 


34. La reverencia hacia el Santísimo Sacramento, tanto 
en Oriente como en Occidente, llevó a idear nuevos modos de 
distinguir el pan destinado para la Eucaristía del pan pro- 
fano. En Oriente no pueden preparar este pan sino los clé- 
rigos; de todos modos, según el uso actual, quedan excluidas 
las mujeres. Además, debe hacerse en un recinto eclesiástico, 
entre oraciones y, a ser posible, el mismo día de la celebra- 
ción cucarística *!, Entre los sirios orientales existe para ello 
un rito especial, que en las dos partes, la preparación de la 
masa y luego la cocción, va acompañado del rezo de salmos 
y oraciones y se considera ya como parte del rito de la 
misa ??. Los abisinios tienen en cada iglesia una dependen- 
cia destinada a este fin, llamada bethlechem (casa del pan), 
de donde al principio de la misa se trasladan en solemne 
procesión tres panes recién cocidos al altar ?3, 


RITOS PARA LA ELABORACIÓN DEL PAN 
EN MONASTERIOS MEDIEVALES 


35. También en Occidente se dió durante algún tiempo 
forma litúrgica a la preparación del pan, sobre todo en las 
regiones adonde llegó el movimiento de reforma de Cluny. 
Según las costumbres del convento de Hirsau (siglo x1), el tri- 
go tenía que ser escogido grano por grano. El molino en que 
había de ser triturado se le debía limpiar bien y luego pro- 
teger con cortinas; el monje encargado de la molienda se 
revestía de alba y amito. Las mismas vestiduras llevaban los 
cuatro monjes que cocian las formas, y de ellos tres debían 
tener el grado de diácono por lo menos. Durante su trabajo 
estaban obligados a guardar silencio para que el aliento de su 
boca no tocase el pan ?*. Según las disposiciones de otros mo- 
nasterios, los monjes unian a su trabajo el canto de salmos, 
siguiendo un orden fijo ?*, Por cierto, acto tan solemne no se 
hacía todos los días, sino sólo alguna vez entre año ?*. Invo- 


21 HANSssENS, 11, 206-217. 

22 Tbid., 208s.; BRIGHTMAN, 247-249, 

23 HANSSENS, II, 210s. Para la misa se escoge uno de los tres 
panes. 

24 BERNARDI Ordo Clun., LI, 53 (HERRGOTT, Vetus disciplina mo- 
nastica, 249);. GUILLERMO DE HIRSAU, Consí.. 11, 32: PL 150, 10865. 
CI. Uparrici Consuet. Clun., 111, 13: PL 149, 7575. 

25 Consuetudines de Fruttaria (s. XI), en ALBERS, Consuetudines, 
IV, 138; LANFRANC (4 1089), Decreta pro O. S. B., €. 6: PL 150, 4885. 
Más noticias en CoRBLET, 1, 176s. 

26 (GUILLERMO DE HIRSAU, Consf., 11, 322: PL 150, 1087 A: no hay 
disposición quot vicibus in anno; cf. BerRNARDI Ordo Clun., 1 c<. 
(HERRGOTT, 249); sobre todo antes de Navidad .y Pascua de Resu- 
rrección. 
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cando las prescripciones del Antiguo Testamento sobre los 
panes de la proposición ?”, se mandaba, fuera de los monaste- 
rios, que en la preparación del pan eucarísico trabajasen sólo 
sacerdotes ?3, Semejante costumbre la hallamos en muchos si- 
tios de Francia todavía en el siglo xvi111 2? En otros, las auto- 
ridades eclesiásticas se contentaron con exigir garantías «de 
que las personas encargadas de la preparación del pan guar- 
dasen fielmente lo ordenado por la Iglesia %% Por esta razón 
se suele confiar la preparación de las hostias a casas religio- 
sas, con preferencia a conventos de religiosas. 


LA EVOLUCIÓN DESPUÉS DE LA INTRODUCCIÓN 
DEL PAN ÁZIMO 


36. Ya en los siglos v-vi se nota la tendencia a no tomar 
el pan necesario para la misa de las ofrendas de la comuni- 
dad, sino a procurárselo de otro modo ?!, La exclusión defini- 
tiva de los fieles fué una consecuencia natural del empleo del 
pan ázimo. En la primera época inmediata a este cambio se 
fabricaban todavía discos de pan ázimo de gran tamaño, que 
se consagraban enteros para luego partirlos 3? Pero como la 
comunión del pueblo no se tenía ya sino en las grandes so- 
lemnidades, se redujo la forma en el siglo x11 al tamaño que 


27 1 Par 9,32. 

28 SICARDO DE CREMONA, Mitrale, 111, 6: PL 213, 119 A; HUMBERTO 
DE SILVA CANDIDA, 4dv, Graecorum calumnias, n, 21: PL 143, 949; 
C. Win (Acta et seripta de controversiis ecclesiae graecae ct lati- 
nae saec. XT [Leipzig 1861] 104) menciona como prescripción gene- 
ral la melodia psalmorum. El que, según costumbre romana, el pan 
eucarístico no ¡podía ser preparado por mujeres (no así entre los 
griegos), se dice ya en los Cánones de Teodoro de Cantórbery, 11 
', 4 (FINSTERWALDER, 322). TEODULFO DE ORLEÁNS (+ 821), Caputulare, 
1, C. 5: PL 105, 193: Panes, quos Deo in sacrificium offertis, aut 
a vobis ipsis aut a vestris puris coram vobis nitide ac studiose 
fiant. 

29 EISENHOFER, 11, 132; CORBLET, 1, 177s. 

30 L. Cc. 

31 Cf, arriba la nota 15. Venancio Fortunato cuenta de Santa 
Radegunda (+ 587) que cada año durante la cuaresma solía prepa- 
rar los panes eucarísticos para repartirlos a las iglesias (Vita, n. 16; 
MGH Scriptores Merov., 11, 369s). Algunos datios más en MERK, 
Abriss, 3, nota 7. 

32 HUMBERTO DE SILVA CANDIDA (3 1061), Adv. Graecorum calum- 
nias, n. 33: PL 143, 952 B: tenues oblatas ex simila prueparaias 
integras et sanas sacris altaribus nos quoque superponumus, et ex 
¿psis post consecrationem fractis cum populo communicamus. Con- 
fróntese 1. c., número 32 (951 B), Con esto armoniza la noticia de 
Ubazrico (Consuet. Clun., III, 12: PL 149, 755 D) de que en dos do- 
mingos en que muchos solían comulgar, no se ponían más que cinco 
hostiae. Todavía hacia 1140 se consagraban en la iglesia de Letrán 
integrae oblatae, que luego se partían (Ordo eccl, Lateran., ed. Ft- 
SCHER, 48, lín. 2 21). 
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tiene actualmente, in modum denarii*?. Esta forma ya no 
varia ni siquiera en días de comunión. Para evitar la frac- 
ción en el mismo altar, se preparan de antemano las llama- 
das «particulas» **, y como los panales de que se recortan las 
formas han de cocerse en un molde de metal *$, se creyó con- 
veniente imprimir unos adornos por lo menos en las formas 
grandes. Consistían al principio en la tradicional cruz, que 
pronto se convirtió en la imagen del Crucificado u otra re- 
presentación de Cristo 8; y como nunca se dió ninguna nor- 
ma general, en cualquiera otra representación religiosa. Ade- 
más llevaban las formas diversas inscripciones y leyendas ?”. 


LOS NOMBRES DE LAS QBLEAS 


37. A las obleas destinadas para la Eucaristia llamamos 
hoy día, prolépticamente, «hostias» *8. La palabra hostia no 
significaba originariamente sino un ser viviente destinado 
para ser sacrificado como victima ?**?. Por eso no se podía en- 
tender más que de Cristo, que se había hecho hostia, víctima 
por nosotros (cf. Ef 5,2). Más antiguo es el uso de la palabra 
oblata, oblea, para significar el pan ofrecido *%. En otras li- 
turgias encontramos la misma costumbre de emplear nom- 
bres que expresan sacrificio y entrega para denominar los 
elementos aun no consagrados t!. Un paralelismo exacto a la 
expresión «hostia» tenemos en la liturgia bizantina, donde 


33 HONORIO AUGUSTOD., Gemma an., 1, 35 55: PL 172, 555 564; 
ERNULFO DE ROCHESTER (14 1124), Ep. ad Lambertum (D'ACHERY, Spi- 
cilegium, 2.2 ed., TI, 471): in forma nummi. Cf, F, DE BERLENDIS, De 
oblationibus ad altare (Venecia 1743) 22s. 

34 Expresiones semejantes se encuentran ya en la antigiedad 
cristiana; cf. E. PETERSON, Mepic, Hostienpartikel und Opferanteil: 
«Eph. Liturg.», 61 (1947) 3-12; CHR. MOHRMANN, Vigilide christia- 
nae, 1 (1947) 2475. 

35 Por vez primera este molde se menciona con el nombre de 
ferrum en los Miracula s. Wandregisili (s. 1Ix) n. 53; J. BRaun, Ho- 
stieneisen: LInK 5, 157. También en ILDeronso (Macia 845), Revela- 
tio: PL 106, 889. 

36 HONORIO AUGUSTOD., Gemma an., 1, 35: PL 172, 555: imago 
Domini cum litteris. 

537 Cf. ILDEFONSO, Revelatio: PL 106, 883s 888s. 

338 Ejemplos en que se emplea la palabra hostia en este sentido 
a partir del siglo XIII, véanse en Du CANGE-FAVRE, IV, 243s, Ejem- 
plos del siglo xr y posteriores, en EBNER, 296 298 300s, etc. Más re- 
ferencias en EISENHOFER, 11, 130. Tal vez se relacione con esto AMma- 
LARIO, De eccl. off., praefatio altera: PL 105, 990 B: sacerdos com- 
ponit hostiam in aitari. Cf., en cambio, la significación más antigua 
con que se usa la palabra en el canon: hostiam puram, hostiam 
sanctam. , 

39 Hostia se deriva de hostio, herir. 

40 Cf. arriba, p. ej., nota 32. La palabra aparece ya en el Ordc 
Rom. I, n. 13-15; PL 78, 943s: oblatio, oblata, Cf. además el síno- 
do xv1 de Toledo (693), can. 6 (MaNs1, XII, 74 A): que no se lleven 
4l altar panes grandes, sed modica tantum oblata., 

41 BRIGHIMAN, 5715. 
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al trocito de pan separado en la proscomidia para la consa- 
gración lo llaman «cordero» 2, 


EL VINO; ¿BLANCO O TINTO? 


38. También en el otro elemento sacrifical, el vino, se pre- 
sentaron problemas que sólo con el tiempo encontraron su 
solución. No se refieren sino en parte a las propiedades del 
mismo vino. En Oriente se prefería el vino tinto, y lo mismo 
fué el caso durante algún tiempo en Occidente, porque se dis- 
tinguía más fácilmente del agua *%*. Sin embargo, nunca se 
llegó a fijar mormas sobre el particular. Desde que se impuso 
el uso del purificador, es decir, a partir del siglo xvI, se pre- 
fiere generalmente el vino blanco, por dejar menos man- 
chas 4%, 


VINO DE PASAS 


En algunas regiones del Oriente donde es muy difícil La.- 
cerse con el vino, como entre los coptos y los abisinios, se re- 
currió, y aun hoy día se recurre, al siguiente procedimiento: 
se procuran uvas pasas, que se echan en agua hasta quedar 
empapadas lo suficientemente para ser luego exprimidas en 
el lagar; práctica permitida también en el rito romano a con - 
dición de que se espere la fermentación 45, 


A A A A ra 


12 BRIGHIMAN, 571: /pv03. También los coptos llaman «cordero» 
a la forma; en árabe, alhamal, Este nombre aparece ya en Egipto 
en los Canones Basilii, c. 98 (RIeEDEL, 2758), donde el cordero pascual 
se presenta como modelo de la calidad intachable que debe tener 
el pan sacrifical. Entre los sirios la forma se llama «El Primogéni- 
to». (BRIGHTMAN, 5715). Por el sello que se imprime a las formas se 
les da a veces el nombre de «sello» entre los sirios occidentales y el 
de IDpayts entre los griegos. La forma consagrada se llama entre los 
sirios «carhón (encendido)». La misma expresión (%vdpa=) es co- 
rriente en Antioquía desde el siglo 1v (J. E. ESCHENBACH, Die Aufas- 
sung der Stelle Is 6,6.7 bei den Kirchenváitern und ihre Verwenauny 
in der Liturgie: «Wiúrzburger theol. Preisaufgabe» [Wúrzburg 1927] 
esp. 34ss). En el mismo sentido se usa también la palabra uopyapitas' 
margarita, entre los sirios y griegos; en la liturgia bizantina se lla- 
man así las partículas consagradas que se reparten a los fieles. 
(BRIGHTMAN, 585, S. v. Pearl). La expresión se remonta hasta la Igle- 
sia primitiva (DEKKERs, Tertullianus, 46, nota 3). 

43 Decreto sinodal parisiense (hacia 1210); cf. más adelante 278 
con la nota 29 entre los Praecepta synodalia del obispo Odón (n. 28) 
(MaANst, XXIT, 682 E); sinodo de Clermont (1268) c. 6 (1. c., XXIII, 
1190 E). Cf. también CORBLET, I, 200s. 

44 Esta razón da el primer sínodo provincial de Milán (1565), 11, 5 
CHARDOUIN, X, 6505); los síncdos de Almeria (1595) y Mallorca (1639). 
en CorBLeEr, 1, 200. 

45 HANssENnS, Il, 217s. 
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EL RITO DE MEZCLAR AGUA AL VINO. ORIGEN 


39. Más problemas que estos de la calidad del vino los 
creó el rito de mezclar agua al vino, que dió lugar a profun- 
das disquisiciones teológicas. Según prescripción antigua, hay 
que echar un poco de agua al vino. No se trata precisamente 
de un uso de origen palestinense, sino más bien griego, que 
se observaba también en Palestina por la época de Cristo *6. 
Ya en el siglo 11 se habla expresamente de esta conmixtión 
en la Eucuristía *7. En los círculos gnósticos se muestra la 
tendencia a substituir por completo el vino por el agua, pues- 
to que ellos rechazaban el uso del vino en la vida ordinaria ** 


LAS DIVERSAS EXPLICACIONES SIMBÓLICAS 


San Cipriano refutó en un escrito especial tal modo de pro- 
ceder como contrario a la institución de Cristo **. Pero puso 
de relieve el sentido simbólico de la mezcla de agua. Así como 
el vino absorbe el agua, así Cristo nos ha absorbido en sí 
mismo a nosotros y a nuestros pecados. Por esto, cuando el 
agua cae en el vino, los fieles se unen con El, a quien han 
seguido por la fe; y esta unión es tan fuerte, que nada la 
puede deshacer, lo mismo que es imposible separar el agua 
del vino. San Cipriano saca la consecuencia: «Si alguien no 
ofrece más que vino, la sangre de Cristo empieza a existir 
(en el cáliz) sin nosotros; pero cuando mo se ofrece más que 
agua, el pueblo empieza a encontrarse sin Cristo» $, La frase 
se vino repitiendo muchas veces durante -toda la Edad Media 
y hasta se añadieron más comentarios religiosos 5%, Al lado 


46 STRACK-BILLERBECK, 4, 6135, cf. 61ls 72; G. BEER, Pesachim 
(Giessen 1912) 71s 106. Al contrario de los Evangelios, que no hablan 
de la mezcla, las anáforas orientales la mencionan generalmente en 
su relato de la institución; cf. más adelante 268. 

47 SAN JUSTINO, APO!., 1, 63 67 (cf. más arriba I, 19 y 20); San IrrE- 
NEO, AQ. haer., V, 1.2 (HARVEY, 11, 316 3195); inscripción de Ahercio 
(QUASTEN, MOn., 24): zepaspa 0r00U0a pet” dprov. 

48 El material se encuentra reunido en A. Harnack, Brod und 
Wasser: "TU 7, 2, pp. 115-144 (Leipzig 1891). La Eucaristía celebrada 
con sola agua aparece en los Hechos apócrifos de los Apóstoles del 
siglo 1r y perdura en ciertos circulos monásticos aún del siglo v 
(TEODORETO, Haereticarum fabularum comp., 1, 20). Contra la tesis 
de Harnack, según la cual en los primeros tiempos como materia 
de la consagración se admitía indistintamente agua y vino, cf. 
C. Ruca, Messe, Il, 6: DTnC 10, 947-955. 

49 SAN CIPRIANO, ED, 63 ad Caecilium: CSEL 3, 70s-717. 

50 T,c., nm. 13: CSEL 3, 711. San IRENEO, Adv. haer., V, 1, 3 (Har- 
veY, 11, 316): los ebionitas, que no creen en la divinidad de Cristo, 
«rechazan da mezcla del vino celestial y quieren ser solamente agua 
terrenal al no recibir a Dios mezclándolo consigo mismo». Of. tam- 
bién CLEMENTE DE ALEJANDRÍA, Paed., TI, 2: PG 8, 4095, a 

51 Véanse las referencias en F. HoLsóck, Der eucharistische 
und der mystische Leib Christi, 2005. 
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de la anterior interpretación aparece ya en tiempos muy re- 
motos una explicación simbólica, que se basa en Jn 19,35. El 
agua que se mezcla al vino es el agua que salió del costado de 
Cristo $2. Con todo, domina el simbolismo de la unión entre 
Cristo y su Iglesia, que fué reforzado por la interpretación 
que en el Apocalipsis se da del agua como símbolo de los pue- 
blos $3. De ahí la ceremonia de la ofrenda del agua por los 
cantores: los pueblos ofrecen jubilosos el agua, por la que se 
unen a Cristo. Por esto el agua se bendice, porque los pue- 
blos necesitan de la expiación, mientras que el vino, por re- 
gla general, queda sin bendecir **, Esta pequeña ceremonia 
dió pie durante la Edad Media a profundas reflexiones teoló- 
gicas; la mezcla del agua indica que en la misa no se ofrece 
sólo Cristo, sino también la Iglesia; pero este sacrificio no 
se puede realizar sino por un sacerdote que no esté separado 
de la Iglesia 55, Fué precisamente por este simbolismo por lo 
que Lutero calificó de impropia la mezcla del agua, en cuanto 
expresaba nuestra unión con Cristo, porque para El la obra 
divina quedaba desvalorizada al poner la participación hu- 
mana **f. Eso dió lugar a que el concilio de Trento defendiera 
expresamente dicha ceremonia, amenazando con la excomu- 
nión al que la rechazara $”, 


LA MEZCLA DEL AGUA Y LAS LUCHAS 
CRISTOLÓGICAS DE ORIENTE 


40. También en Oriente la mezcla del agua originó enco- 
nadas disputas teológicas. Tras el simbolismo del agua que sa- 
lió del costado de Cristo, los orientales vieron aquí otra sig- 
nificación. En el ambiente de sus luchas cristológicas, el agua 
y el vino representaban las dos naturalezas, humana y divina, 
de Cristo. Los armenios, entre los que arraigó el monofisismo 
radical, según el cual después de la encarnación de Cristo no 


52 Jn 19,35. Say AMBROSIO (De sacr., V, 1, 4 [QUASTEN, MON., AT) 
habla ya de este simbolismo, mencionando además el agua que sale 
de la piedra, que es Cristo (1 Cor 10,4). Ambas ideas se encuentran 
también en EUSEBIO GALICANO (s. v) (Hom. 16: PL 67, 1055 A; se 
atribuye a San Cesáreo; cf., sin embargo, ed. MORIN, 925: Magníi- 
tudo). En las preguntas de examen Zoca episcopi de la época caro- 
lingia (Franz, 343, nota 1) sólo se habla del simbolismo del agua 
y la sangre; más referencias en HoLeóck, 201s. 

53 ¡Apoc 17,15. Por eso, según algunos autores de la primera épo- 
ca de la escolástica, el agua salida del costado de Jesucristo signi- 
fica el pueblo redimido por El (HoLsóck, 202). Cf. el concilio de 
Trento, ses. XXIt, €. 7. 

54 Véanse las excepciones más adelante, 68ss. 

55 LEPIN, L'idée du sacrifice de la messe, 96s 142s. 

56 M. LuTÁmER, Formula missae et communionis, n. 16: «Kleine 
Texte», 36, p. 15. 

587 Concilium Tridentinum, Ses: XXI, €. 7 (DENZINGER-UMBERG, 
n. 945); can. 9 (n. 956). Cf. la explicación en Teoporo BAUMANN, El 
misterio de Cristo en el sacrificio de la misa, pp. 168-171, esp. 170. 
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se podía hablar sino de una única naturaleza, la divina, re- 
chazaban en el siglo vi—ciertamente ya antes del año 632— 
la mezcla de agua, y se mantuvieron, aunque con algunas va- 
cillaciones, en su actitud, a pesar de figurar este punto entre 
las dificultades principales en las diversas conversaciones que 
se celebraron con ocasión de las repetidas tentativas de unión 
con Bizancio y con Roma 5%, A la exclusión de la levadura 
en la fabricación del pan eucarístico se dió, por parte de los 
armenios, una significación parecida. En fuentes armenias se 
habla en el mismo sentido del «error calcedoniano de las Jos 
naturalezas» y de la costumbre de profanar el Sacramento 
por la fermentación del pan y la mezcla de agua 5%, Por su 
interpretación teológica, los armenios que perseveraron uni- 
dos adoptaron el rito de la mezcla de agua. 


LA PROPORCIÓN DEL AGUA QUE SE ECHA AL VINO 


41. Por cierto, la proporción de agua, que en la actual 
liturgia romana se reduce al mínimo, en las liturgias orienta- 
les constituía y constituye aun hoy día una parte considera- 
ble del contenido total del cáliz $% Entre los sirios jacobitas 
se echa desde muy antiguo la misma cantidad de agua que 
de vino $, costumbre, más o menos, la misma que la que se 
usaba entre los contemporáneos de Cristo y en la Iglesia pri- 
mitiva $2, En Occidente, el concilio de Trebur (895) dispuso 
que el cáliz contuviese dos terceras partes de vino y una ter- 
cera de agua $, Todavía en el siglo xt1r se contentaban con 
exigir que se tomase más vino que agua *t, Desde entonces 
se redujo la proporción del agua a la mínima cantidad que 


58 IANSSENS, II, 250-271. Este razonamiento monofisita se en- 
cuentra entre los armenios todavía en el siglo XiIv (HANSSENS, II, 
261). La costumbre armenia de usar el vino sin mezcla de agua se 
condenó formalmente en el concilio quinisexto (692), can. 32 (MaN- 
SI XI, 9565). 

59 Así en el historiador armenio Esteban Asoghix (hacia 1025), 
que con esto da un resumen del tema principal que se trató en el 
sinodo armenio del año 726 (HANSSENS, II, 163). 

60 HANSSENS, II, 242-250. 

61 L. c., 244 248. Esta norma aparece en una fuente sirio-occi- 
dental en el año 538, así como en una disposición nestoriana hacia 
el 900, que declara lícita una proporción del agua hasta dos terce- 
ras partes (1. C., 2485). 

62 Cf. STRACK-BILLERBECK, 1V, 58 614. Para el vino de Sarón era 
norma tomar dos terceras partes de agua y una tercera de vino. 

62 Can. 19 (Mans, XVIII, 142). En Ruán estaba en vigor seme- 
jante norma todavía hacia 1700 (De MoLÉON, 366). 

64 DURANDO, IV, 30, 21. Pero ya GUILLERMO DE MELITONA (+ 1260) 
(Opusc. super missam, ed. Van Dijx en «Eph. Liturg.» [1939] 328). 
A tono con su modelo franciscano, algo más antiguo, exige que se 
mezcle el agua sólo in modica quantitate, dando como razón el que 
nosotros no somos nada en comparación con Cristo, 
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parecía exigir el simbolismo y al mismo tiempo se introdujo el 
uso de la cucharilla, que facilita el no excederse en la canti- 
dad pretendida *3, 


4. La colocación de las ofrendas sobre el altar 
y las oraciones que la acompañan 


42. Una vez que las liturgias hayan alcanzado cierta ma- 
durez en sus ceremonias, no basta para empezar con la ora- 
ción eucarística que las materias de pan y vino se hallen pre- 
sentes en debida cantidad y calidad; es preciso que se colo- 
quen, con las ceremonias y oraciones correspondientes, encima 
del altar, con lo cual, antes de comenzar el sacrificio eucarísti- 
co propiamente tal, entran ya en el movimiento oblativo, 
que culmina en la consagración. 


SINNÚMERO DE ORACIONES 


En la antigua liturgia romana no existia más que la ac- 
ción exterior, minuciosamente reglamentada !*, y como única 
oración se decía la oratia super oblata en voz alta y en nom- 
bre de toda la comunidad. Cuando esta liturgia se transplan- 
tó a territorio del imperio franco, el rito exterior sufrió trans- 
formaciones, como consecuencia de los cambios obrados en la 
entrega procesional de las ofrendas y de la adición de nuevos 
actos de preparación, como incensación y lavatorio de ma- 
nos. Cada fase de estas ceremonias va acompañada de oracio- 
nes que expresan su sentido, aunque estas palabras ya no se 
dicen en voz alta ante toda la comunidad. Aumentan tam- 
bién las oraciones que tienen carácter más bien privado al 
relacionar con el ofrecimiento determinadas intenciones par- 
ticulares. Todas estas formas nuevas no las dirige y unifica 
un centro ordenador, sino que se producen y brotan en los 
distintos puntos del imperio, se adoptan por otros, mezclán- 
dose y entrecruzándose. De ahí que en los misales de la baja 
Edad Media encontremos un sinnúmero de oraciones y tex- 
tos distintos en torno a este acto de la oblación. Tan grande 


65 Ordo Rom. XV, n. 81: PL 78, 1325 D: post aquae benedictio- 
nem ponit cum cochleari tres guttas aquae. Las tres gotas se exigen 
ya el año 1318 por el sínodo de Brixen (ed. J, Baur; cf. más arri- 
ba 1, 639 3%, Cf. Cod. [ur., can. 814: modicissma agua. Esta expresión 
se encuentra por vez primera en el Decretum pro Armenis (DENZIN- 
GER-UMBERG, n. 698). La cucharita—y con ella la medida de agua 
que, según opinión de entonces, debía echarse al vino—aparece ha- 
cia fines del siglo x11r en el norte de Francia (BRAUN, Das christli- 
che Altargerát, 446s). Con todo, en muchos sitios no se conoce la 
cucharita, como, p. ej., en Italia. 


1 Cf. más arriba 1, 88. 
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es su variedad, que resulta casi imposible clasificarlas ?. Con 
todo, si queremos comprender un poco más el significado del 
actual rito de la oblación, bastante sobrio con relación al que 
le ha precedido, no podemos pasar por alto aquel sinnúmero 
de oraciones y ceremonias. 


AFIRMACIONES NO PROBADAS 


43. Actualmente, con una mayor profundización del valor 
interno y la majestad esencial de la Eucaristía, y, por lo mis- 
mo, con menos atención y conocimiento de las creaciones 
medievales, consideramos el ofertorio como si hubiera nacido 
de la supresión de la entrega procesional de las ofrendas, 
para taponar un hueco. Atribuimos tal vez, además, la intro- 
ducción de estas oraciones, en primer término, a la frecuen- 
tación de la misa privada, más necesitada de ellas. Ambas 
afirmaciones las han hecho suyas grandes autoridades *, pero 
necesitan un serio examen. Intentemos, por lo tanto, dar una 
demostración razonada de esta evolución por lo menos a 
grandes rasgos. 


EL OFRECIMIENTO MUDO DE LA PROPIA OBLACIÓN 


«44, El primer elemento con que nos encontramos dentro 
de esta evolución, y que queda todavía dentro del orden de la 
liturgia antigua romana, es la oración en silencio del cele- 
brante antes de pronunciar la secreta. Las redacciones que 
del Ordo de Juan Archicántor se hicieron por autores francos 
del siglo virr, lo mismo que los demás Ordines Romani, pre- 
sentan al celebrante de las misas solemnes, después que se 
han dispuesto en el altar las ofrendas de los fieles y del clero, 
en actitud de tomar en sus manos su propia ofrenda para 
elevarla y, dirigiendo su mirada hacia el cielo, orar en silen- 
cio t. También se menciona la invitación que dirige al clero 
que le rodea para que ore por él, 


2 EISENHOFER, 11, 141. 

3 EISENBHOFER, II, 139. Battifol las explica de la misa privada 
(Lecons, 21 144); Fortescue, de la pausa originada por la entrega 
procesional de las ofrendas (tp. 305). 

4 Capitulare eccl. ord. (SiLVA-TAROUCA, 198): Ipse vero pontifex 
novissime suas propias duas (oblationes) accipiens in manus sua(s), 
elevans (= elevatis) oculis et manibus cum ipsis ad caelum, orat 
ad Deum secrete, et completa oratione ponit eas super altare. A 
continuación el archidiácono prepara el cáliz, después de lo cual 
el obispo dice profundamente inclinado la oratio super oblata. Pa- 
recido es el texto paralelo del Breviarium (1. c.), que se refiere a 
las costumbres de un convento, y en el que se repite el mismo rito 
para el cáliz: similiter offerat et vinum. 

5 Breviarium (1. c.): Tunc vero sacerdos dextera laevaque aliis 
sacerdotibus postulat pro se orare. Estos testimonios, como se ve ya 
por el mal latín, datan de antes de la reforma carolingia, de la 
mitad del siglo vmi (SiLva-TAROUCA, 1805), 


4. LAS CEREMONIAS Y ORACIONES. 42-46 615 


LAS PRIMERAS ORACIONES; SU CARÁCTER INTERCESOR 


45. La primera fórmula abreviada de tales oraciones de 
oblación la trae en el siglo 1x el sacramentario de Amiéns. 
Su idea principal se reduce a la humilde oblación de los do- 
nes ya dispuestos sobre el altar, que se designan como oíren- 
das de los fieles $, es decir, suponen la entrega procesional. 
Estas oraciones de ofrecimiento más antiguas y las ceremo- 
nias que las acompañan aumentan enormemente hacia fines 
del siglo x y aun más allá, concentrándose sobre el principio 
de la oblación antes de que se lleve el cáliz al altar. Todas 
tienen carácter intercesor; es decir, el ofrecimiento se hace 
por (pro) ciertas personas e intenciones. Manifiestamente se 
trata de influjos tardíos de la liturgia galicana ”. Los prime- 
ros principios se notan ya en Amalario, cuando en su expli- 
cación de los offerenda enumera, basándose en prescripcio- 
nes del Antiguo Testamento, una serie de intenciones pro 
quibus offerre debeamus sacrificia *: cumplimiento de votos 
que se hicieron en momentos de angustia, acción de gracias, 
expiación de nuestros pecados; por la casa real, por los esta- 
dos eclesiásticos, por la paz. Su coetáneo algo más joven, Va- 
lafrido Estrabón (+ 849), se ve obligado a combatir la opinión 
de que se haya de ofrecer una oblación especial y decir una 
oración propia por cada intención, como si no fuera posible 
rogar una petitione pro multis ?. 


EL FIN DE LAS CEREMONIAS MÁS ANTIGUAS 


46. Por lo que se refiere a las ceremonlas—aunque lo 
que vamos ahora a tratar se aplica también a las oracio- 
mes 10—, elemento primordial del orden en que se colocan 
sobre el altar es la intención de honrar con él ciertos miste- 
ríos de nuestra fe; tendencias que se encuentran simultánea- 
mente en Oriente y en Occidente. Mientras en los Ordines 


s Esta oración, que se divide en dos partes, tiene el siguiente 
texto: Hanc oblationem, quaesumus, omnipotens Deus, placatus acci- 
pe, et omnium offerentium et eorum, pro quibus tibi ojjertur, pecca- 
ta indulge. Et in spiritu humilitatis... Domine Deus (Dan 3,39s; 
casi con el mismo texto que tiene actualmente) (LEROQUAIS, Les sa- 
cramentaires, 1, 39s). Edición íntegra de este ordinario de la misa 
por el mismo autor en «Eph. Liturg.» (1927) 441. La primera fórmula 
(Hanc... indulge. Per) se usaba también posteriormente en el mis- 
mo conjunto (LEROQUAIS, 1, 126 155 211; 11, 25 345). 

: 7 Los textos véanse más adelante al tratar del memento de los 
vivos. 

8 AMALARIO, De eccl. Off., INT, 19: PL 105, 1197. 

9 VALAFRIDO ESTRAEFÓN, De ezxord. et increm., c. 22: PL 114, 948. 
También REGINO DE PRÚM (De synod, cayusis, TI, inquis, 73: PL 132, 
190) pide que no se ofrezca más que una oblata para todas las in- 
tenciones. 

10 Cf. más adelante 48 con las notas 22 y 25. 
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antiguos se da muy poca importancia a este problema !*!, en 
los del área carolingia se habla de dos cruces que el cele- 
brante debe formar de oblata al lado del cáliz *?., Todavía hacia 
el año 1100, misales de la región de Montecasino exigen que 
la oblación se ordene in modum crucis *?, En España da el 
obispo Ildefonso instrucciones mucho más detallistas: mien- 
tras que en días ordinarios no se coloca más que un pan, en 
los domingos han de ponerse cinco de modo que formen una 
cruz; en Navidad y otras solemnidades deben ser 17 panes. 


Los domingos Navidad 


de los que cinco han de formar una cruz, y los restantes 12, 
un círculo alrededor de la cruz; en Pascua y Pentecostés son 
45 panes !**, El Liber officiorum de Tréveris (siglo x11) polemiza 


11 En el Ordo Rom. ] (n. 14: PL 78, 944) se dice del archidiácono 
sólo: componit altare. Unicamente el Ordo de S. Amand le manda 
formar de las oblatae tres o cinco ordines encima del altar (Du- 
CHESNE, Origines, 479s). En el mosaico de San Vitale, de Ravena, los 
panes están colocados simétricamente a ambos lados del cáliz 
(BRAUN, Der christliche Altar, 1, lám. 6). De un modo semejante 
también en el de Sant'Apollinare, donde Melquisedec, que hace las 
veces del celebrante, tiene en sus manos un tercer pan (DÓLGER, 
Antike u. Christentum, 1 [1929], lám. 10). 

12 RABANO MAURO, De inst. cler., 1, 33, additio: PL 107, 324 D. 
Representaciones gráficas en el salterio ilustrado de Stuttgart (s. 1Xx) 
(FIALA, 190). 

13 EBNER, 309; FIALa, 203. Se trata evidentemente de formas des- 
tinadas para la comunión de los monjes. 

14 ILDEFONSO, Revelatio: PL 106, 883-890; también en MARTENE, 
1, 4, 6, 10 (TI, 389). Avisos parecidos se dan en fuentes irlandesas; 
pero, a lo que parece, no antes del siglo x1; véanse las referencias 
en K. BuRrDacH, Der Gral (Stuttgart 1938) 206. La costumbre de for- 
mar determinadas figuras con las oblata se encuentra en la misa 
mozárabe, conforme veremos más adelante 426, y esto en tiempos 
muy remotos, también a la fractio.—Los dibujos están tomados de 
PL 106, 886-888: advertimos que en el original las dos figuras de 
Pentecostés y domingo de Resurrección no contienen precisamente 
45 círculos (=panes). 
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Pentecostés Domingo de Resurrección 


contra los que quieren se consagren siempre tres oblatae para 
atenerse al simbolismo !** del número 3. Además de las nece- 
sidades de la comunión del pueblo, se nota en tales costum- 
bres la tendencia a expresar simbólicamente algunos motivos 


de la oblación o, al menos, la preferencia por ciertos números 
simbólicos '*, 


LA DISTRIBUCIÓN EN LA LITURGIA BIZANTINA; 
MODO DE ENCOMENDAR A PARTICULARES 


47. Un paso más en esta evolución lo dió la liturgia bi- 
zantina. Además de aludir con la ordenación de las ofrendas 
a algunos misterios de la fe, se ven en ella las intenciones 


15 FRANZ, 374. El número de tres corresponde ciertamente a una 
tradición antiquisíima: cf. el mosaico de Sant'Apollinare (véase la 
nota 11), Según el Ordo Rom. ] (n. 48: PL 78, 958), el archidiácono 
alarga a cada uno de los tres cardenales presbíteros que celebran 
en las grandes solemnidades juntamente con el papa oblatas tres. 
Desde la baja Edad Media es costumbre en la misa solemne papal 
llevar al altar tres formas grandes, de las que el episcopus sacrista 
debe comer dos en el acto; asimismo tiene que probar el vino y el 
agua; facit probam, dice el Ordo Rom. XV (hacia 1400) (n. 81: 
PL 78, 1325 D); Cf. MARTENE, 1, 4, XXXVII (1, 681 E). Se trata de la 
llamada praegustatio, que se ha conservado de aquellos tiempos in- 
seguros, en que se empleaba con tanta frecuencia el veneno, 
Cf. MARTENE, 1, 4, 6, 14 (1, 3915); BRINKTRINE, Die feierliche Papst- 
messe, 19s. Datos sobre el ambiente obscuro del que nació esta cos- 
tumbre, en CoRBLeT, 1, 381. Esta praegustatio se prevé aún en el 
Caeremontale episc., 11, 8, 60s; cf. 11, 8, 11; I, 11, 12. En Narbona se 
usaba diariamente todavia hacia 1700 (De MOLÉON, 255). 

16 De todos modos, tiene cierta importancia el número impar 
(cf. más arriba 1, 49258). Según los Canones Basilii, ec, 99 (RIEDEL, 
277), deben ser o uno o tres panes; según el Ordo de la iglesia de 
Letrán (FiscHer, 81) uno, o tres, o cinco. En Cluny son general- 
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más importantes. Las demás liturgias orientales desconocer 
generalmente prescripciones tan minucíiosas, y en los días de 
comunión ni ponen ni consagran más que un pan mayor??'. 
En la misa bizantina, más o menos desde el final del siglo x, 
se fué imponiendo la norma de preparar para la proscomidiu 
cinco panes, de los que no se escogen para el altar más que 
determinadas partículas, que luego se colocan según un or: 


den fijo. Del primero de los cinco panes se recorta el «corde- 
ro»; del segundo, una partícula, en honor de la Santísima 
Virgen; del tercero, nueve partículas, en honor de determi. 


mente tres o cinco oblata; el sacerdote hace las cruces, etc., sobr 
la de en medio (UnaLricI Consuet, Clun., II, 30: PL 149, 718 B; 
cf. 1, 6 8 (6525); III, 12 (7555). 

17 HANSSENS, II, 185, Panes más pequeños se añaden en días «le 
comunión sólo en el rito de los armenios, maronitas y cristiano: 
malabares. En tiempos más antiguos se discutía en algunos tilo: 
mucho sobre el número de las formas, exigiéndose con frecuenc!:: 
que sea un número impar. Finalmente, se impuso el punto de vi: 
práctico, que prescindé de esta norma. Un obispo sirio-occident::! 
da ya en tiempos muy remotos al diácono la instrucción de punu 
un pan para cada diez personas que comulgan (FIANSSENS, 1!, 
195-200). 
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nados santos que se nombran; del cuarto, un número indefi- 
nido de partículas, por los vivos que se quieren encomendar, 
y del quinto, otras por los difuntos !?. Todas ellas tienen su 
orden señalado sobre el discos, patena grande, en la que se 
trasladan al altar, colocándola al lado izquierdo del cáliz. Los 
recortes de los primeros tres panes forman la primera fila, 
en cuyo centro está el «cordero»; los recortes por los vivos, la 
segunda, y los por los difuntos, la tercera *”. A esta segunda 
y tercera filas, entre los rusos, podían contribuir los fieles con 
una partícula, entregando: antes de la misa un pan para 
que de él se recortara. 


RAZÓN DE SER DEL GRUPO DE ORACIONES DEL 
MODELO «SUSCIPE S. TRINITAS> 


48. Este recuerdo simbólico de personas o, en general, de 
determinadas intenciones, no logró imponerse en Occidente. 
Lo suplen los occidentales ampliamente con oraciones. Hacia 
fines del siglo x subía el obispo en la misa solemne al altar 
después de la entrega procesional de las ofrendas para reci- 
tar una serie, más o menos larga, de oraciones de oblación, 
en las que se han detallado las intenciones más importantes, 
y que después de algunas tentativas, para acomodarlas mejor 
al estilo del canon romano ??, todas se atienen a un mismo 


18 BRIGHTMAN, 356-359; HANSSENS, 11, 182-185; en las pv. 185-196 
se expone la historia de esta costumbre. En el Typicón, de la em- 
peratriz Irene (hacia 1100), se determina que se han de emplear siem- 
pre siete panes; de entre ellos, el cuarto se ofrece por el emperador; 
el quinto, por los monjes difuntos; el sexto, por los difuntos de 
la casa imperial; el séptimo, por los miembros vivos de la misma 
(HANSSENS, 1l, 1885). i 

19 El dibujo está tomado de MERCENIER-PARIS, La priéere des égli- 
ses de rite byzantin, 1, 216. En la iglesia cismática estas partículas 
no se consagran, por cierto, juntamente con el «Cordero», sino que 
se echan, por regla general, antes de la. comunión del pueblo, en 
el cáliz, de donde, empapadas con el sanguis, se sacan para la co- 
munión mediante una cucharita (HansseNs, Il, 200-206). El resto del 
pan ofrecido se reparte al final de la misa como antidoron a los 
fieles, Entre los rutenos unidos, las prescripciones sobre las partícu- 
las ya no se observan en los últimos tiempos en todos sus pormeno- 
res (1. c., 1835). 

20 Véase arriba en la nota 6 la fórmula Hanc oblationem. Evi- 
dentemente que se ha formado según el modelo del Hanc igitur obla- 
tionem, que tenía precisamente el fin de indicar las intenciones por 
las que se ofrecía el sacrificio, La misma fórmula se encuentra en 
el siglo x1I en los sacramentarios de Limoges (LEROQUAIs, I, 155) y 
Moissac (MARTENE, 1, 4, VIII [1, 539 A]); en Limoges es la oración 
principal de oblación del misal de 1483 (MARTENE, 1, 4, 6, 16 [I, 
393 DJ). La fórmula se encuentra también en el Missale mixtum, 
mozárabe (PL 85, 536 C). Asonancias a las fórmulas del canon se 
encuentran sobre todo en los títulos que se dan a Dios; p. ej., cle- 
mentissime Pater, sacramentario de Angers (s. X) (LEROQUAIS, 1, 71). 
Pór lo que se refiere al actual Suscipe sancte Pater, cf. más adelante 
la nota 83. 
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esquema, que acusa claramente su procedencia galicana. Em- 
piezan invariablemente del modo siguiente: Suscipe sancía 
Trinitas hane oblationem, quam tibi offero pro...; luego se 
nombran las intenciones, y se sigue con una oración subordi- 
nada final (ut...); la fórmula final puede ser lo mismo ga- 
licana que romana ?!. Nos encontramos con dicha oración ya 
en el siglo 1x en el norte de Francia, unas veces como ora- 
ción aislada ??, otras en diversas repeticiones, con los corres- 
pondientes cambios en cada una de ellas ?*. Los ordinarios de 
misa de siglos posteriores contienen las intenciones más va- 
riadas: por el mismo celebrante, por la comunidad eclesiástica 
y sus bienhechores, por el rey y el pueblo cristiano, por dis- 
tintas personas, por enfermos y por difuntos. La serie de es- 
tas oraciones la suele encabezar la fórmula conservada hasta 
la actualidad, y que, según el modelo del canon, nombra 
como primer motivo de la celebración el recuerdo del miste- 


21 Al lado del Per Christum romano se encuentra con frecuencia 
el Qui vivis, galicano, pero a veces también Per te Jesu Christe (así 
en un misal dominicano del siglo x111) (SóLcH, 77, nota 152) y Quod 
ipse praestare dignetur (misales de Fécamp) (MARTENE, 1, 4, XXVIs 
[1, 637 6407). Acerca del origen galicano de estas fórmulas véase 
JUNGMANN, Die Stellung Christi, 84s 88 105, nota 43s. También el 
dirigirse a la Santísima Trinidad es de origen galicano. En la litu:- 
Ona anterior se desconoce por completo (1. c., 80 91 109; 
cf. ss). 

22 Como memoria Imperatoris en el sacramentario de Sens 
(L. DELIsLE, Mémotre sur d'anciens sacramentaires [París 1886] 107): 
Suscipe, sancta Trinitas, hanc oblationem quam tibi ofjerimus pro 
Imperatore nostro illo et sua venerabili prole et statu regni Fran- 
corum, pro omni populo christiano et pro elemosinarus nostris et 
pro his qui nostri memoriam in suis continuis orationibus habent, 
ut hic veniam recipiant peccatorum et in futuro praemiu consequi 
mereantur aeterna. En el devocionario de Carlos el Calvo (ed. F'ELI- 
CIANO NINGUARDA [Ingolstadt 15831 p. 112s), esta misma oración, ape- 
nas cambiada, se la propone también para uso de los seglares como 
Oratio cuando offertis ad missam pro propris peccatas et pro ani- 
mabus amicorum. Empieza: Suscipe sancta Trinitas atque indivisa 
unttas, hanc oblationem quam tib1 offero per manus sacerdotas tu, 
pro me... ut...; después sigue, con ligeras modificaciones, el sal- 
mo 115,128 y la continuación de la súplica por los difuntos. Más 
ejemplos de sacramentarios de los siglos 1x y x en LEROQUAIS, Les 
sacramentaires, 1, 52 59 63 71 76. 

23 Dos sacramentarios de S. Thierry, en Reims (segunda mitad 
del siglo 1x y fines del x respectivamente [Cf. LEROQUAIS, 1, 215 9157), 
contienen la fórmula actual (in memoriam) y tres más: por el rey. 
por el sacerdote mismo y por los difuntos (MARTENE, 1, 4, IX X 
[I, 545 548s]). Así también el sacramentario de $. Amand (fines 
del siglo 1x) (LEROQUAIS, I, 56); de un modo semejante el de Corbie 
(sin la fórmula para el sacerdote mismo) (1. c., 27), En el sacra- 
mentario de Amiéns, de la segunda mitad del siglo Ix, sigue a la 
oración aludida más arriba en la nota 6 la oración Suscipe sanctu 
Trinitas en cinco repeticiones, cada cual con sus modificaciones co- 
rrespondientes, o sea, además de las cuatro mencionadas, otra 'po" 
el pueblo cristiano (LEROQUAIS en «Eph. Liturg.» [1927] 441s). Diver- 
sas redacciones posteriores se encuentran en F. CABROL, Diptyques, 
%1I1: DACL 4, 1081-1083. 
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rio de la redención ?*, unido siempre a la conmemoración de 
los santos 25, De este modo se encuentran ensartadas en algu- 
nos misales después del siglo xr hasta trece fórmulas del 
mismo esquema ?f. Estaban destinadas a ser pronunciadas 
por el celebrante después de que el diácono, terminada la en- 
trega procesional de las ofrendas ?”, las había colocado sobre 
el altar 28 y probablemente después de haber añadido su pro- 
pia oblación 2?, pero de todos modos antes de traer el cáliz. 


O o o 


24 4 yecez, con una frase que reconoce expresamente la suma 
conveniencía de tal conmemoración, como si con ello quisiera pedir 
perdón py :a, multiplicación exagerada de las intenciones particu- 
lares: Surspe, sancta Trinitas, hanc oblationem quam offero im- 
primis, wi tustum est, in memoriam... Así en el ordinario de Séez 
(PL 78, 243 D). 

25 Un contenido parecido a esta fórmula tiene la última oración 
de oblación, que en el misal de Stowe (ed. WARNER [HBS 32] 9) 
fué intercalada por Moelcaich (s. 1x) inmediatamente antes del Sur- 
sum corda: Grata sit tibi haec oblatio plebis tuae, quam tibi offe- 
rimus in honorem Domini nostri Iesu Christi et in comunentorurro- 
nem beatorum apostolorum tuorum ac martyrum tuorum et con- 
fessorum, quorum hic reliquias specialiter recovmus n. et eorum quo- 
rum festivitas hodie celebratur et pro animabus... et poenientium 
nostrorum, cunctis proficiant ad salutem. P. D. 

26 Trece fórmulas contiene la Missa Illyrica (MARTENE, 1, 4, IV 
[I, 5095)), El misal de San Lorenzo, de Lieja (MARTENE, 1, 4, XV 
[I, 5905]), contiene siete; el ordinario de la misa de Gregorien- 
miinster (1, c., XVI [lI, 59851), seis; un misal del siglo xr de S. De- 
nis (1. C., 1, 4, V [I, 524s1), cuatro; asimismo, el misal de Troyes, 
de la misma época (1. c., VI [I, 5331), y el ordinario de la misa de 
Séez (PL 78, 248). Se trata, pues, principalmente de misales del 
grupo Séez (cf. más arriba I, 1235). Ejemplos del siglo xr de Ita- 
lia véanse en EBNER, 171 304s 337s. Algunas fórmulas del mismo 
contenido se encuentran en el ordinario de la misa de Milán, del 
O o (Codex sacramentorum Bergomensis [Solesmes 1900] p. 91, 
nota 1), 

27 El que preceda una entrega de ofrendas por lo menos de los 
clérigos, se dice claramente en una serie de ordinarios de la misa 
de las más diversas procedencias que datan de aquel tiempo; por 
ejemplo, en la Missa Illyrica (MARTENE, 1, 4, IV [I, 508 B]: Tunc 
convertat se suscipere oblationes presbyterorum atirumque. Des- 
pués de recibir la propia ofrenda de pan, reza una serie de ora- 
ciones de oblación. Sin «aliorumque» en el ordinario de la misa de 
Séez (PL 78, 248 A); misal de Montecasino (ss. XI-XII) (EBNER, 
309; cf. 1 c., 346); misal de St. Lambrecht (1336) (Kóck, 120), Con 
toda claridad habla también BERNOLDO DE CONSTANZA (Micrologus, 
Cc. 10s: PL 151, 9835) en primer lugar de la entrega procesional de 
las ofrendas, luego de las oraciones que se han de decir composita 
autem oblatione in altari: Veni sanctificator y Suscipe sancta Tri- 
nitas. El orden más antiguo es seguramente aquel en que el cele- 
brante dice las oraciones después de la entrega procesional de las 
ofrendas, cuando éstas estaban dispuestas encima de la mesa del 
altar, pero no había recibido aún la ofrenda de los clérigos; cf. Or- 
do Rom. II, n. 9: PL 78, 973 B: orat..., et suscipit oblatas de manu 
presbyterorum. 

28 Ordinario de la misa de Séez (PL 78, 248 C): Tune puro cor- 
de offerat Domino oblatas altari superpositas dicens. 

29 En la Missa Illyrica, la rúbrica delante de la serie de las 
oraciones dice que éstas han de decirse cum oblationes ojferuntur; 
por otra parte, toda esta teoría de oraciones se encuentra inter- 
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CONSECUENCIAS DE LA DESAPARICIÓN DE LA ENTREGA 
PROCESIONAL E INTRODUCCIÓN DEL PAN ÁZIMO 


49. Algo más tarde se notan ya los efectos de la transfor- 
mación de la entrega procesional de las ofrendas que se han 
obrado entre tanto. Verdad es que aun sigue practicándose 
esta procesión, pero sólo en las misas solemnes de las grandes 
fiestas, a las que generalmente se refleren las rúbricas de los 
misales, además de que las ofrendas ya no se colocan sobre 
el altar. La oblación del pan consiste en la forma que ofrece 
el sacerdote como don suyo, y que se ha de traer antes de 
empezar las oraciones. Pero como en sí es de tan poca apa- 
riencia, es natural que se espere también el cáliz, que en ade- 
lante se entrega al celebrante juntamente con la patena. Con 
esto, las oraciones de oblación vienen a decirse después de 
ofrendar el cáliz. Más aún: se plantea ahora la cuestión de 
si no sería preferible poner antes de ellas también todas las 
otras acciones preparatorias que se habían ido introducien- 
do, es decir, el lavatorio de las manos y la incensación, para 
que estas oraciones tuvieran su puesto inmediatamente an- 
tes de la súplica del Orate, frates, que existía ya desde hacía 
bastante tiempo, y sirviesen al celebrante como última pre- 
paración personal para el inminente ejercicio de su ministe- 
rio sacerdotal en la celebración del sacrificio eucaristico du- 
rante el canon ?”. 


EL GRUPO SE REDUCE A UNA SOLA FÓRMULA 


50. Por aquella época se nota también la tendencia a re- 
ducir el número de estas oraciones. Bernoldo de Constan- 
za (+ 1100) se erigió en paladin de este movimiento al alabar 
a los que se contentaban con una sola fórmula, en la que 
encomendaban a Dios a los vivos y a los difuntos 3! La fórmu- 


calada entre las dos fórmulas con las que el obispo ofrece la obla- 
ción propia teniéndola en sus manos (MARTENE, 1, 4, IV [1I, 508 E- 
510 El). El que el celebrante, por lo menos al principio, tenga en 
sus manos la propia oblación de pan, lo suponen también los or- 
dinarios de la misa de "Troyes y de Gregorienmúnster (1. c., 1, 4, 
VI XVI [l, 532 C 598 BJ). Cf. arriba la nota 26. En otros sitios de- 
-bieron preferir rezar las oraciones con el cuerpo inclinado después 
de haber depositado encima del altar la ofrenda propia. 

$0 Cf, más adelante 85. JUNGMANN, Gewordene Liturgie, 105ss. 
El hecho de que se rezaba a veces la oración Aperi Domine os meum 
en este sitio, pone de manifiesto que se sentía cierta necesidad de 
una oración introductoria. Sacramentario de S. Denis (s. xI) (Mar- 
TENE, 1, 4, V [I, 526 BJ); misales españoles del siglo xy (FPERRERES, 
130). 

31 BERNOLDO DE CONSTANZA, Micrologus, €. 11: PL 151, 984: Quae 
utique oratio a diligentioribus ordinis et comprobatae consuetudl. 
nis observatoribus tam pro defunctis quam pro vívis sola fregucn 
tatur. También Amalario se había opuesto a la acumulación «le 
tales oraciones; cf. más arriba I, 490. 
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la a que se refiere, y que decía el sacerdote solo inclinatus 
ante alíare, sigue el modelo tradicional: Suscipe sancta Tri- 
nitas. La que decimos actualmente antes del Orate fratres, 
inclinados ante el altar 3?, y que antes solía encabezar la serie 
de las fórmulas arriba mencionadas. 

Efectivamente, ya en los siglos Ix O X, según parece *, la 
encontramos aislada antes del Orate fratres y rezada por el 
celebrante, inclinado %t delante del altar, sobre todo en Ita- 
lia 35, como parte del ceremonial romano de oblación que se va 


o 


32 BErRNOLDO (1 Cc.) apunta sólo las palabras iniciales (y antes 
el Veni sanctificator, que no lo considera como oración de obla- 
ción). El texto íntegro lo da algo más tarde (c. 23: PL, 151, 9925): 
Suscipe, sancta Trinitas, hanc oblationem, quam tibi ojjerimus in 
memoriam passionis, resurrectionis, ascensionis Domini nostri lesu 
Christi et in honorem sanctoe Dei genitricis Mariae, sancti Petri 
et sancti Pauli et istorium atque omnium sanctorum tuorum, ut 
illis proficiat ad honorem, nobis autem ad satutem, et illi pro nobis 
dignentur intercedere, quorum memoriam agimus in terris. Per 
Christum. "También GUILLERMO DE Hirsau (+ 1091) (Const., 1, 86: 
PL 150, 1017) pide que se use siempre la misma fórmula Suscipe 
sancta Trinitas sin modificaciones. La inclusión de los muertos, exi- 
gida por Bernoldo, se encuentra en la redacción de la fórmula que 
usaba el antiguo rito cisterciense: ... ut eam acceptare digneris 
pro nobis peccatoribus et pro animabus omnium jfidelium aejunc- 
torum (Bona, II, 9, 2 [710s¡). Cf. también más adelante la nota 42. 

33 El ejemplo más antiguo parece encontrarse en un apéndice 
«de los siglos rx O Xx» del manuscrito de San Galo 348, que con- 
tiene el sacramentario Gelasiano franco (ed. MOHLBERG, Pp. 247; 
CÍ. KCIx). - 

34 La fórmula que por más tiempo se decía en esta actitud in- 
clinada fué la fórmula paralela por los difuntos. Así, antes del 
Orate fratres, en el sacramentario de Módena (después de 1174) 
(MURATORI, I, 92); en un misal del sur de Italia de hacia el 1200 
(EBNER, 322); en dos misales húngaros de hacia el 1195 y del si- 
elo xirr (Radó 43 [n. 17] 62). En su sitio -primitivo antes de la 
oblación del cáliz, se encuentran ambas fórmulas en el sacramen- 
tario de Limoges (Ss. XI) (LEROQUAIS, 1, 155). Este par de fórmulas 
se halla también en misales franceses hasta el siglo xv (MARTENE, 
1, 4, XXViIss [I, 637 640 644]: <f. 1. c., 1, 4, 6, 16 [1, 393 AJ). Con 
todo, parece que la segunda fórmula no se usaba más que en las 
misas de difuntos. Una tercera fórmula por los vivos se ha conser- 
vado en el misal de Salzburgo, de hacia el 1200 (Kóck, 124). El rito 
de oblación milanés contiene hasta la actualidad dos fórmulas del 
modelo Suscipe sancta Trinitas, y en los domingos y días de fies- 
ta, tres, que por cierto se dicen con los brazos extendidos. Les pre- 
cede otra fórmula de características parecidas, pero cambiados los 
títulos que se dan a Dios; se ha de rezar en postura inclinada y 
sigue inmediatamente a la oblación doble (Missale Amorosianum 
(19021 168). 

35 Ejemplos: de los siglos x1-X111 de Italia, ante todo de la re- 
gión de Montecasino, en IEBNER, 298 301 310 322 326 329 337; Fia- 
LA, 205s. Parece que se trata de una reforma que es parte del gran 
movimiento de la renovación cluniacense, venido del Norte; cf. tam- 
bién el sacramentario del convento cluniacense de Moissac (5. XD, 
que igualmente manda rezar la oración con el cuerpo inclinado 
(MARTENE, 1, 4, VIII [1, 539 AJ). 
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formando por aquel tiempo ?*. Sólo más tarde aparece coloca- 
da en este mismo sitio aun fuera de Italia, por lo menos en 
algunos países $”. 


AMPLIFICACIONES EN ESTA FÓRMULA RESPECTO 
A SU REDACCIÓN ACTUAL 


51. Con esta colocación, principalmente en textos más 
antiguos, presenta la fórmula dos amplificaciones respecto del 
texto actual. La serie de los misterios de nuestra redención 
adoptada por el canon: pasión, resurrección, ascensión, se en- 
cuentra más completa en la siguiente redacción: in memo- 
riam incarnationis, nativitatis, passionis, resurrectionis, as- 
censionis D. N. I. C.; la mención de los santos se hace gene- 
ralmente con la fórmula et in honore *8 sanctorum tuorum, 
quí tibi placuerunt ab initio mundi et eorum quorum hodie 
festivitas celebratur et quorum nomina hic et reliquiae ha- 
vbentur **. En uno de los grupos se suprime pronto la primera 
amplificación. En la segunda se intercala en el siglo XI, en 
algunos sitios, el nombre de la Santísima Virgen, y algo más 
tarde, y esto fuera de Roma, el de los Príncipes de los Após- 
toles 1%; finalmente, el de San Juan Bautista. Por lo demás, 
aparece, en lugar de las amplificaciones, la palabra istorum, 


38 INOCENCIO 111 (De s. alt. mysterio, 11, 60: PL 217, 834 C), 
aunque no mencione la fórmula, dice que el sacerdote reza incli- 
nado una oración. 

37 Para Lyón Cf. EBNER, 326 (Cód. XII, 2); MARTENE, 1, 4, XXXIII 
(Il, 659). Para el sur de Alemania, Kócxkx, 119ss; BEcK, 238 308; 
HOEYNCK, 3735; Cf. MARTENE, 1, 4, XXXII (I, 656). 

38 LeBRUN (Explication, 1, 315-317) llama la atención sobre la 
circunstancia de que la mayor parte de los textos medievales e in- 
cluso el misal de Pío V, en sus ejemplares más antiguos, ponen la 
variante in honore, en el homenaje, en el día del homenaje (es el 
mismo sentido en que decimos en el prefacio de la Virgen in ve- 
neratione B. V. M.), y no in honorem, para honra, porque sería 
una tautología teniendo en cuenta que luego sigue ut illis proficiat 
ad honorem, En aleunas iglesias se decía esta oración sólo en los 
días de fiesta (i. c., 317). Con todo, la Sagrada Congregación de 
Ritos, en su decreto del 25 de mayo de 1877, se ha inclinado a fa- 
vor del in honorem (Decreta authentica SRC, n. 3421, 3). 

39 Ambas ampliaciones se encuentran ya en los textos más an- 
tiguos: sacramentarios de S. Thierry (Ss. IX y X) (MARTENE, 1, 4, 
IX X [1, 545 B 548 El). La redacción actual (sin Johannes Bap- 
tista) aparece en BERNOLDO, Micrologus, €. 23 (cf. arriba la nota 32). 
P. SALMON, O. S. B. (Le «Suscipe sancta Trinitasp dans ¿Ordinuire 
de la messe: «Cours et Conférences», VI [Loyaina 1928] 217-227), 
ha reunido material de muchos manuscritos. 

40 Ordinario de la misa de Gregorienmiinster (MARTENE, 1, 4. 
XVI [1, 598 CJ). Mas referencias SALMON, 222, que, sin embargo, 
no tiene en cuenta la del Micrologus (nota anterior). Algunos mi- 
sales contienen una redacción propia de la fórmula Suscipe sanc' 
ta Trinitas en honor de todos los santos, con sus ampliaciones cu- 
CTO Ud sacramentario de S. Denis (S. XI) (MARTENE, 1, 4, 
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sobre todo en misales posteriores *!. Por lo que hace al resto 
de la fórmula, a la oración iniciada por el uf no se le da im- 
portancia alguna, conforme a su origen de fórmula de con- 
memoración:; más bien parece añadida por compromiso de 
forma: «que el sacrificio redunde en honra de los santos y 
sirva para alcanzar nuestra salvación y conseguir su vali- 
miento». De este modo no se expresa sino muy deficientemen- 
te que su verdadera función es substituir las demás fórmulas 
y resumir todas sus diversas intenciones 1”. 


«IN SPIRITU HUMILITATIS>, PIDIENDO A DIOS 
ACEPTE LA OFRENDA 


52. En otros sitios se decía una oración del mismo tipo 
que la Suscipe sancta Trinitus al ofrecimiento de los dones, 
mientras que antes del Orate fratres se metió la oración de 
Azarías: In spiritu humilitatis (Dan 3,39s), que debió rezarse 
igualmente inclinado el cuerpo. Esta fórmula por mucho 
tiempo quiso hacer cierta competencia a los modelos del Sus- 
cipe sancta Trinitas *%. En la liturgia normando-anglosajona 
incluso prevaleció, y aparece siempre delante del Orate fra- 


at Véase arriba la nota 32; SALMON, 223. Este istorum se en- 
cuentra también en el Ordo de la capilla papal, hacia el 1290 
(ed. BRINKTRINE en «Eph. Liturg.» [1937] 203). El istorum parece que 
fué originariamente una indicación para el celebrante de que en 
este sitio podia nombrar santos a su elección; es decir, que equi- 
valia a un «N». Cf. la enumeración de diversos santos en la se- 
gunda parte del Confiteor del ordinario de Augsburgo, reproduci- 
do en la explicación de la misa Messe singen oder lesen, que, a 
partir del año 1481, se imprimió repetidas veces; en ella se dice: 

. Ss. Katharinam, istos sanctos et omnes electos Dei, y el comenta- 
rista da consejos acerca de los santos que el sacerdote debe in- 
cluir en el Confiteor (FRANZ, 751). La antigua liturgia romana so- 
lía emplear en estos casos la palabra ille (Ordo Rom. I, n. 7: PL 
78, 940) C); véase más adelante al tratar de las fórmulas del Me- 
mento. En SaLMoN (l. c.) se discuten también algunas variantes de 
tipo lingiístico del Suscipe sancta Trinitas. En lugar del actual 
offerimus tienen los textos más antiguos, por regla general, offero. 

42 En casos aislados se intentó ampliar este pasaje del Suscipe 
s. Trinitas. Asi, p. ej., intercala el misal de Ratisbona del 1485: 
(...ad salutem) et omnibus fidelibus defunctis ad requiem (Beck, 
238); de modo parecido, el misal de Freising, del año 1520 (BEck, 
308), y el misal de Upsala, del 1513 (YELVERTON, 15). En el ordina- 
rio actual de la oblación se mencionan los difuntos ya en la pri- 
mera oración de oblación. Así que BATIFFOL (Lecons, 23) tenía algu- 
na razón al decir que el misal de Pío V bien pudo prescindir de 
esta fórmula. 

43 Cf. más arriba 45%. Más referencias de fuentes de los si- 
glos rx hasta xI, según pretende el autor, véanse en LEBRUN, Ezx- 
plication, 1, 284. Se confirma su procedencia del norte de Francia 
por el sacramentario de S. Denis (mitad del siglo x1) donde dice la 
rúbrica previa: inclinatus ante altare dicat (MARTENE, 1, 4, V [1, 
526 C1. 
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tres como última de las oraciones oblativas 1, lo mismo que 
en las liturgias de las órdenes antiguas *%, mientras que en 
los ordinarios del área romano-italiana, donde se encuentra 
también muy temprano, sigue generalmente, lo. mismo que 
en la actualidad, al ofrecimiento del cáliz **. Existen, pues, 
en nuestros días en el ofertorio dos oraciones que por la pos- 
tura corporal de profunda inclinación indican claramente 
que quieren anticipar el ruego de que Dios reciba los dones, 
que luego se expresa en el canon *”, 


3,A POSTURA CORPORAL 


53. Es notable que en estas dos oraciones que acompañan 
una ceremonia exterior de oolación se usa todavía la profun- 
da inclinación como gesto de oblación. Con ademán casi po- 
driamos decir cortesano, el sacerdote ofrece su don a Dios 


4 Para Normandía véanse los ejemplos en MARTENE, 1, 4, 
XXXVIs (1, 673 C 678 A); LrGG, Tracts, 42 60. Para Inglaterra, 
LeEGG, Tracts, 5 221; MaAsKELL, 94s. También en Suecia (YELVER- 
TON, 15). Para España véase EBNER, 342; FERRERES, 130 (nm. 520). 

45 Para los cistercienses véase FRaNz, 587. Para los cartujos, 
LeGa, Tracts, 101; Ordinarium Cart. (1932) c. 26, 20. Para los do- 
minicos, SóLcH, Hugo, 82. Así también en el Liber ordinanus de 
Lieja, benedictino, que tuvo una gran difusión (VOLK, 92). 

46 Una tercera fórmula de la misma categoría y del mismo des- 
tino que, según su contenido, seguía inmediatamente a la prepa- 
ración del cáliz desapareció más tarde. Decia: Domine lesu Cris- 
te, qui in cruce passionis tuae de latere tuo sarnguinem et aquam, 
unde tibi Ecclesiam consecrares, manare voluisti, suscipe hoc sa- 
crificium altari superpositum et concede, clementiSsime, ut pro 
redemptione nostra et etiam totíus mundi in cunspectum drvinae 
mañestatis tuae cum odore suavitatis ascenaat, Qui vivis. En la 
Missa Illyrica (MARTENE, 1, 4, 1V [l, 511 B)) en el ordinario de 
Séez (PL 78, 249 A) y en ordinarios del centro de Italia de los si- 
glos XI-XI1 (EBNER, 298 313; FIaLA, 204; MURATORI, 1, 905) sigue 
esta oración inmediatamente después de haberse colocado el cáliz 
encima del altar; así también en el misal de 12336 de St. Lambrecht 
(Kóck, 121), En el misal de San Lorenzo, de Lieja, acompaña la 
elevación del cáliz (MARTENE, 1, 4, XV [I. 591 DJ). Aparece tam- 
bién inmediatamente antes del Orate fratres en ordinarios de los 
siglos x1-x11 del centro de Jtalia una vez con la rúbrica de que se 
la puede substituir por la fórmula Suscipe sancta Trinttas (EBNER, 
301). Le preceden estas palabras: Tunc inclinet se saceraos ante 
altare et dicat (1 C.: cf. EBNER, 296 341). 

47 Ambas fórmulas se encuentran ya en el ordinario de la 
misa del siglo xr de Montecasino (EBNER, 340 [cód. € 32]: cf 3098). 
Por lo demás, ambas fórmulas se usan también en Italia sólo ra- 
ras veces antes de que se impone por los franciscanos el misal de 
la curia romana (cf. EBNER, 314). Cf., sin embargo, a partir del si- 
glo Xo1 para Lyón, EBNER, 326; MARTENE, 1, 4, XXXIII (1, 659); 
v para la región del sur de Alemania, ByckK, 2378 3078; Kóck, 1322. 
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diciendo: In spiritu humilitatis +8 o Suscipe sancta Trini- 
tas 9, 


LA CEREMONTA DE EXTENDER EL CORPORAL 


54. No es mucho más reciente otra serie de textos del 
ofertorio que están directamente relacionados con determi- 
nadas acciones, las que sirven de interpretación *%. Hablare- 
mos de ellos al explicar las ceremonias. 

En primer término hay que preparar el altar. En la misa 
solemne, el diácono lleva el corporal, metido en una bolsa, 
inmediatamente antes del ofertorio al altar, generalmente 
durante el Credo. Este corporal, que se extiende sobre el al- 
tar, ha quedado reducido en la actualidad a proporciones 
muy sobrias; únicamente en la solemne misa papal cubre todo 
lo largo del altar, y lo colocan al principio del ofertorio un 
cardenal-diácono y un subdiácono 5!*, Así se hacia ya en el 
culto papal del siglo vi11 *?, Durante la Edad Media se decian 


48 Así en la Expositio mysteriorum missae, de GUILLERMO DE 
GOUDA, aparecida por primera vez el año 1486; Elevato igitur'ca- 
lice, parum suspiciens, devote alffectans humut corde pronus, ge- 
nibus parum jflexis, ut ¿lle dignissimus aiguevur Uspicere: In spiritu 
humilitatis. La cita está tomada de M. SmiTs VAN WAESEBERGHE, Die 
Misverklaring van Meester Simon van Venlo: «Ons geestelijk Erf» 
(1941) 303. En los ordinarios de ta misa neerlandeses se trata del 
ofrecimiento simultáneo del cáliz y la patena (cf, 1. c., 325-327). 

49 Sacramentario camaldulense del siglo xr: paternam .cum 
oblatis accipit et inclinans se ad altare suppiiciter dicit hanc ora- 
tionem: Suscipe sancta Trinitas (EBNER, 355). Una costumbre se- 
mejante se encuentra por aquel tiempo también en Inglaterra: el 
sacerdote recibe el cáliz con la patena, et inclinato parum elevat 
calicem, utraque manu offerens Domino saciijiciumn .. : Suscipe sanc- 
ta Trinitas (FRERE, The use of Sarum, 715). El misal cisterciense 
manda todavía hacia 1617: elevatis patena cum pane et calice et 
genuflectens dicat (ScHNEIDER en «Cist.-Chr.» [1926] 349). 

50 La norma de acompañar a cada acción con una fórmula de 
oración, ya se manifiesta, p. ej., en la disciplina penitenciaria del 
siglo 1x y aumenta cada vez más en intensidad (JUNGMANN, Die 
lateinischen Bussriten, 91ss 212s). A esta costumbre deben su ori- 
gen las primeras fórmulas de absolución. 

51 BRINKTRINE, Die feierliche Papstmesse, 18. 

52 Ordo Rom. I, n. 12: PL 78, 943; Ordo Rom. IT, n. 9: PL 78, 
972 C. En los primeros siglos se cubria el altar fuera de la misa sólo 
con un mantel de tela preciosa, del que trae su origen nuestro an- 
tipendio. En el siglo vri se empezaba ya a dejar puestos en el al- 
tar los manteles de lino. Restos de la costumbre antigua se han 
conservado en el triduo de la Semana Santa, en el que se extien- 
den los manteles al principio de cada función. La palla corporalis, 
que se llamaba así porque sobre ella se colocaba directamente .el 
cuerpo del Señor, tenía un pliegue que después de colocar las for- 
mas sobre el altar y preparar el cáliz, permitía doblarla de tal 
modo, que cubría las ofrendas. En la baja Edad Media se sepa- 
raba la palla (palia) para el cáliz, del corporalis (corporal) (BRAUN, 
Die liturgischen Paramente, 184-192, 205-212; EISENHOFER, 1, 353- 
360). En algunos paises se usan dos o tres corporales (FERRERES. 
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en algunos sitios oraciones especiales para acompañar esta 
ceremonia *?. ; 


CÓMO SE COLOCABAN LAS OFRENDAS SOBRE EL ALTAR 
EN EL CULTO ESTACIONAL 


55. Cuando el altar queda preparado, se depositan en el 
las ofrendas, ceremonia que en el culto estacional romano se 
reglamentaba hasta en sus pormenores: el archidiácono, ayu- 
dado por los subdiáconos, ordena las oblaciones que se ha- 
bian escogido de entre las ofrendas de los fieles; a ellas añade 
el papa la ofrenda de pan de los clérigos y la suya propia; 
luego coloca el archidiácono el cáliz al lado derecho de la 
ofrenda del papa **. Todas estas ceremonias se hacen en sl- 
lencio absoluto, sin que se rece ni una sola oración. Como este 
mutismo era para los francos una cosa incomprensible, al 
trasladar la liturgia romana al imperio carolingio, pronto se 
llenó de oraciones, según vemos en misales francos de fines 
del siglo x, sobre todo en la Missa Illyrica *5, y esto aun pres- 
cindiendo de las innumerables apologías que, como en las 
otras partes de la misa, aparecen al principio y durante el 
ofertorio en gran abundancia $8, 


ESTE CEREMONIAL SE LLENA DE ORACIONES; 
FÓRMULAS PARA LA HOSTIA 


56. Las oraciones empiezan con la entrega de las ofren- 
las, y al entregar su don cada oferente con determinada 
fórmula, se le contesta a su vez diciendo unas palabras el que 
O recibe $”. Cuando el diácono recibe del subdiácono la obla- 
ión de pan destinada para el obispo, dice: Acceptum sit om- 


126, n. 499s). Los cartujos se sirven aún actualmente de una parte 
Jel corporal para cubrir el cáliz (Ordinarium Cart. [1932] c. 26. 20). 

53 Misales del centro de Italia hacia el siglo xix mandan al 
sacerdote rezar el salmo 67,29s (Confirma hoc... munera) y la ora- 
ción In tuo conspectu Domine haec munera nostra sint placita, ul 
nos tibi placere valeamus. Per (EBNER. 333; Cf. 337 340; FiALa, 203). 
Otra fórmula (Per hoc sacrificium salutare) véase en un misal flo- 
rentino del siglo xr (d. c., 300). La fórmula Jn tuo conspectu se en- 
cuentra también en el ordinario de la cavilla papal, de hacia el 
1290 (ed. BRINKTRINE en «Eph. Liturg.» [19371 201) y (con la rúbrica 
4d corporalia displicanda) en misales españoles de los siglos xy y 
Xvi (FERRERES, 126). 

54 Cf. más arriba I, 88. 

55 Cf. más arriba 1, 104 124. 

56 MARTENE, 1, 4, IV (I, 508-512), Se dicen apologías también 
durante el lavatorio de las manos (1. c., 1, 4, V (1, 5255)]), AMALA- 
rio (De eccl. off., 111, 19: PL 105, 1130 C) menciona ya en este 
sitio una oración con las características de una apología al decir 
del. sacerdote que, antes de recibir las ofrendas de los clérigos. 
vide pro suis proptis delictis remissionem, ut dignyus sit accegere 
al altare et ad tactum oblatarum, 

57 Cf. más arnmba 13. 
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nipotenti Deo et omnibus sanctis eius sacrificium tuum $8, Al 
entregarla al obispo, éste la recibe con otra fórmula parecida 
de bendición, no sin que antes el diácono haya rezado su 
oración, en la que se la ofrece a Dios $?, Al recibirla el obispo, 
a su vez la presenta a Dios con otra oración, que comprende, 
aproximadamente, la primera mitad del actual Suscipe sanc- 
te Pater *% o con otra fórmula parecida %!, cerrándose todo 
con la larga teoría de oraciones oblativas, de las que hemos 
hablado ya. 


FÓRMULAS PARA RECISIR Y OFRENDAR EL CÁLIZ 


57. Algo semejante ocurre cuando el celebrante al final 
de iestas oraciones recibe el cáliz 42, que por regla general 
contiene ya el vino 3, El diácono se lo entrega con una ora- 


58 Más tarde, en forma ambnliada. Un misal español del si- 
glo xv manda rezar al diácono ad hostiam ponenaam: Grata sit 
tibi haec oblatio, quam tibi offerimus pro nNOsITiS UELCLIS et ECcCcle- 
sia tua sancta catholica. Según J. SERRA DI VILARO: JL 10 (1930) 
392, Cf. FERRERES, PP. LX LXIX LXXX CV CXI 126, en donde no se la atri- 
buye al diácono. 

59 Suscipe, Domine, sancte Pater, hanc oblationem et hoc sacri- 
ficium laudis in honorem nominis tui, ut cum suavitate ascenaal 
ad aures pietatis tuae. Per (1. c., 508 D). 

60 Es decir, que la ofrenda de pan se considera como oblación 
de todos aquellos por cuyas manos había pasado: subdiácono, diá- 
cono, obispo. El que la fórmula con la que el celebrante ofrece la 
oblación a Dios no represente una oración especificamente sacer- 
dotal, sino una fórmula privada y personal, se conoce por la cir- 
cunstancia de que a veces es la misma fórmula, apenas modifica- 
da, con que los seglares entregan su oblación; así, p, ei., en un 
sacramentario del norte de Italia del siglo xn (EBNER, 306): Tibi 
Domine creatori meo; cf, más arriba 1392 También el diácono 
reza a veces la misma fórmula cuando entrega al sacerdote la pa- 
tena con la forma; así en un pontifical italiano de los siglos XxI- 
XIr (EBNER, 312); en el sacramentario de Módena (antes del 1174) 
(MURATORI, I, 90). 

1 Un pontifical italiano de los siglos xIi-xm (en EBNER, 312) 
manda al sacerdote rezar el salmo 19,24. 

62 A veces se usa también más de un cáliz, lo cual no nos pue- 
de extrañar si recordamos que se daba la comunión al pueblo sub 
utraque specie. Así se habla en Montecasino en el siglo xr de siete 
cálices (MARTENE, 1, 4, 6, 11 [I, 3901), San Bonifacio consultó este 
asunto con Roma, y recibió la respuesta de que no era conveniente 
duos vel tres calices in altariío ponere (Gregorio 1I a San Bonifa- 
cio [7261: MGH Ep. Merow. et Karol. aevi, 1, 276). En las liturgias 
orientales se habla de varios cálices: Const. Ap., VIII, 12,3 (QuUASs- 
TEN, Mon., 212, lín, 21), liturgia griega de Santiago (BRIGHTMAN, 62, 
lín. 17 28), liturgia siria oriental (1. c., 295, lín. 18) y, sobre todo, 
en la liturgia griega de San Marcos (BRIGHTMAN, 124, lín. 8; 134, 
lín. 10); cf. ANDRIEU, Immixtio et consecratio, 240-243. 

ez El que el diácono eche el vino, lo dice, p. ei., el misal de Tro- 
yes (hacia 1050): Diaconus vergens libamen in calicem awcat: Ac- 
ceptum sit omnipotenti Deo sacrificium istud (MARTENE, 1, 4, VI 
[1, 532 DJ). En otros sitios dice el diácono la misma fórmula al 
colocar el cáliz sobre el altar, Misales del centro de Italia de los 
siglos xr y XIr, en EBNER. 328 337: FiaLa, 204; sacramentario de 
Besancon (s. xD (LEROQUAals, I, 139). 
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ción compuesta de textos de los salmos *t, y el obispo, elevan- 
do el cáliz, lo ofrece a Dios con la oración conocida Offeri- 
mos tibits u otra fórmula semejante. Pero, además, el cele- 
brante, antes de ofrecer el cáliz a Dios, suele contestar al 
diácono con otra frase de los salmos $$ o, lo mismo que al re- 
cibir la hostia, con una bendición 7, Estas fórmulas se en- 
cuentran ya en misales de los siglos Ix y X. 


ORACIONES PARA OFRECER JUNTOS 
LA FORMA Y EL CÁLIZ 


58. A consecuencia de evoluciones ulteriores, el proceso 
de estas ceremonias se abrevia y gana en claridad. Cuando *a 
oblación del pan se hace con una hostia delgada y que cabe 
en una patena pequeña, el diácono suele entregar al obispo 
juntas la ofrenda de pan y vino, O sea. el cáliz cubierto con 
la patena $f, 'acompañando este nuevo rito con el versículo 


64 Immola Deo sacrificium laudis et redde Altissimo vota. Sit 
Dominus adiutor tuus, mundum te faciat, et dum oraveri3 ad eum, 
exaudiat te (salmos 49, 14; 27,7; 90,15). Missa Illyrica (MARTENE, 1, 
4, IV [L 511 AJ), ordinario de Séez (PL 78, 249 A) y algunos ordi- 
narios de la misma familia (e. Pe EENER, 301 309; FIaALa, 203). 

65 Missa Illyrica, 1. €. (511 A 

65 Salmo 115,3 (125) (Quid PeLCiDUOniOS así lo atestiguan los dos 
sacramentarios de S. Thierry (ss. IX Y X) (MARTENE, 1, 4, IXs [I, 
545 D 549 B]). y esto antes de que aparezca en las fuentes la ex- 
hortación: Immola... (cf. la nota anterior). También en el ordina- 
rio de Gregorienminster (s, 1X) (1. c.. XVI [I, 599 B]). Con el sal- 
mo 115,4 (13) (Calicem salutaris): ordinario de la iglesia de San Pe- 
dro (principios del siglo XII) (EBNER, 333). 

67 Ordinario de la misa de la iglesia, de San Pedro (cf. la note» 
anterior): Acceptum sit omnipotenti Deo sacrificium istud. Cf. la 
nota 63. 

68 No así en el misal de San Vicente, en el Volturno, donde se 
supone todavía hacia 1100 la comunión de todo el convento; el 
subdiácono lleva en su mano izquierda el cáliz, y en la derecha, 
patenam cum oblatis (FiaLa, 203 216). Sobre la disminución de las 
proporciones de la patena hacia el siglo xr, véase más adelante 430. 
En la misa privada de los cluniacenses se acostumbra ya en el si- 
glo x1I trasladar al altar ambas ofrendas juntas (GUILLERMO DE 
HIRsaAu, Const., 1, 36: PL 150, 1015 D); cf. UpaLnrici Consuet. Clun., 
II, 30: PL 149, 724 B. La alegoría medieval, que en ¡este caso se 
servía de sugerencias griegas, veía en el cáliz el sepulcro y en la 
patena la piedra que lo cerraba, pues en ella yacía la forma con 
el corporal plegado (antes de que el diácono lo extendiera sobre 
el altar): el cuerpo del Señor, envuelto en la mortaja. Cf. SICARDO, 
Mitrale, III, 9: PL 213, 146. Así se explica también el que se llame 
sindon el corporal (EBNER, 328; FIALA, 204). En el misal de Ratis- 
bona del año 1500 (Beck, 267; cf. 266) se interpreta la palia como 
la piedra del sepulcro: Accipe lapidem et pone super catiwcem. 
De un modo semejante, en el misal de Brixen, impreso en el 
año 1493, se dice en la pág. 130: Hic ponibur lapis super caticem. El 
misal de Lieja, del siglo xvr, manda al sacerdote rezar la siguien- 
te fórmula al cubrir el cáliz: Jn pace factus est locus elus... (Smits 
VAN WAESBERGHE en «Ons geestelijk Erf» [1941] 326). La misma fór- 
mula formando parte de un conjunto parecido, se encuentra «<n 
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del salmo Immola Deo sacrificium laudis et redde Altissimo 
vola tua (Sl 4914). El celebrante le contesta con otro ver- 
siculo;: Calicem salutaris accipiam et nomen Domini invoca- 
bo (Sl 115,4 [13]7) $9. Lo mismo se usaban otras fórmulas ?*, 
A continuación, el obispo ofrece el cáliz con la patena todo 
Junto, como se lo habían entregado a él, rezando una fórmu- 
la común para ambos. En la liturgia de los dominicos es una 
redacción breve y substanciosa del Suscipe sancta Trinitas 1; 


un misal húngaro del siglo xiv (RADÓ, 68). Cf. también el misa 
de Riga (S. xv); v. BRUININCK, 81. 

69 Ordinarium O. P. del 1256 (GUERRINI, 239); cf. LeGG, Tracts. 
78. Así también en el actual rito dominico; la respuesta del sacer- 
dote empieza, sin embargo, con el Quid retrivbuam (Missale O. P. 
[18891 18 27); la palabra del diácono se omite en la misa privada 
(L c., 18) De un modo semejante también en Tongrés, hacia 
el 1413 (De CORSWAREN, 126). Según el Liber ordinarius de Lieja, 
la palabra del diácono ha pasado a las oraciones del sacerdote, 
que luego sigue con el Quid retribuam (VoLk, 92). Así, más o me- 
nos, en un sacramentario del siglo x1r de la Camáldula (EBNER, 
296). Consecuentemente, se mimanda rezar al sacerdote Immolo... 
et reddam: así en el misal renano del siglo xIrr, descrito por F. RÓ- 
DEL (JL [1924] 84); cf. el misal de Riga; V, Bruiwincx, 81. En or- 
dinarios más recientes falta frecuentemente la palabra del dlá- 
cono (MARTENE, 1, 4, 6, 16 [I, 393 B DJ]; ln., 1, 4, XVII XXXII [I, 
600 E 659 BJ]; LrEGG, Tracts, 41 59). Un misal premonstratense del 
año 1539 amplía la fórmula: Panem caelestem ci calicem saluta- 
ris accipiam (WAEFELGHEN, 60, nota 1). Según el Ordo celebrandi, 
del siglo xrv, de Colonia (y asimismo todavía en el año 1514), 
el sacerdote empieza el ofertorio con In nomine Patris..., Quid 
retribuam, siguiéndose las oraciones de obleción (BINTERIM, IV, 
3, p. 222; cf, 1. c., 227). Así, más o menos, también en el rito cis- 
terciense del siglo xv (Franz, 587) y en el rito de San Pol de Léon 
(MARTENE, 1, 4, XXXIV [1, 662 Bl). 

70 BERNOLDO DE CONSTANZA, Micrologus, Cc. 23: PL 151, 992: 
Cum sacerdos accipit oblationem dicit: Acceptabile sit omntpoten- 
ti Deo sacrificium nostrum. Así el misal de Fécamp (hacia 1400) 
(MARTEME, 1, 4, XXVIT [I, 640 BJ); misal de Augsburgo, de 1386 
(HorYNCK, 373); cf. los misales estirios (Kóck, 119 122 125). Tam- 
bién en Riga (V. BRUININGK, 81). Según un pontifical de los si- 
elos x1-x11 de Nápoles (EBNER, 312), el sacerdote contesta al Jm- 
mola con la oración romana de penitencia Praeveniat. Una co- 
lección muy antigua de breves fórmulas de oblación, véase en el 
sacramentario húngaro de Boldau (hacia 1195) (RADÓ, 43). (De 
ella interesan especialmente los núms. 8 10 13 14) 

11 Missale O. P. (1889) 18s; Suscipe sancta Trinitas hanc obla- 
tionem, quam tibi offero in memoriam passionias Domini nostri 
lesu Christi, et praesta ut in conspectu tuo tibi placens uscenuat 
et meam omnium fidelium salutem operetur aeternum. La redac- 
ción más corta, que encontramos en la nota 83 del primer capí- 
tulo (cf. más arriba 1383) como fórmula con la que los seglares 
ofrecen su oblación, se emplea también por el celebrante (MAR- 
TENE, 1, 4, XXXI [1l, 65057; cf. EBNER, 326), Así también, más o 
menos, en la liturgia dominicana del siglo X1i1r (LeGG, Tracts, 78; 
SóLcH, Hugo, “7s con la nota 152). Además conservaban los pre- 
monstratenses un rito semejante hasta 1622 (SÓLCH, 78; WArEFELr 
GHEM, €3, nota 1) 
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asi también en Inglaterra ”? y en muchos sitios de Francia, 
donde prevaleció este modo del rito de oblación 73. 


OTRA BIFURCACIÓN DEL RITO 


59. En cambio, en otros sitios otra vez se vuelve a bifur- 
car. Verdad es que en un principio queda la patena con la 
forma encima del «cáliz y a veces se dice sobre ambos una 
oración a modo de bendición ”*+; pero más tarde, el sacerdote 
toma en sus manos primeramente la patena ?*, ofreciendo la 
forma con una oración propia, y a continuación hace lo mis- 


mo con el cáliz, si no es que deja este acto de ofrecimiento 
al diácono ?*, 


«SUSCIPE SANCTE PATER> 


60. En la Missa Illyrica tenemos ya los primeros gérmenes 
de la fórmula que hoy se dice al ofrecimiento de la patena: 


212 Sarum Ordinary (s. xun (Leca, Tracts, 220): Suscipe, sanc- 
ta Trinitas, hanc oblationem, quam ego miser et inaignus ojjero 
in honore tuo et beatae Mariae perpetuae virginis et oniun tuo- 
rum pro peccatis meis et pro salute vivorum et requie omunium 
fidelium defunctorum. Qui vivis (cf. 1. C., 5; MARTENE, 1, 4, XXXV 
[I, 667 ¡/A]; MASKELLI, 825; SIMMONS, The Layfolks Massbook, 
98s). El misal de Westminster (hacia 1380) (ed. LecGG [HBS 5] 
500) contiene otra fórmula: Offerimus tibi, Domine, caticem et 
hostiam salutaris tuam clementiam deprecantes... ascenaant. In 
nomine Patris. 

73 Ordinario de Coutances (LEGG, Tracts, 59); cf. el Alpha- 
betum sacerdotum (1. c., 41), impreso en Francia. El mismo rito 
se encuentra también, con otras fórmulas, en misales de los si- 
glos Xv y xvi de "Tours y Limoges (MARTENE, 1, 4, 6, 16 [I, 393]). 
Los cartujos usan en el mismo rito como oración el In spiritu 
humilitatis (MARTENE, 1, 4, XXV [I, 632 DJ]; LeGG, Tracts, 1005; 
Ord. Cart. [1933] c. 26, 20; cf. c. 29, 5 12). 

74 Según el pontifical de Durando, el sacerdote a cuya misa 
asiste un obispo, después de rogarle bendiga el agua, le ofrece el 
cáliz con la patena para que igualmente le eche una bendición 
(cf. más adelante la nota 125). Cf. los Statuta antiqua de los car- 
tujos (s. xIIr) (MARTENE, 1, 4, XXV [I, 632 DI). 

75 Una fase intermedia presenta, p. ej., el Alphabetum sacer- 
dotum; en primer lugar se ofrecen ambas ofrendas juntas, siguién- 
dose luego una breve bendición de la patena (LEGG, Tracts, 41); 
así también el ordinario de Coutances (1. c., 59). Un rito seme- 
jante se encuentra en el Ordo celebrandi, del siglo xv, de Colo- 
nia (BINTERIM, IV, 3, p. 2225). 

78 Claramente se ve este cambio al comparar el rito más an- 
tiguo de Sarum (s. xim (LraG, Tracts, 220s) con el más reciente 
(s. XIv) (1. c., 4s); además, ya al principio del siglo xiv (LrEGG, 
The Sarum Missal, 218, nota 8); en este último caso, la oblación 
se hace por separado. Este nuevo orden no se impuso en todos si- 
tios de Inglaterra. En cambio, se encuentra generalmente en los 
ordinarios más recientes del sur de Alemania (BEcxK, 237s 266s 
307s; HOEYNCK, 373; KóckK, 119-125). En Italia, la doble oblación 
es lo normal ya en el siglo xi (EBNER, 300s 306 309 328, etc.). 
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Suscipe sancte Pater *”, y la fórmula completa del cáliz: Offe- 
rimus ?8, ambas acompañadas de otras oraciones ?*. No parece 
que se les daba a estas dos fórmulas categoría de verdaderas 
oraciones sacerdotales, como a la colecta y la secreta +”. So- 
bre todo en la oblación del cáliz se contentaban a veces con 
una fórmula más corta *!. En :los ordinarios italianos de la 
misa se perfila a partir del siglo xI, cada vez con más clari- 
dad, el posterior orden romano de oblación, cuyos elementos 
todos se encuentran ya en la Missa Mlyrica. Se suprimen los 
versículos de salmos al entregar y recibir el cáliz. Al lado de 
una oración de oblación única $? aparece ahora para el ofre- 
cimiento de la hostia el Suscipe sancte Pater como en su for- 
ma actual, que hasta entonces se usaba bien poco $%, Después 


77 Para el ofrecimiento de la propia ofrenda de van: Suscipe, 
sancte Pater, omnipotens aeterne Deus, hanc immacutatam hos- 
tíam, quam ego indignus famulus tuus tibi offero Deo meo vivo 
et vero, quia te pro aeterna salute cunctae Ecclesiae tuae suppl:- 
citer exoro. Per (MARTENE, 1, 4, IV (I, 508 El). Esta misma 
fórmula breve, con el texto contaminado, en un ordinario del sur de 
Italia (EBNER, 346). 

78 La fórmula aparece por primera vez, con el título Offerto- 
rium sacri calicis post oblationes oblatarum, como una interca- 
lación de los siglos 1x o Xx, en el Ms, 348 de un sacramentario de 
San Galo (MOHLBERG, Das fránkische Sacramentarium Gelasianum, 
p. 247; cf. xcrx). En éstas, así como en otras fuentes antiguas, 
faltan las palabras pro nostra el totius mundi salute; cf, LEBRUN, 
Explication, I, 279. 

79 MARTENE, 1, 4, IV (1, 508 E 511 3); entre estas dos fórmu- 
las están las oraciones de oblación arriba explicadas con el Sus- 
cipe, sancta Trinitas. A 

80 Asi se explica e. o. el que Inocencio 111 (De s. alt. myste- 
rio, II, 58: PL 217, 833s) no las mencione en su descripción del 
rito de la oblación, aunque todos los ordinarios del centro de 
Italia de los siglos XI y x1I contienen una gran abundancia de 
tales oraciones de oblación. Muchas veces son fórmulas que en 
otros casos las reza el diácono, y en algunas, también los segla- 
res; Cf. los ejemplos más arriba, 56. 

8l Misal de Seckau, de hacia el 1170 (Kóck, 120): Accentabi- 
le sit... De un modo semejante, algunos ordinarios ingleses (York, 
de hacia el 1425; SIMMONS, 100). Cf. Sarum (MARTENE, 1, 4, XXXV': 
[T, 667 Bl; MASKELL, 82» 

82 Se trata de la fórmula que se decía también por segíares 
(cf. más arriba 1392) o por el diácono o subdiácono al entregar 
el cáliz (EBNER. 298 300 312): Tibi, Domine, creatori meo hostiam 
Offero pro remissione omnium veccatorum meorum el cunctorum 
fidelium tuorum. Asi en Italia (EBNER, 337; Cf. 296 306 340); tam- 
bién en el sur de Alemania (HoOEYNCK, 373; BEcK, 266 307; KóckK, 
119-123); misales impresos de Salzburgo (Han, 114205). 

83 Cf, EBNER, 13 328 340. Este último lugar representaría la fuen- 
te más antigua (s. xI, región de Montecasino), si la observación de 
EBNER, 340 (wie jet2t), no se refirieze únicamente a la primera mitad, 
hasta vivo el vero, conforme demuestra un examen del manuscrito 
(Roma, Bibl, Vallic., Cód. 32). Allí la oración termina del modo 
siguiente: qua te pro te (sic!) eterna salute cuncte ecclesie tue 
suppliciter exoro. Cf. arriba la nota 77. Por cierto, esta fórmula 
tampoco se encuentra sino raras veces en otras partes de Italia 
antes de alcanzar mayor difusión el misal franciscano (EBNER, 314), 
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de echar el agua sigue la oblación del cáliz con la oración 
Offerimus *1, sin que esto quisiera significar que fuera ya en- 
tonces general la costumbre de elevar la patena y el cáliz ?”, 
como se hizo, en cambio, a veces en una época mucho más 
antigua *% A esto se suman, además de la súplica al sancti- 
ficator, las oraciones, más o menos autónomas, In spiritu hu- 
militatis y Suscipe sancta Trinitas $”, que se rezan en postu- 
ra inclinada. 


Sin embargo, se supone en explicaciones de la misa del siglo XrI1 
(GUILLERMO DE MELITONA. Opusc. super missam, ed. Van DIJK: 
«Eph. Liturg.» [1939] 327; DURANDO, IV, 30, 13), La afirmación de 
que la formula se encuentra ya en el devocionario de Carlos el Cal- 
vo (cf. la nota 22) es un error que se puede leer todavía en EIrSsEN- 
HOFER, 11, 141. Las frases iniciales se hallan en un misal, de los si- 

glos x-x1, de Bobbio (EBNER, 831): 4ccipe, quaesumus Domine s. 
P. 0. ae. D., hanc immaculatam hostiam, quum tibi suppiiciter offero 
Deo vivo et vero... Cf. la noia 77. Algunas palabras de esta fórmula 
(Quam ego indignus famulus tuus offero) se leen en sacramenta- 
rios francos del siglo Xx (LEROQUaAIS, 1, 96 71 76). Algunas frases 
de la segunda parte se repiten con frecuencia en apologías; e. o. en 
una oratio ante altare del sacramentario de S. Thierry, del siglo 1x 
(también en el arriba aludido sacramentario de Montecasino) (EB- 
NER, 339); Deus qui de indignis dignos facis,... concede propitius ut... 
hostias acceptabiles... offeram pietati tuae pro peccatis et offensioni- 
bus meis et innumeris quotidianis excessibus... et omnibus circums- 
tantibus cunctisque simul fidelibus christianis... (MARTENE, I, 4, IX 
[I, 547 B]). Por lo que se refiere a las palabras finales, cf. el final de 
la fórmula del Suscipe en el sacramentario de S. Denis (mitad del 
-Siglo xI) (MARTENE, 1, 4, V [I, 525 Al): ...pro peccatis omnium chris. 
tianorum tam vivorum quam dejunctorum, ut vivis hoc ad salutem 
et remissionem peccatorum el defunctis proficiat «ud requiem sem- 
piternam el vitam sempiternam. La fórmula actual debió nacer en 
Francia al principio del siglo x1. 

: 4 En la mayor parte de los ordinarios italianos (EBNER, 301 
306 332, etc.). La fórmula se encuentra preferentemente en el sur de 
Alemania, donde no se conocía el Suscipe, sancte Pater (HorynNckK, 
373; Beck, 238 267 307s; Kócxk, 120 122 124). Mientras, por lo demás, 
son raras las variantes, un anticipo notable de esta oración se 
encuentra en un misal de Hamburgo del siglo xI (EBNER, 200): 
Offerimus tibi Domine sanguinem Filii tui deprecantes... 

85 Hasta el sizlo xr1x los ordinarios italianos dan a esta fórmula 
de oblación sólo la siguiente rúbrica: Quando panem et vinum su- 
per altare ponit (EBNER, 326); Quando offert hostiam super altare; 
Quando ponitur calix super altare (capilla papal hacia 1290: ibíd., 
347; cf. 296 306 322 338 337). Cf. Inocencio III, De s. altaris myst., 
II, 58: PL 217, 833. Otros ordinarios dicen: Cum oblatam accipit 
(EBNER, 340; Cf. 298 300); una vez se añade posteriormente: Tenens 
patenam in manibus (1. c., 340, observación al Cod, Vall., F 4); esta 
explicación aparece por cierto ya en un misal benedictino de los 
siglos xI-xIr (1. c., 309) y, con palabras parecidas, en otro del si- 
glo xI (1 c., 340, Cod. Vall., C 32). 

86 Cf. más arriba 444, 

87 Entre los testigos más antiguos del orden romano de obla- 
ción hasta el Orate fratres inclusive está un misal franciscano del 
siglo x111 de Nároles (EBNER, 314) y el ordinario de la misa de la 
capilla papal, de hacia el 1290 (1 c. 347s; ed. BRINKTRINE, en 
«Eph. Liturg.» [1937] 201-203). Más referencias en P. SALMON, Les 
priéeres et les rites de l'Offertoire de la messe dans la liturgie ro- 
muin au Xllle et au XIVe siecle: «Eph. Liturg.», 43 (1929) 508-519. 
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lin «OFFERIMUS> 


61. No es del todo casual el que la fórmula de la patena 
haya conservado el singular, que predomina en todos los tex- 
tos medievales de la oblación, mientras que la fórmula del 
cáliz está redactada en plural: Offerimus. Encontramos ya 
muy pronto esta fórmula usada no sólo por el celebrante *, 
sino también por el diácono, en substitución del sacerdote. La 
reza cuando coloca el cáliz sobre el altar, acción que hace en 
nombre del celebrante, por lo que, sin duda, quiere pronun- 
ciar la oración no en nombre propio, sino en representación 
del sacerdote $*, Es verdad que se dice expresamente que es el 
diácono el que ofrece el cáliz con vino que había llevado al 
altar, pero, por otra parte, se deduce del Offerimus con que 
se acompaña el ofrecimiento que quien realmente obra por 
mediación del diácono es el sacerdote, y que él debía rezar 
el Offerimus ** o recitarlo juntamente con el diácono ?*!. Así 
se reza la oración en la actualidad por ambos, tocando el 
diácono el cáliz o apoyando el brazo del celebrante *? cuando 
éste lo ofrece como oferente principal. En el rito se ha con- 
servado algo de la antigua costumbre de dejar el ministerio 
del cáliz al diácono, costumbre a la que alude la leyenda que 
hace decir a San Laurencio estas palabras al papa Sixto: 
Nunquam sacrificium sine ministro offere consueveras... cui 
commisisti Dominici sanguinis dispensationem Y, 


LA PREPARACIÓN DEL CÁLIZ 


62. Variante muy antigua en el rito de la curia, que por 
la reforma de Pío V pasó a prescripción general, es que la 
preparación del cáliz o por lo menos la mezcla del agua se 
hacía en el mismo altar, formando así parte del rito de la 
oblación. Fuera de Italia se tenía generalmente antes, des- 


PA ÁA, 


88 Cf. arriba la nota 78. 

89 Ordinarios italianos de los siglos X1 y x111 en EBNER, 309 328; 
FraLa, 2035. Como fórmula del celebrante, esta adoración aparece 
excepcionalmente también en singular: Offero tibi; un sacramen- 
tario centroitaliano del siglo x11 (EBNER, 340); misal de Zips, del 
siglo xIv (RADÓ, 71). 

20 Ordo Rom. XIV, n. 53: PL 78, 1164 A. Así también un misal 
de Bratislava, del siglo xv (JÁvor, 115). 

9 DURANDO, 1V, 30, 17. El contexto impide suponer que Durando 
a a la elevación simultánea del cáliz por el celebrante y el 
diácono. 

22 Rit serv., VIT, 9. Por vez primera aparece esta rúbrica en el 
año 1485, en el pontifical romano de Patricio Piccolmini; véase De 
PunIrT, Le pontifical Romain, I, 203. El rito es una copia del que 
acompaña la doxología final del canon; cf. más adelante 380. 

93 San AMBROSIO, De Off., 1, 41: PL 16, 84s, 
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pués de la epístola * o al principio de la misa *5, y esto tambiér 
en las misas que se celebran sin ministros **, Según la nueva 
norma, presenta en la misa solemne el subdiácono después 
del Oremus el cáliz vacío o, a lo sumo, con sólo vino *”, aun- 
que lleve sobre la patena la hostia, entregando ambos al 
diácono para que eche agua (y vino), sin más ceremonias. 
De este modo na venido a desaparecer en las ceremonias de 
la misa solemne el último vestigio del rito tan simbólico, y 
por eso mismo importante, de Mevar con solemnidad las ofren- 


das al altar después que ya había desaparecido hacía siglos 
la entroga procesional. 


CEREMONIAS ANTIGUAS ALREDEDOR DE LA PREPA- 
RACIÓN DEL CÁLIZ; EL PAÑO DE HOMBROS 


63. No faltaron tentativas por conservar aún en la nue- 
va situación el simbolismo del traslado de las ofrendas. Du- 
rando conocía todavía la costumbre de que, después que el 
subdiácono había llevado «el cáliz y la patena junto con el 
corporal] al altar, le seguían dos cantores, de los que uno traía 
la hostia encima de un pañuelo, y en un jarrito, el vino; el 
otro, el agua para la mezcla que hacía el diácono **, Este rito 


94 Véase más arriba 1, 562. 

5 Véase más arriba 1, 345. Antes de ponerse las vestiduras, 
en dos ordinarios de Normandía (MARTENE, 1, 4, XXVI XXXVI 
[1, 635 D 671 DJ); antes del Confiteor, en el ordinario de Colonia 
(SMITS VAN WAESBERGHE, 299; LrGG, Tracts, 239, que remite a un 
estudio especial: A comparative study of the time in the Christiun 
liturgy at rwhich the elements are prepared and set on the holy 
table: «Transactions of the St. Paul's Ecclesiological Society» [18951 
v. TI, p. 78). En muchos ordinarios no se menciona en absoluto esta 
ceremonia porque no se consideraba como rito perteneciente al des- 
arrollo de la misa; así, p. ej., en el ordinario de S. Denis (s, XD, 
que, por lo demás, es muy detallista (MARTENE 1, 4, V [1, 518ss]), 
y también en la mayor parte de los ingleses. 

26 Según el benedictino bávaro Bernardo de Waging (+ 1472), 
muchos sacerdotes solían echar el vino y el agua antes de empezar 
ta misa; otros, después del Confiteor, y algunos, finalmente, des- 
pués de la epistola; él mismo aconseja que se haga inmediatamente 
antes del ofrecimiento (FRANZ, 575). La costumbre que se indica como 
primera se ha conservado en el actual rito dominicano: dlegado al 
altar, el sacerdote descubre el cáliz, echa el vino y, después de una 
breve fórmula de bendición, el agua y cubre otra vez el cáliz. El 
ofertorio empieza con la elevación oblativa de ambas especies (Missa- 
le O. P. [1889] 17s, orden para la misa privada); cf. arriba la nota 71. 

97 Así, p. ej., en el Ordo de la iglesia de Letrán (hacia 1140) 
(FISCHER, 81, lín. 15; 825). 

98 DDURANDO, IV, 30, 25. Cf, ordinario de Laón (de hacia el 1300) 
(MARTENE, 1, 4, XX [I, 608, BJ). Según el Liber ordinarius de la Igle- 
sia colegiata de Essen (s. XIv), el subdiácono ofrece al diácono no 
solamente las vinajeras, sino también la pixide con las formas 
(ARENSs, 16), La entrega de las ofrendas (durante el Gloria) salta un 
poco más a la vista también en el rito actual dominicano de la misa 
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no ha subsistido. En cambio, lo que siempre queda en todos 
los cambios es la gran reverencia en el trato del cáliz y la 
patena. Cuando en ellos se trasladaban todavía las ofrendas 
al altar, el clérigo que lo hacía llevaba echado sobre sus hom- 
bros un velo, con que cogía los vasos sagrados ?**. En muchos 
sitios fué costumbre que, cuando el diácono entregaba el 
cáliz y la patena al sacerdote, lo hiciese mediante mappu- 
la 1%, Por cierto, según los más antiguos Ordines Romani, el 
diácono usaba un paño especial, llamado offertorium?'", 
cuando colocaba el cáliz ya preparado en su sitio y cuando 
lo elevaba al final del canon; desd2 entonces, la patena no 
podía cogerla el clérigo a quien se la encomendaba sino me- 
diante un velo (sindo, linteum) 1%?. La ceremonia de cubrir la 
patena pasó luego al rito de la misa privada *%, Asimismo, 


solemne (H. L. VerRwiLsT, Die dominiranische Messe [Diisseldorf 
19481 13; cf. 15), 

29 J. BRAUN, Die liturgischen Paramente, 2.2 ed. (Friburgo 1924) 
2305. Independientemente se cubrian el cáliz y la patena con un 
paño (el actual velo del cáliz) desde el momento en que contenían 
la forma y el vino (1. €., 213-215). Según el rito cisterciense de la baja 
Edad Media, el diácono quitaba el offertorium del cáliz para cubrir 
con él sus manos y llevar asi al altar la patena con la forma y el 
cáliz con el vino (ScHNEIDER, en «Cist.-Chr.» [1926] 394). 

100 Ordo Rom. XIV, n. 53: PL 78, 1163 C. En lugar de la palabra 
moappula se pone en otros ordinarios también manipulus (MARTE: 
NE, 1, 4, XXIV XXXVII [1, 628 C 681 C D]; Cf. DURANDO, IV, 30, 
16). Esta costumbre en sí elegante parece que resultó muy pocc 
práctica, Burcardo de Estrasburgo manda en su ordinario de la misa 
al ayudante que presente las vinajeras manu dextera nuda (LEGG, 
Tracts. 150). En esta costumbre se conoce todavía el antiguo fin de. 
manípulo, que también se llamaba mappula; véase más arriba 
1, 343. 

101 Ordo Rom. 1, n. 15s: PL 78, 944s; Ordo Rom, IT, n. 9s: PL 
78, 9735. Cf. AMALARIO, De €ccl. off., praefatio altera: PL 105, 992 B. 
La costumbre de no coger las cosas sagradas sino con las manos 
cubiertas data de los primeros tiempos cristianos y aun precristia- 
nos (véase J, KoLLWITZ, €n «Theologie u. Glaube», Werkheft, 2 [1947- 
48] 100). 

102 Ordo Rom. 1, n. 117: PL 78, 945 B; Ordo de Juan Archicán- 
tor (SILvVa-TAROUCA, 206, lin. 23). Según la redacción franca de este 
Ordo, la patena se usaba antes para llevar la cblación del pan a: 
altar, a modo de la entrega procesional galicana. Según la tradición 
romana, se empieaba la patena sólo en el rito de la fracción, aunque 
se llevaba al altar ya al principio del canon (Ordo Rom. I, 1. c.). 
BATIFFOL (Lecons, 88) explica la reverencia con que se trata la pa- 
tena de la circunstancia de que sobre ella descansaba la partícula 
consagrada “(sancta), que se colocaba en el cáliz inmediatamente 
antes de la consagración. Sin embargo, parece que no hace falta re- 
currir a esta suposición (cf. más adelante 432). 

103 La costumbre de meter la patena debajo del corporal la «<o- 
noe ya BERNOLDO DE CONSTANZA (Micrologus, c. 10: PL 151, 983 D), 
que la explica por el rito de su ocultación en la misa solemne. Luego 
se explica alegóricamente de los discípulos, que al principio de su pa- 
sión se escondieron (INOCENCIO 111, De s. alt. mysterio, 11, 59: PL 
217, 834). El recuerdo de que no todos los discípulos le abandonan 
parece que llevó más tarde a la costumbre de ocultar la patena sólo 
parcialmente. De ello hay testimonios del siglo xt1r en adelante 
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se conocía el ósculo de la mano al entregar la patena y el 
cáliz ya en el siglo xI O x111%, La señal de la cruz que traza 
el celebrante en el altar con la patena y con el cáliz después 
del ofrecimiento es de una época algo más reciente 1%; pero 
ceremonias que se pueden considerar como precursoras, se 
encuentran ya en tiempos muy remotos *%, 


«DEUS QUI HUMANAE SUBSTANTIAE)».. 


64. La preparación del cáliz en el altar, como las otras 
ceremonias, no podía quedar sin oraciones que la acompaña- 
sen. Aquel modelo del rito de oblación que encontramos por 
primera vez en algunos puntos lejanos del norte del imperio 
carolingio y más tarde, o sea en el siglo XrI, en las regiones 
italianas influenciadas por el movimiento cluniacense 107 €s 
el primero que para esta ceremonia presenta una oración 
especial, más o menos la misma que aun hoy se dice en la 
misa romana. El agua se mezcla en el altar !%% o también 
después del ofrecimiento del cáliz1%, diciéndose la oración 


(DURANDO, IV, 30, 29; FRERE, The use of Sarum, 1, 15). Por cierto, 
todavía al final de la Edad Media no se conocía esta ceremonia en 
todas partes. Según el ordinario de Coutances (1557), el sacerdote 
coloca la patena sub corporalibus aut super altare (LeEcG, Tracts, 59). 

104 Misal de Montecasino (ss. XI-XII) (EBNER, 309); Ordo Eccl. 
Lateran. (de hacia el 1140), FISCHER (82, lín. 33 38) menciona e! 
ósculo de la mano ya para cuando se entrega y se recibe otra vez. 
el vaso de agua.—Ordo Rom, XIV, n. 53: PL 78, 1163 D.—Según el 
Ordo Rom. I (n. 18: PL 78, 945 B), el archidiácono besa la patena 
cuando la recibe despues del Pater noster, 

105 DURANDO (IV, 30, 17) atestigua la de la patena; el Ordo ec- 
clesiae Lateranensis (FISCHER, 83, lín. 2), la del cáliz, Como ceremo- 
nia atribuída al diácono, la cruz trazada con el cáliz aparece en 
misales benedictinos de los siglos XI y XIr (EBNER, 309; ¡FIALA, 203). 
Donde se ofrecía el cáliz juntamente con la patena se hacía 12 cruz 
simultáneamente con ambos: misal de Evreux (de hacia el 1400) 
(MARTENE, 1. 4, XXVIII (1, 644 BJ); cf. el Ordo celebrandi de Co- 
lonia (Ss. xIv) (BINTERIN, IV, 3, p. 222). 

1068 Según Inocencio 111 (De s. alt. mysterio, 1I, 58: PL 217, 
8335), el sacerdote traza una cruz sobre la patena con la forma, el 
jarrito de agua y el cállz antes de recibirlo (y también antes de 
tcmnar el incensario), Algunos testimonios acerca de las cruces que 
se hacen sobre los panes de la oblación datan: del siglo 1v (San 
AGUSTÍN, In lZoh. tract. 118, 5: PL 35, 1950; Canones Bastlii, c. 99 
[RIEDEL, 276], Los marclonitas, con quienes trataba San Efrén, 
marcaban el pan eucarístico con una cruz, sirviéndose para ello de 
vino tinto (DÓLGER, Antike y. Christentum, 1 [1929] 3055). Aunque 
en la liturgia romana más antigua se desconocian tales costum- 
bres, dice el Ordo Rom, I (n. 14; PL 78, 044 B) «el diácono que 
echa el agua al vino: infundit jacións crucem in calice, Of. Ordo 
Rom, II, n, 9; PL 78, 973 B. 

107 Cf, q arriba 48 2058: 5bs, 

108 Missa Jllyrica (MARTENE, 1, 1V [L, 51051); misales del cen- 
tro de Italia desde el slgelo xI (EÉBNER, 300 314 347), 

109 Ordinario de Séez (PL 78, 249 B): ordinario benedictino de 
los siglos Xi-XII (Dener, 309), 
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Deus qui humanae subsiantiae **”, que es una antiquísima 
oración romana de Navidad ?**!*, en la que se han intercala- 
do las palabras per huius aquae el vini mysterium, que se 
refieren a la ceremonia, y se ha añadido el nombre de Cristo 
antes de la fórmula final. 

En esta oración sale, pues, a la superficie la idea que, por 
la encarnación del Hijo de Dios, el hombre llega a participar 
en la divinidad, pensamiento poco ventilado en la literatura 
del primer período de la escolástica 1*?, contemporánea a su 
introducción en el ordinario de la misa. Supone no solamen- 
te la interpretación oriental de la mezcla del agua como 
simbolo de la: naturaleza humana en Cristo, sino también 
la occidental de nuestra unión con Cristo **3, 


OTRAS ORACIONES Y CEREMONIAS BASADAS 
EN JN 19,34 


65. Con mucha más frecuencia que esta fórmula encon- 
tramos, incluso en misales italianos, otra inspirada en el 
simbolismo del agua y la sangre ***, que por cierto, con el 


110 En algunos de estos casos citados en la nota 109 se da toda- 
vía otra fórmula. Merece nuestra atención el que la oración de la 
mezcla se destaque mediante unos versículos (Ostende Domime exau- 
di, ...) en misales húngaros (RanDó, 24 43 76 123). 

111 Leoniano (MURATORI, 1, 467); Gelasiano (WiLson, 5); Gre- 
goriano (LIETZMANN, M. 9, 6). 

112 F, HoLsBocxk (Der eucharistische und der mystiche Leib Chri- 
sti, 203) encuentra este pensamiento sólo en HONORIO AUGUSTOD., 
Gemma an., 1, 158: PL 172, 593 B. 

113 Cf, más arriba, 39 , 

114 Misales del centro de Italia desde el siglo XI (EBNER, 298 200 
y más veces): Ex latere Christi sanguis et aqua e 'isse perhibetur 
et ideo pariter commiscemus, ut misericors Deus utrumque ad me- 
delam animarum nostrarum sanctijicare dignetur. Per. También en 
el sacramentario de S, Gatien en “Tours (s. 1x) (MARTENE, 1, 4, VII 
[1, 535 Dl), Con la variante ut tu pius et misericors utrumque sanc- 
tificare et benedicere digneris, hacia 129) en la capilla papal 
(BRINKTRINE, en «Eph. Liturg.» [1937] 202). Así, más o menos, tam- 
bién en Hungría a partir del siglo XrIv (JÁVOR, 114; Rapó, 24 96 118 
123 v más veces): ut Dominus utrumque dignetur benedicere et in 
cdorem suavitatis accipere. De otra forma en el sacramentario de 
Boldau, de hacia el 1195 (1. c., 43), Al lado de esta fórmula aparecen 
otras que con é€lla suelen tener común el principio: De latere 
D. N, 1. C. exivit sanguis et aqua pariter in remissionem peccato- 
rum (MARTENE, 1, 4, XXVI [1, 635 DJ). O la misma fórmula con la 
sioyviente ammviaciáón: sanntuis ut redimeret aqua ut emundaret 
(1. C., XXXVI (1, 671 DJ). O también una sencilla cita de Jn. 19,34b 
3598 (1. €., XXXVII [1, 677 DJ) O la misma con varias amplia- 
ciones (EBNER, 326), o una fórmula semejante con las palabras ini- 
ciales In nomine D. N. ]. C. (Lvón [s. x1]) LEROQUA1s, 1, 126). Como 
petición de la gracia de una digna celebración (et aqua quem pre- 
tiosissimun liquorem... influi peto in cor meum...) se encuentra en 
Ho.anda, en el sigio Xv (cf. P. SCHLAGER, Uber die Messerklidrung 
des Franziskaners Wilhelm von Gouda: «Franzisk, Studien», 6 
(19191 328). Con éstas indicaciones sólo hemos dado algunos mo- 
delos típicos de las múltiples variantes de esta fórmula, 
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rito correspondiente de la mezcla del agua, apenas se encuen- 
tra, fuera de Italia, en el ofertorio?*'*, sino que la dice poc lo 
general el diácono después de la epístola *1 o al principio de 
la misa '*”. La interpretación de la sangre y el agua que ma- 
naron del costado de Cristo debió gustar mucho en aquella 
época, en que toda la misa se interpretaba de la pasión de 
Cristo. Encuentra también expresión en una oración de obla- 
ción muy difundida que se decía frecuentemente al ofreci- 
miento del cáliz «en lugar de las fórmulas arriba menciona- 
das **$, pero sobre todo en la costumbre de colocar el cáliz 
al lado derccho de la hostia, quasi sanguinem Domini sus- 
cepturus '!*, interpretación que, aunque posterior a la cos- 
tumbre que explica !?*, se repite en casi todas las explica- 
ciones de la misa de la baja Edad Media ??!, Con la reforma 
de Pío V, sin embargo, perdió su fundamento. 


LA BENDICIÓN DEL AGUA 


66. Con este profundo simbolismo del agua compren- 
demos que se le dedicara también en el rito especial atención, 
según aparece en su bendición, que se da actualmente en 
forma de una sencilla cruz, trazada sobre el jarrito de agua 
mientras se rezan las palabras per huius aquae et vini my- 
sterium. Esta bendición se suprime en las misas de difuntos, 
porque en ellas se reservan todas las bendiciones formales 
para los difuntos. Según los más antiguos Ordines Romani, 
el agua se echaba al vino en forma de cruz??? Durante Ja 
Edad Media no se dió mayor importancia a esta bendición. 
Pero seguramente por esta bendición, y para reforzar su 


115 Como excepción citamos el ordinario de los cartujos, en el 
que el rito de la mezcla sigue a la entrega del cáliz y de la patena 
(MARTENE, 1, 4, XXV [I, 632 D]; LeEGaG, Tracts., 100; Ordinarium 
Cart. [1932] c. 26, 20). 

116 Of. más arriba I, 562. 

117 Véanse los ordinarios de Normandia y de Colonia, citados 
en la nota 95. 

118 Cf. arriba la nota 46. 

112 BERNOLDO DE CONSTANZA, Micrologus, €. 10: PL 151, 983 D. 

120 Ordo Rom. I, n. 15: PL 78, 944 C: el cáliz está iuxta obla- 
tam pontificis a dextris. 

121 Duranpo (1V, 30, 225) conoce ambos modos de colocar el 
cáliz y la forma; lo mismo RADULFO DE Rivo (De canonum observ., 
prop. 23 [MoHLBÉRG, I, 1431), Según él, este orden se observaba por 
los Gallicani. En efecto, ya AmaLaRio (De eccl. off., praefatio altera ; 
PL 105, 992 B) anota como costumbre diferente de los romanos: 
calix in latere oblatae in altari componitur, non post tergum. El 
modo galicano se implantó también en Roma hacia 1485 y en al: 
gunas Órdenes (LEBRUN, Explication, 1, 278). Según el Directorium 
div. off., de CicowIoLANO (1539), el sacerdote tiene que colocar el 
cáliz ad sinistram hostíae (LEeGG, Tracts, 207). 

122 Cf. más arriba la nota 106. 
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simbolismo, se reservaba al sacerdote el hacer la mixtión ??3; 
ante todo debía tener lugar en el mismo altar. lo cual trajo 
como consecuencia que allí se echase también el vino '?*, 


FÓRMULAS ESPECIALES PARA ESTA BENDICIÓN 


67, Para esta bendición se usaban varias fórmulas. Se- 
gún el pontifical de Durando. el obispo, al bendecir el agua 
en la misa de su capellán, decía: AD ilic benedicatur, cuius 
spiritus super eam ante mundi exordium ferebatur 25, Mi- 
sales ingleses hacen rezar al celebrante: Ab eo sit benedicta 
de cuius latere exivit sanguis el aqua. In nomine Patris,,, 32, 
En otros sitios decía, a tono con la fórmula de la conmixtión 
en la comunión, el sacerdote: Fiat commixtio et consecratio 
vini ef aquae in nomine D. N. 1.C., de cuíus later exivit san- 
guis et aqua?*?”, o Fiat commixtio vini et aquae pariter in 
nomine Patris et Filii et Spiritus Sancti'*?8; o sencillamente 


123 La costumbre de gue el celebrante mismo eche el agua se 
encuentra e. o. en BONIZO DE SUTRI (+ hacia 10095) (De vita chri- 
stiana. 11, 51 [ed. PERELS. Berlin 1930, 59)): en el Ordo eclessiae 
Lateranensis (mitad del siglo x1II) ed, FISCHER, 82s:; Inocencio IT, 
De s, alt, mysterio, 11, 58: PL 217, 833: Duraxno, IV, 30, 18: 
Ordo Rom, XIV, n. 53: PL 78, 11635. Inocencio I11 da como razón 
el que Cristo haya derramado su propia sangre por los pueblos. 
simbolizados por el agua. Un misal de Graz del siglo Xv dise ex- 
presamente que el diácono puede echar al cáliz el vino, pero nc 
el agua, porque esto es una prerrogativa del sacerdos cetebrans 
(Kock, 126) (aquí se encuentra la rúbrica que aisladamente apa- 
rece también en otros sitios: prius €ffundi debet parum Super 
terram e ampullis de vino et aqua). Esta insistencia en la prerro- 
gativa sacerdotal se dirige evidentemente contra uma costumbre 
contraria que. todavía se observaba. Según el Liber ordinarius be- 
nedictino de Lieja (VOLK, 100), pertenecía también en la misa pri- 
vada al ayudante echar agua y vino al cáliz, siemore que estuviera 
in sacris. Según un ordinario de los cartujos ingleses (hacia 1500) 
(LEGG, Tracts, 100), bastaba que fuera clérigo. A esto obedece el que 
en la misa solemne actual el subdiácono eche el agua, 

124 No se encuentran sino por excepción fórmulas que acompa- 
ñan el echar vino en el cáliz. En misales españoles es un versículo 
de salmo (714,85) Hunc humiliat... que realmente no parece el más 
apto (FERRERES, 127s [n. 503 5061), 

125 MARTENE, 1, 4, XXI111 (1, 619 D); ANDRIEU, III, 645. Por cier- 
to, en el pontifical citado sigue otra bendición: después de colocar 
la patena con la forma encima del cáliz. se dirige otra vez al obispo, 
diciendo: Benedicite; éste contesta: Benedictionis et consecratio- 
nis angelus virtute sanctae Trinitatis descendat super hoc munus. 

126 FRERE, The use of Sarum, 1. 71; cf. FERRERES, 1325. Así, más 
O EEN también en el rito de Colonia del siglo x1v (BINTERIM, IV, 
3, P- . 

127 Misal del sielo xr11 de Schlágl (WAEFELGHEM, 59, nota 3). AsÍ 
también en un misal de Zips del siglo xrv y en un misal de Breslau 
de 1476 (RAnDo, 71 163). 

128 Misal de Seckau, de hacia el 1330 (Kóck, 121); Ordo cele- 
brandi de Colonia (s. XIV) (BINTERIM, IV, 3, p. 222); estatutos de 
Tongrés (1413) (DE CORSWAREM, 1255); misales húngaros del si- 
glo xv (JÁVOR, 114; SAWICKI. 148). Así también el ordinario de Augs- 


702 TR. 31, P. IL, SEC. 1.—EL OFERTORIO 


o o PP o PP 5 “PP PP. o rr ar + 


—lo cual parece ser la fórmula primitiva—: In nomine Pa. 
tris et Filii et Spiritus Sancti'*", Estas bendiciones, acom- 
pañadas de la cruz, se decian generalmente al final de las 
fórmulas por las que se interpretaba la ceremonia, o se unían 
con ella, formando una sola oración ?*, 


LA BENDICIÓN DEL AGUA SE HACE EXTENSIVA 
A LAS DEMÁS OFRENDAS 


68. Lu baja Edad Media fué el periodo aúreo de tales 
bendiciones. A todos los productos de la naturaleza y todos 
los objetos de uso humano se aplicaba el poder santificador 
de la Tglesia. No nos puede ya sorprender si vemos que con 
ocasión de la entrega de las ofrendas no se bendecia única- 
mente el agua, sino además las otras ofrendas. Las fórmulas 
de bendición que con esta ocasión se rezaban forman la úl- 
tima clase de textos nacidos de los ritos medievales de la 
oblación, de los que en la misa romana no se ha conservado 
más que el Veni sanctificator. Como estas bendiciones se ha- 
cian con preferencia implorando sobre los objetos la virtud 
del Espíritu Santo o sencillamente al Espiritu Santo, pode- 
mos Ccalificarlas de epíclesis 1%, 


CARACTERÍSTICAS DE ESTAS FÓRMULAS DE 
BENDICIÓN 


69. La forma más sencilla !12 es la que citamos en el 
párrafo penúltimo: a la acción preparatoria se pronuncia +] 
nombre del Dios trino. En el rito de los cartujos co- 
loca el celebrante el cáliz con la patena sobre el altar, di- 
ciendo: ln nomine Patris... Amen ?!33 Esta fórmula trinita- 


burgo. de finales del siglo Xy (FRANZ, 752); misal de Ratisbona, de 
hacia el 1500 (Brck, 265); ordinario. de los siglos xiv-xy de Toul 
rin 4, XXXI [1, 650 E)); ordinario de Ruán (1, c., XXXVII 

129 Misal del siglo x11 de San Pedro (EBNER, 333); misal de 1417 
de Valencia (FERRERES, 127 [n. 503; cf. n. 5051). 

130 Por ejemplo, el misal de Toul (cf. la nota 128); cf. también 
la petición de la bendición hacia el final de la fórmula Ex latere 
arriba en la nota 114. 

131 En cambio, sería equivocado hablar, como lo hace GIHBR 
(48355). de la epiclesis por antonomasia, en este lugar fuera del ca- 
non, donde. todas las fórmulas de bendición tienen únicamente ca- 
rácter preparatorio. 

132 En cuanto que no se contentan con una señal de la cruz sin 
fórmula alguna, como, p. €j., hacia 1100 en el misal de San Vicente, 
en el Volturno (FIaALa, 203). 

133 Así según los Statuta antigua (s. xIr) (MARTENE, 1, 4, XXV 
(1, 632 DJ)»; cf. LeGG, Tracts, 101; Ordinarium Cart. [1932] c. 26, 20. 
Asimismo, FRERE, The use of Sarum, 1, 78; MaskeELL, 98. Las pala- 
bras siguen en estos casos al In spiritu humilitatis, y corresponden 
verfectamente al Veni sanctificator del rito romano, Un In nominc 
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ria se encuentra a veces encabezando todo este conjunto de 
ovblación '?* o se combina con determinadas oraciones del 
mismo '*5, y ante todo con otras fórmulas de epiclesis 1>* 
como sus palabras iniciales, sitio donde se encontraba antes 
con frecuencia la fórmula In nomine Domini nostri lesu 
Christi!37, A partir del siglo x aparece muchas veces una 
fórmula de bendición doble: Sanctifica, Domine, hanc obla- 
tionem, ut nobis Unigeniti Filii tui D. N. I. C. corpus fiat. Qui 
tecum: y para el cáliz: Oblatum tibi, Domine, calicem sanc- 
tifica, ut nobis Unigeniti tui D. N, 1. C. sanguis fiat, Qui te- 


Patris que está igualmente aislado entre el Suscipe sancta Trinitas 
y el Orate se encuentra en un misal de un convento de Lyón del 
año 1531 (MARTENE, 1, 4, XXXIII (1, 659 D]). En el rito mozárabe 
pronuncia el sacerdote la misma fórmula trinitaria al colocar la 
patena y el cáliz sobre el altar (PL 85, 536 B C). El decir la fór- 
mula se denomina sanciificare (1, c.). 

134 Breviarium de Ruán (MARTENE, 1, 4, XXXVIT [I, 678 Al); 
rito cisterciense del siglo xv (FRANZ, 587); ordinarios neerlandeses 
de los siglos xvV-XVI (SMITS VAN WAESBERGHE, en «Ons geestelijk Erf» 
[1941] 325 327). 

135 En el Alphabetum sacerdotum, la fórmula de ofrecimiento 
que acompaña la ceremonia de elevar el cáliz y luego la oración con 
que se coloca la forma encima del altar terminan con las palabras 
in nomine Patris (LecG, Tracts, 41). En el misal de Colonia del 
1498. la fórmula trinitaria se encuentra, además, al principio, an- 
tes del Quid retribuam (SmiTs VAN WAESBERGHE, 327); en el Ordo ce- 
lebrandi del siglo xrv. la evolución no ha progresado aún hasta este 
punto (BINTERIM, 1V, 3, p. 223). Así, más o menos, también en el or- 
dinario de la misa de S. Pol-de-Léon (MARTENE, 1, 4, XXXIV [l, 
66251), donde la fórmula trinitaria sigue también al Veni sanctifi- 
cator: es decir, se repite en total cuatro veces, Además aparece cua- 
tro veces en el ordinario de Coutances del 1559 (LEGG, Tracts, 59ss). 
Igualmente en el ordinario de Augsburgo del siglo xv se encuentra 
en cuatro sitios del ofertorio, incluyendo la bendición del vino, que 
se hace con la fórmula Benedictio Dei Patris... descendat super 
hanc creaturam vini (FRANZ, 752), mientras falta por completo en 
el misal de 1386 (HoreYNck, 373). En un misal de Salzburgo del si- 
glo xv se dice tres veces durante la preparación del cáliz y de la 
forma que se hace antes del ofertorio. y además cuatro veces du- 
rante el mismo (RADó, 141). Cf, también el In nomine Patris al prin- 
cipio de la incensación en los ordinarios romanos de los siglos xrn- 
'xIv en SALMON ; en «Epn, Liturg.» (1929) 5125. 

136 Se trata, sobre todo. de la fórmula Sit signatum (o Sit be- 
nedictum ; véase más adelante la nota 142), que con frecuencia em- 
pieza con el In nomine Patris. Asi ya en la Missa Illyrica (MarTE- 
NE, 1, 4, IV [1. 511 C)) y en un sacramentario del centro de Italia 
del siglo xI (EBNER, 298; Cf. 327). Asi también en un misal de Lie- 
ja del siglo xvi (SMITS VAN WAESBERGHE. 325); cf. Liber ordinartus 
de Lieja (Vox 92). El Veni sanctificator termina a veces con in 
nomine Patris; cí. ordinarios ingleses y normandos en LEGG, Tracts, 
5 42 60s 221. 

137 Ordinario de lo misa de Séez (PL, 78. 249 B); ordinarios del 
centro de Italia a partir del siglo xr (EBNER, 296 301 310 313 333). 
El ordinario de Tuol (ss. xIV-xv) combina ambas fórmulas: In no- 
mine lesu Christi fiat hoc sacrificium a te Deo vivo et vero coadu- 
natum et benedictum in nomine P. et F. et Sp. S. (MARTENE, 1, 4, 
XXXI [L 651 Al). 
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cum *38, En ordinarios de la misa usados en el sur de Ale- 
mania, la segunda fórmula se parece aún más a la primera: 
Sanctifica quaesumus Domine hunc calicem, ut nobis Uni- 
geniti tui sanguis fiat 19%, 


«VENI SANCTIFICATOR> 


70. En muchos casos sigue, a modo de sintesis de las dos 
precedentes, otra oración que también aparece sola. En ella 
se pide a Dios que de ambas oblaciones se forme un mismo 
sacrificio aceptable y santo ante Dios: ln nomine Domini 
nostri lesu Christi sit sacrificum istud immaculatum et a te 
Deo vivo et vero adunatum et benedictum. Lo mismo ésta 
que las dos anteriores, se encuentran en las regiones nor- 
teñas del que fué imperio carolingio **%, aunque no faltan 
en muchos sitios de Italia !***, donde rivalizaba con ella una 
fórmula parecida ?1?. Tampoco esta vez las dos fórmulas con- 


138 Missa Illyrica (MARTENE, 1, 4, IV [1, 51057). La segunda fór- 
mula: Oblatum... fiat, se encuentra, como adición del siglo rx o X, 
en el sacramentario gelasiano franco (ed. MOHLBER, p. 244), donde 
sigue inmediatamente al Offerimus (cf. más arriba la nota 78), 
Después del siglo x, ambas fórmulas no aparecen en la misma re- 
dacción, sino algunos raras veces en ordinarios del centro de lIta- 
lia (EBNER, 301; cf. 296); en algunos casos se encuentran modifica- 
dos (1, c., 3265) o fundidos en una solo fórmula (1. c., 2983. En la 
mayor parte de los casos se han suprimido. Ambas fórmulas se 
hallan varias veces en ordinarios alemanes: Maguncia (de hacia 
el 1170) (MARTENE, 1, 4, XVII (1, 600s1); Gregorienminster (ss. XIv- 
xvnD (1. c., XXXII [1, 656)); misal de Augsburgo, de 1386 (HorYnck, 
373): ordinario de Augsburgo, de finales del siglo x1I (Franz, 752): 
incunables de Salzburgo, de 1492 y 1498-(Harn, 114205). Cf los datos 
en Bernardo de Waging (+ 1472) (FRANZ, 575). 

139 Sacramentario (probablemente) de Ratisbona (s. xI) (EBNER, 
7).—BECcK, 237s 2665 307; Koóck, 120s 125; RapDó, 141. Así también en 
el sacramentario de Módena (MURATORI, l, 91) y en un sacramen- 
tario del siglo xr de la Camáldula (EBNER, 296); sacramentario de 
Fonte Avellana (antes de 1325) (PL 151, 887). De una manera dis- 
tinta ambas fórmulas se han unificado en el misal ambrosiano 
(1902), 168; Suscipe, clementissime Pater, hunc panem sanctum, ut 
fiat Unigeniti tui corpus, in nomine Patris,,,; Suscipe, ciementissime 
Pater hunc calicem, vinum aqua mixtum, ut fiat Unigenit tu: san- 
guis in nomine Patris... Las diversas intenciones no se expresan sino 
en las oraciones siguientes, 

140 Ordinario de la misa de Séez (PL 78, 249 B); en el resto de 
Francia sólo aisladamente (MARTENE, 1, 4, XXXIs [1, 651 A 656 Cl). 
También en territorio alemán es poco frecuente: ordinario de Gre- 
gorienmiinster (MARTENE, 1, 4, XVI [I, 599 C1); Liber ordinarius de 
Lieja, de hacia el 1285 (VOLK, 92); misales de Lieja, de 1486 y 1499 
(SMITS VAN WAESBERCHE, 325); misales estirios (Kóck, 121 124). 

141 EBNER, 20 296 298 301 310 313 333. 

142 Se trata de la fórmula (In nomine P. el F. et Sp. S.) sit 
dignatum, ordinatum, sanctificatum et beneaictum hoc sucrijicium 
novum (MARTENE, 1, 4, IV (1, 511 CJ), que aparece por primera vez 
en la Missa Illyrica, Para Italia (ss. XI-XIII) Cf, EBNER, 14 338. En 
dos misales del centro de Italia del siglo xr (EBNER, 301; cf. 298), 
la fórmula aparece duplicada; al aplicarla a la forma se dice: 
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siguieron mantenerse firmes, sino que quedaron eclipsadas 
vor la tercera, que ya al principio del siglo 1x aparece en el 
misal irlandés de Stowe 1143 y se encuentra aún en la actua- 
lidad en el misal romano, el Veni sanctificator, que antes 
de hacer su presencia en el Missale Romanae Curíae no se 
hallaba muy difundida en Italia 1**, Mientras en los ordi- 
narios italianos se encuentra en el mismo sitio que ocupa 
actualmente y también, por regla general, en combinación 
con las mismas fórmulas !%5, sigue en los ordinarios ale- 
manes, como su resumen, a las dos fórmulas Sanctifica 1%s, 
por lo que resalta más su carácter de bendición !*?. En otros 
ordinarios de la misa, el Veni sanctificator inicia el oferto- 
rio 1%. En un ordinario muy difundido en las regiones situa- 


... benedictum hoc corpus, y al cáliz: .. benedictum hoc sanctum 
sacrificium, siguiéndose la fórmula arriba aludida: Zn nomine D. 
N. I. C. sit sacrificium istud... En ordinarios italianos más recientes 
(SS, XII-XIII) (ÉBNER, 327 341) se ha formado de ellas una sola fór- 
mula: (In nomine Patris...) sit signatum et benedictum et conse- 
cratum hoc corpus et hoc sacrificium. De modo que sacrificium sig- 
nifica aquí el cáliz. Esta fórmula se dice sólo al bendecir el cáliz 
¡Sanctificatum sit hoc libamen) en el misal de Freising, del 152( 
(Beck, 308, lín. 3); cf. misal de Salzburgo, de 1200 (Kóck, 123). Otras 
modificaciones de la fórmula en el ordinario de York, de hacia el 
1425 (SIMMONS, 100); misal del siglo xvi de Lieja, al principio del 
ofertorio (SMITS VAN WAESBERCHE, 325). 

142 WARNER (HBS 32) 7: Al descubrir el cáliz (antes del evan- 
gelio) se dice tres veces: Veni Domine sanctificator omnipotens, el 
benedic hoc sacrificium praeparatum tibi. Amen. En el sacramenta- 
rio de S. Tuierry. del siglo x (MARTENE, 1, 4, X [l, 548 EJ), se en- 
cuentra, después de la primera oración de la oblación, la siguiente : 
Veni sanctificator, omnipotens aeterne Deus, benedic hoc sacrifi- 
citum praeparatum tibi. En la Missa Illyrica de hacia el 1030 (. c., IV 
11, 511 CJ), antes de la incensación: ... hoc sacrificium tibi prae- 
varatum. Qui vivis, 

144 E.BNER, 306 327 333 340 348. Algunas veces aparece una re- 
cacción bastante ampliada: Veni sanctificator omnium, Sancte 
Spiritus, et sanctifica hoc praesens sacrificium ab indignas mani- 
bus praeparatum et descende in. hanc hostiam invisibiliter, sicut 
in patrum hostias vistbiliter descendisti. Misal de Montecasino, de 
log siglos xi-x1I (EBNER, 310; Cf. 1. c., 328); misal de San Vicen- 
te, en el Volturno (FraLa, 205). Así también en un misal francisca- 
no (1. c., 314); también en el misa! de la colegiata de St. Lam- 
brecht, del 1336 (K6cx, 121). La segunda parte proviene de una ora- 
ción de incensación de las ofrendas de la Missa Illyrica (1. c., 511 
D), que manifiesta su dependencia de la epíclesis del canon: Me- 
mores... petimus... ut ascendant preces... et descendat... Se trata, 
evidentemente, de influencias galicanas; cf. Missale (Gothicum 
(MURATORI, 11. 654; <f. 1. c., 548 699s 705; LIETZMANN, Messe und 
Herrenmahl, 93ss). 

145 Parecida es también su posición en la mayor parte de los 
misales neerlandeses (SmITS VAN WAESBERGHE, 3265; cf. 301). 

146 Las referencias son las mismas que en la nota 139. Para 
los ordinarios alemanes, cf, la nota anterior 1382. 

147 En el misal del siglo xur de Schlágl (WAEFELGHEM, 61, no- 
ta 0), la forma lleva el título Benedictio panis et calicis. 

148 Liber ordinaríus de Lieja (VoLk, 92) y en los misales de 
Lieja del 1485 y 1499 (SMITS VAN WAESBERGHE, 325); Missale de Up- 
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das a ambas orillas del canal de la Mancha, lo concluye co- 
locándose inmediatamente antes del Orate fratres **?. En 
cambio, fórmulas que expresan más directamente la implo- 
ración de la virtud y gracia del cielo sobre las ofrendas nc 
consiguieron imponerse sino raras veces *50, 


EL HIMNO «VENI CREATOR> 


71. ¡Precisamente en aquellas regiones hemos de regis- 
trar un fenómeno que vierte alguna luz sobre el estado de 


sala (1513) (YELVERTON, MH); misal de Fécamp (ss. xIV-XV) (MAR- 
TENE, 1, 4, XXVII [1, 640 B])). En el Ordo Rom. VI (n. 10: PL 78. 
993) es la única oración que se menciona en el ofertorio. 

149 Sacramentario de S. Denis (s. x1) (MARTENE, 1, 4, V [I, 526 
D1); ordinario de Toul (1. c., XXXI [1, 6517); ordinario de Sa- 
rum, del siglo x1r (LeGG, Tracts, 221; cf. 1. C., 5 42 60s; LeGG, The 
Sarum Missal, 219). En el Ordo missae de York (SimmoNs, 100) 
se encuentra en su lugar la fórmula Sit signatum, que, por lo tan- 
to, se consideraba como equivalente. Cf. el misal de 1336 de St. 
Lambrecht, donde se dice que el Veni sanctificator puede ser subs- 
tituiído por el (In nomine Patris...) sit hoc sacrificium (cf. arriba 
70) (Kock, 121). 

150 En ordinarios franceses aparece a partir del siglo xr una 
fórmula: Descendat (hic sanctus) angelus benedictionias et conse- 
crationis super hoc munus: sacramentario de Limoges (LEROQUAIS. 
1, 155; cf. 1. c., 211); sacramentario de Moissac (MARTENE, 1, 4. 
VIII [I, 539 C1; 1. c., otra fórmula Descendatf..., ampliada). Otra 
se encuentra en el Missale Gallicanum vetus, del siglo vir, que 
sirve de epiclesis y consta de tres partes (MURATORI, II, 699s; cf. 
LIETZMANN, Messe und Herrenmahl, 94s) Reaparece en este sitio 
después del siglo xI (LEROQUAIS, 1, 164; 11, 25; TIL, 126). Cf. la 
fórmula de bendición en el pontifical de Durando arriba en la 
nota 125; el Veni sanctificator ampliado, en la nota 144; las fór- 
mulas, en MARTENE, 1, 4, 6, 3 (1, 395 D). Más sencilla es la fórmula 
de un sacramentario del siglo x1 de Monza (EBNER, 106): Bene- 
dictio Dei P. et F. et Sp. S. descendat super hanc nostram obla- 
tionem, El rito de oblación del sacramentario de Boldau contiene 
tres fórmulas que empiezan con la palabra descendat (descende) 
(RADÓ, 43), Una oración del Gregoriano (LIETZMANN, Nn. 195) que 
empieza con la palabra Descendat se reza, según misales españoles, 
por el celebrante después de la contestación al Orate fratres; exis- 
te en varias redacciones y se encuentra antes y después de las 
secretas (FERRERES, 1325). En lugar del Veni sanctificator apare- 
ce en España muohas veces la fórmula Dextera Dei Patris omnipo- 
tentis benedicat haec dona sua (FERRERES, 129 [n. 513]; EBNER, 
342). En este mismo sitio presenta la misa milanesa la fórmula 
Benedictio Dei omnipotentis Patris,,, descenaat super hanc nos- 
tram oblationem... (misal ambrosiano [1902] 169). En el ordinario 
de Augsburgo, del final del siglo xv, el ofertorio empieza con la 
imploración de la bendición sobre el vino: Benedictio Dei Patris... 
descendat super hanc creaturam víni. Posteriormente siguen aún 
dos fórmulas, que empiezan con la palabra Veni (Franz, 7528). En 
un misal del siglo xr, de Tortosa, sigue el Suscipe sancte Pater 
después de la primera frase: ... Offero, et mittere digneris sanc- 
tum angelum tuum de caelis, qui sanctificet corpus et sanguinem 
istum (FERRERES, 129 [n. 5121). El Ordo celebrandi de Colonia, 
del .siglo xv, tiene sendas fórmulas Benedicat para el pan, vino 
y agua (BINTERIM, IV, 3, p. 222). 
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alma con que se rezaban estas fórmulas a modo de epíclesis. 
Hucia fines de la Edad Media, encontramos lo mismo en Nor- 
mandía que en Inglaterra, y también en otros sitios, además 
de las mencionadas oraciones, el himno Veni Creator 11. 
Aunque el texto del Veni sanctificator no obliga a interpre- 
tar la fórmula como invocación del Espíritu Santo **? y, en 
general, no conviene buscar en las oraciones del ofertorio 
la invocación de una persona determinada de la Santísima 
Trinidad, en vista del hecho aludido, no puede caber duda 
de que la invocación se interpretaba durante la Edad Media 
en este sentido. En algunos casos se invoca formalmente al 
Espíritu Santo en el Veni sanctificator 153, No hay que per- 
der de vista en todo esto que las diversas redacciones que 
acompañan al ofrecimiento, prescindiendo tal vez de las ora- 
ciones de oblación propiamente tales, no pretenden revestir 
carácter de oraciones solemnes, y por esto se presentan en 
la forma menos rígida de invocaciones y votos de bendición. 


151 Para Inglaterra: ordinario de Sarum, del siglo xiv (LEGG, 
Tracts, 5); en cambio, aún no en los manuscritos del siglo x111 y 
del principio del siglo xiv (LeEGG, The Sarum Missal, 219); ordina- 
rio de York, de hacia el 1425 (SimMoNS, 100). Ordinarios de Nor- 
mandía: LeGG, Tracts, 595; MARTENE, 1, 4, XXVI XXVIII XXXVIs 
(1, 636 E, nota b, 644 C 613 B 677 E). Para más referencias cf. Le- 
BRUN, Explication, 1, 288, nota a. El himno sigue generalmente al 
acto de depositar las ofrendas encima del altar. A continuación 
siguen In spiritu humilitatis (cf. más arriba 52) y las demás fór- 
mulas epicléticas, generalmente el Veni sanctificator. En los si- 
glos Xv-xvI aparece en esta función además la antífona Veni Sanc- 
te Spiritus, reple. Alphabetum sacerdotum (LrGG, Tracts, 42); mi- 
sel de Lieja, del siglo xvi (SMITS VAN WAESBERGHE, 326); un misal 
de Breslau del año 1476 (RapDó, 163); el misal de un convento. de 
Lyón del año 1531 (MARTENE, 1, 4, XXXIII [1, 569 CI); cf. el mi- 
sal de S. Pol-de-Léon (1, C., XXXIV [l, 663 (B1), donde al Veni 
Sancte Spiritus precede Kyrie eleison, Christe eleison, Kyrie elei- 
son, Pater noster y Ave Maria. En el misal de Westminster, de 
hacia el 1380 (ed. LrGúG [HBS 51 5005) sigue al Veni Creator la antí- 
fona Veni Sancte Spiritus, reple, con versículo y oración (Deus 
cui omne cor patet). Con semejantes invocaciones nos encontrá- 
bamos en esta misma región ya antes al tratar de los preparati- 
vos de la misa; cf. más arriba I, 33817 34928 369 29, 

152 Cf. BATIFFOL, Lecons, 27s. A veces se conoce claramente por 
el contexto que no se puede tratar de una invocación del Espíri- 
tu Santo; así en los textos de Normandía: Omnipotens Pater, be- 
nedic... hoc sacrificium (MARTENE, 1, 4, XXXVI [1, 673 C1); Domi- 
ne Deus omnipotens, benedic et santifica (1. C., XXVI [I, 6378)). 

153 Dos misales italianos de los siglos xI-xIr (EBNER, 310 328; 
cf. más arriba la nota 144): Veni sanctificator omnium, Sancte 
Spiritus. Otro misal de San Pedro (1. c., 333): Veni Spiritus sanc- 
tificator omnium. Ordinaríium del siglo xIi de Sarum  (LEGG, 
Tracts, 221): Veni Sancte Spiritus, benedic... El Missale mixtum 
(mozárabe) (PL 85, 113 A); Veni sancte Spiritus sanctificator. En 
el misal de Augsburgo de 1386, la oración tiene una asonancia cla- 
rísima al himno: Veni creator et sanctificator (HorYyNcK, 373); Cl, 
la fórmula del ordinario de Augsburgo del final del siglo xv, que se 
repite y tiene un texto algo variado (FRANZ, 71525), Según la expli- 
cación de la misa de BALTASAR DE (PFORTa, se decía Veni invisibilis 
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5. La incensación 


ORIGEN CAROLINGIO 


72. Una vez colocadas las ofrendas sobre el altar, en ¡a 
misa solemne sigue la incensación !*. Primitivamente cerraba 
el ofertorio, y por eso precedía inmediatamente el Orate fra- 
tres, en la actualidad, como ya en el Missale Romanae Cu- 
riae, está intercalada en el ofertorio de tal modo, que le si- 
gue, además del lavatorio de manos, otra oración oblativa ?. 
La incensación del ofertorio se menciona por vez primera 
en Amalario?*?, quien después de su viaje a Roma, en un 
apéndice de su obra, escrito hacia 832, hace constar que tal 
incensación no se conoce en Roma t. Por esto se la impug- 
naba $ hasta en la época en que ya había encontrado acogida 
en Roma $ En Roma se conocía el uso del incienso sólo en 
pebeteros fijos y en incensarios que se llevaban en las pro- 
cesiones de entrada, del evangelio y de salida, pero no para 
la incensación propiamente dicha”. Esta ceremonia deriva 
de los círculos carolingios. En comparación con las diversas 
incensaciones del principio y del evangelio, la del ofertorio 


sanctificator o la antífona O rex gloriae (... mitte promissum Pa- 
¿iris im nos Spiritum veritatis!/ (FRanz, 587). 


1 Cf., sin embargo, más arriba I, 395 1. 

2 En este detalle insignificante se distinguen dos clases de la 
liturgia medieval; el orden actual se encuentra en el sacramentario 
de la abadía de S. Denis, del siglo XI (MARTENE, 1, 4, V [1, 525s]) y 
de las abadías del centro de Italia (EBNER, 296 301 310, etc.). Se trata 
de ias mismas relaciones que arriba en 64. Cf. también los ordina- 
rios benedictinos en Kóck, 120 121. Inmediatamente antes del Orate 
fratres sitúan la incensación los ÚS sacramentario del si- 
glo x de S. Thierry (MARTENE, 1, X [I, 549 C]; Míissa Illyricc 
(1. C., IV (1, 511]); ordinario de Séez (PL 78, 249). “Fuera de Italia 
se encuentra este orden también más tarde; p. ej., en Salzburgo 
(KócK, 124s). 

2 AMALARIO, De eccl. off., 111, 19: PL 105, 1130 D. Cf. HINCMARO 
a pr Capitula (852) Cc. 6: PL 123, 7175; Crdo Rom. II, n. 9: PL 

, 973 C. 

4 L. c., praefatio altera: PI 105, 992 B: Post evangelium non 
offerunt incensum super altare. 

8 Todavía en el siglo xr por BERNOLDO DE CONSTANZA, niCrologus, 
c. 9: PL 151, 983 B. 

6 La incensación aparece después del siglo xr en las iglesias «e 
las abadías del centro de Italia (cf. arriba la nota 2); al principio 
del siglo XIr, también en Roma, en San Pedro (EBNER, 333); luego 
se menciona por IncceNcio 111 (De s. alt. mysterio, 11, 575: PL 217. 
832-834). 

7 Cf. más arriba 1, 85 87. 
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se hacia siempre con mayor solemnidad ?. Así la tenemo: 
también en nuestro rito actual más desarrollada por lo que 
se refiere a la incensación de las personas y a las oraciones 
que durante ella se dicen, 


LAS ORACIONES DEL ORDINARIO DE SÉEZ 


73. Los perfiles de su actual estructura los vemos ya en 
el siglo x1. El ordinario de Séez contiene la incensación Je 
las ofrendas, del altar y de los circunstantes con todas las 
oraciones que decimos hoy nosotros ?* Ordinarios más re- 
cientes, en cambio, se contentan con sólo algunas de estas 
fórmuas *% Encontramos, en resumen, primeramente una 
oración ai imponer los granos de incienso: Per intercessio- 
nem beati Gabrielis archangeli 11, con el ruego de que el Se- 
for «se digne bendecir este incienso y aceptarlo como sua- 
visimo perfume»; otra oración se dice al incensar: Incensum 
stud, y se continúa con los versículos del salmo Dirigatur 
orctio mea sicut incensusa in conspectu tuo Domine *?; final- 


8 El Ordo Rom. VI, nacido en Alemania durante el siglo x, sitúa 
la incensación del altar después del ofertorio: offerat illud (incen- 
sum) altari; la incensación después del introito se menciona shlo 
como costumbre particular de algunas iglesias (Ordo Rom. VI, 
hn. 3 16: PI, 78, 990 993). Acerca de una costumbre efimera de in- 
censar después del evangelio, véase 1, 575. Una vista sintética de 
la evolución véase en BATIFFOL (Legons, 153-158). Numerosos datos 
particulares acerca de la incensación del ofertorio véanse en ATCH- 
LEY, A History of the use of Incense, 247-254. 

Y PL, 78, 249. También en la Missa Illirica (MARTENE/ 1, 4, IV 
[1, 511), donde se añade la oración, estilo anámmesis, Memores. 
mencionada más arriba, 70 14, 

10 Cf., p. ej., dos sacramentarios del siglo xr en Eurr (326 
342), que ambos contienen sólo el Dirigatur. 

215 En los textos medievales se nombra generalmente Gabriel en 
lugar de Miguel, que sólo muy tarde y muy raras veces (cí. EBNER, 
327; S. XIz1) Se menciona probablemente a causa de una equivoca- 
ción; sin embargo, hoy se mantiene su nombre. Cf. el decreto de 25 
Ge septiembre de 1706 de la Sagrada Congregación de Ritos (MaRr- 
TINUCCI, Manudle decretorum SEC, p. 139). La razón de abandonar 
el modelo bíblico (Lc. 1,1,18s) está, sin duda, en el patrocinio de 
San Miguel sobre la lelesia. Hasta cierto punto, se justifica este 
cambio también por Apoc 8,3s, al interpretar el ángel que con un 
incensario de oro está al lado del altar celestial, de San Miguel. 
Cf., sin embargo, los reparos que manifiesta GAVANTI-MERATI, The-. 
saurus, 11, 7, 10 (1, 2745); U. HOLZMEISTER en «Eph. Liturg.» 59 (1945) 
3005. El texto mencionado (Stetit angelus; cf. el ofertorio del 29 de 
septiembre) se añade al Dirigatur en el pontifical de Cristiano I de 
Maguncia (1167-1183; cf. LEROQUals, Les pontificaux, 11. 25) (Mar- 
TENE, 1, 4, XVII (1, 601 B]). 

12 El versículo de salmo se dice por el sacerdote ya en los si- 
elos 1Ix-x (REMIGIO DE AUXERRE. Expositio: PL 101, 1252). En los tex- 
tos medievales no se pone generalmente más que el versiculo 2 del 
salmo 140 o sólo la mitad del mencionado versículo. Así también 
en el rito de los cartujos ¿Ordinarium Cart. [1932] c. 26, 21), y has- 
ta el siglo xr, en algunos precursores del Missale Romanum del 
centro de Italia (EBsNER, 310 333 342). El texto completo del sal- 
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mente hay una fórmula que actualmente la dice el celebran- 
te al devolver el incensario al diácono 3: Accendat in nobis 
Dominus ignem sui amoris et flammam aeterni caritatis, 
que, sin embargo, a juzgar por los ordinarios de los si- 
glos XI y XII, se debía rezar por aquellos que eran incen- 
sados +, 


EL SIMBOLISMO DEL INCIENSO: INCIENSO 
COMO OFRENDA 


714, Precisamente en estas palabras es donde se revela 
el sentido que entonces se daba a la incensación, según lo 
dijimos en otro sitio de este libro '5, Es otro modo de expre- 
sar nuestra ansia de participar en las cosas sagradas y su 
realización simbólica al encontrarnos envueltos en sus nu- 
bes. Además, los carbones encendidos y el perfume que de 
ellos sale nos recuerdan lo más alto que podemos pedir a 
Dios como recompensa de nuestras ofrendas: el fuego del 
amor divino. Nada impide que aun actualmente mantenga- 
mos este simbolismo en la incensación de los asistentes a 
misa, A pesar de que, según esta interpretación, el incienso 
participaría en el concepto de sacrificio, todos estos textos 
evitan aplicarle expresamente la idea sacrifical, sacrificium, 
oblatio. Sólo en términos generales se pide a Dios que haga 
subir el incienso a su excelso trono y derrame sobre nos- 
otros su misericordia. Los versículos del salmo 140 interpre- 
tan las nubes de incienso como símbolo de la oración que 
enviamos a Dios. Al principio eran algo más despreocupados 
en este punto. Amalario habla de offerre incensum super 
altare, estableciendo el paralelismo con la oblación de in- 
cienso de la Antigua Alianza *f, El mismo pensamiento surge 


mo 140,2-4, véase en 1. c., 327 (Ss. xnp, así como en el Ordo Rom. XIV 
(n. 53: PL 78. 1164 C), donde, sin embargo, se dice el versículo ini- 
cial Dirigatur tres veces, acompañando la triple cruz que se traza 
sobre las ofrendas. Los demás versículos, el tercero y cuarto del 
salmo 140, se dicen solamente como continuación del salmo no 
por su contenido. Con todo, el sacerdote celebrante siempre tiene 
motivo para pedir a Dios la santificación de sus labios; Cf. GIHR, 
4925. 

13 Esta fórmula se encuentra ya en un sacramentario del centro 
de Italia del siglo xrir, cuyos textos coinciden perfectamente con los 
actuales (EBNER, 327; Cf. 314). 

14 A esta fórmula, que a menudo falta, precede en el siglo xr la 
siguiente rúbrica: Quando odor incensi porrigitur sacerdoti et fra- 
tribus, dicat unusquisque eorum: Accedant: Missa Jllyrica (MARTE- 
NE, 1, 4, IV (1, 511 EJ): ordinario de la misa de Séez (PL 78, 249 C); 
sacramentario camaldulense (EBNER, 301; cf, también 298 322, en 
donde, a lo que parece, las palabras se atribuyen ya al clérigo que 
inciensa). En otra redacción se encuentra además en el pontifical 
de Maguncia, de hacia el 1170 (cf. nota 11) (MaARTENE, 1, 4, XVII 
[I, 601 B1): Cum redolet incensum, 

15 Cf. más arriba 1, 397 575. 

16 Ley 2,1s 158. 
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menor 


ya un siglo antes en una carta por la que un diácono roma- 
no anuncia a San Bonifacio un envío de incienso ?!”?. En la 
liturgia se expresa este pensamiento en unas oraciones que 
lifieren mucho de la tradición general, con las que se acom- 
paña la incensación en «el sacramentario de S. Denis?*?: 
«Dios reciba este incienso, asi como aceptó las ofrendas de 
los hombres santos del Antiguo Testamento». Se trata de 
oraciones cuya procedencia oriental, en concreto de la litur- 
gia griega de Santiago, hace tiempo que se reconece ??, En 
Oriente alcanzó el uso y el aprecio del incienso proporciones 
mucho mayores 20. En la liturgia sirio-occidental se hablaba 
de un sacrificio triple que se ofrece en cada misa: el sacri- 
ficio de Melquisedec en la preparación de pan y vino al 
principio de la misa, el de Arón en la incensación y el sa- 
crificio de Cristo ?2?. 


PREVALECE EL SIMBOLISMO DE BENDICIÓN 
SOBRE EL DE OFRENDA 


75. Objetivamente, no se pueden poner reparos a seme- 
jantes modos de hablar, con tal que se reconozca que en ¡a 
Nueva Alianza, por disposición del mismo Dios, la Eucaris- 
tía es el único sacrificio esencial en el culto de la Iglesia ??. 
Podemos expresar nuestro homenaje a Dios lo mismo por 
medio de palabras y signos que por donativos elegidos por 
nosotros; y realmente pocas ofrendas se podrán encontrar 
tan expresivas como el incienso que se deshace en la brasa 


17 Carta de un diácono romano (742) a San Bonifacio (MGH, Ep. 
Merow. et Karol. aevi, 1, 308): el que escribe la carta le envía ali- 
quantum cotzumbri, quod incensum Domino offeratis temporibus 
matutinis et vespertinis, sive dum missarum celebratis sollemnia, 
miri odoris atque fragrantiae. | 

18 MARTENE, 1, 4, V (I, 5255). Cf. también la paráfrasis, añadida 
en el misal de San Vicente (de hacía el 1100) al salmo 140,2: ...el 
elevatio manuum nostrarum cum oblatione huius incensi sit tibi in 
sacrificum laudis (FIALA, 205). 

19 BRIGHTMAN (p. LIV, lír. 10ss) prueba que tres de seis fórmulas 
(a saber: Domine D. n. qui suscepisti Omnipotens s, D. quí es in 
sanctis, Omnipotens s. D. qui es repletus) tienen su modelo en la 
liturgia griega de Santiago (BRIGHTMAN, 32 36). Todavía una cuar- 
ta oración (Suscipe quaesumus Domine), que se encuentra en el mi- 
sal de Troyes (MARTENE, 1, 4, VI (1, 532 EJ), está traducido de la 
misma fuente, o sea de la segunda mitad de la oración que se dice 
a la incensación después de la entrada mayor (BRIGHTMAN, 41, 
lín. 16: xa trpócdecar). 

20 Cf. E. FEHRENBACH, Encens: DACL 5, 6-11; ArcHLrY, A History 
of the use of Incense, 117-130. Aquí se han reunido testimonios del 
uso del incienso al principio de la misa, al evangelio y en el centro 
de la misa sacrifical a partir del siglo 1v. 

21 M. Juciz, La messe en Orient: DThnC 10, 1331. Cf., sin embar- 
go, Raes, Introductio, 663. 

22 Cf. los razonamientos sobre este tema en BRINKTRINE, Die hl. 
Messe, 143ss: EISENHOFER, II, 148s; J. KRAMP, Die Opferanschauun- 
ven der rómischen Messliturgle, 2.2 ed, (Ratisbona 1924) 253, nota. 
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vara elevarse como nube perfumada. Pero pronto desapare- 
ció en Occidente esta clase de oraciones *3. Es manifiesto 
que no se queria perjudicar la unicidad del sacrificio cris- 
tiano introduciendo semejante lenguaje litúrgico ?t. Como 
se suprimió también la elevación simbólica ?*5 del incerisario 
antes de la incensación de las ofrendas ?f, El empleo del 
incienso se reduce a un ornato que no representa otra ofren- 
da independiente. Por esto se destinan los primeros ductus 
del incensario a las ofrendas de pan y vino, a los que se in- 
ciensan tres veces en forma de cruz y tres en círculos que 
se trazan alrededor de ellas. Es la expresión más completa 
de bendición y consagración, y de este modo una repetición 
intensificada del Veni sanctificator 2”. El incienso tiene que 


23 La primera de estas oraciones del sacramentario de S. Denis, 
de origen oriental, que empieza: Domine Deus noster, quí Suscepaisti 
munera pueri tui Abel, Noe, Aaron el omnium sanctorum tuorum, 
se encuentra también en el sacramentario de Amiéns (cf. más arri- 
ba TI, 102%; además está en el sacramentario del abad Ratoldo 
Ct 985), de Corbie (PL 78, 243 A); en el sacramentario de Moissac 
(s. XD) (MARTENE, 1, 4, VIII [1, 538 El), en el misal de Troyes (de 
hacia el 1050) (1. c., VI [T. 532 D1), más en dos misales benedictinos 
de los siglos xI y XI-XIL, resp. del centro de Italia (EBNER, 301. 337), 
v en uno de los siglos xim-xtv, de Ponte Avellana (PL 151, 934 CO), 
así como en un ritual de Soissons (que no se determina con más 
exactitud) (MARTENE, 1, 4, XXII (1, 611s]). Dos referencias de ordi- 
narios del siglo xr también en LEROQUAIS, 1, 139 161. Referencias de 
tiempos más recientes no las pude encontrar. (Una excepción la 
forma el misal de Chalons, impreso en 1543, en MARTENE, 1, 4, 7, 1 
[I, 394 EJ). Las demás traducciones de la liturgia griega de San- 
tiago, mencionadas en BRIGHTMAN, p. LIV, pertenecen al mismo círcu- 
lo monástico del siglo x (no 1x) y XI. 

24 Por cierto, en la Angélica del Sábado Santo admite también 
la liturgia romana una excepción de su modo de hablar: Suscipe, 
sancte Pater, incensi huius sacrificium vespertinum quod tibi in 
hac cerei oblatione... reddit Ecclesia. Incensum sienifica aquí el 
cirio encendido. 

25 Tal rito se menciona en el Ordo Rom. XIV, n, 53: PL 78, 
1164, C: elevet paulisper in altum, 

28 $1 empleo aue hoy día se hace más comúnmente del incienso 
en el culto eucaristico tiene carácter parecido, aunque no idéntico, 
al mover repetidas veces el incensario en dirección hacia el Santí- 
simo. La idea que ha creado esta ceremonia no es, sin embargo, la 
del ofrecimiento de un don, sino la de la expresión general de ve- 
neración, que late también en la incensación de los demás objetos 
y personas. Algo semejante hay que decir de la incensación del 
crucifijo que sigue a la de las ofrendas. 

27 Las rúbricas más antiguas, p. ej., en la Missa Illyrica, dicen : 
... Thuribulum super panem et calicem circumaucitur; luego: Cir- 
cumiens autem altare cum incensgo; y finalmente: odor incens: porri- 
gitur,., (MARTENE, 1, 4, IV [1, 511]). También la incensación en for- 
ma de cruz se menciona ya expresamente en el sizlo xr an roma eruz 
simple (EBNER, 298) Oo como cruz triple (1. c., 310 327 333). En Cluny, 
acia el 1080, se trazaban con el incensario tres cruces y ur ciruujo 
(UnaLricr Consuet, Clun., 11, 30: PL 149, 7117 D), Inocencio 111 (De 
s. alt. mysterio, 11, 57: (PL 217, 832) no registra más que los (tres) 
círculos alrededor de las ofrendas, lo mismo que otras fuentes An» 
tiguas. DURaANDO (1Y, 31, 1), que, por lo demás, copia a Inocencio TIT, 
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circundar estos dones, asi como a continuación por la in- 
censación se envuelve el altar y la comunidad en una at- 
mósfera de oración, que «sube como el incienso ante tu aca- 
tamiento»; su fin es representar simbólicamente y hacer 
más expresiva la acción principal. 


LAS CEREMONIAS DE LA INCENSACIÓN 


716. En el rito de la incensación pocas variaciones hemos 
de registrar. Algunas veces el celebrante no inciensa más que 
las Ofrendas y tal vez el frontal del altar, dejando el resto 
al diácono, que da la vuelta al altar 28, Esta última ceremo- 
nia se menciona con alguna frecuencia ??. Mientras que en 
la consagración del altar se ha conservado como norma que 
obliga *%, en el otfertorio, ante la imposibilidad de cumplir 
eon esta rúbrica debido a la especial construcción dae los al- 
tares góticos, se desistió de urgir su cumplimiento, resultan- 
do que se omite aun en los casos en que la forma del altar 
no lo hace imposible 91. Pero aun en la actual manera de 
incensar el altar, se rescunoce perfectamente la idea primi- 
tiva. A la incensación del alar sigue, según costumbre ac- 
tual, la incensación dei “:tleprante *?, y en el ofertorio tam- 


anota en este sitio tres cruces y tres círculos alrededor del cáliz, 
pero 'admite también una sola cruz y un solo círculo (l. €., 31, 3). 
Más pormenores véanse en ArciLrY, 249-254. Durante esta incensa- 
ción de los dones se C?ve uy veces solamente: Zn nomine Patris.... or- 
dinario de los cartuios (que tienen también un orden distinto de 
incensación) (MARTENE, 1, 4, XXV [Z3, 632 El); Ordinarium Cart. 
(1932) C. 26, 21. Cf. el misal de Fécamp (de hacia el 1400) (MARTE- 
NE, XXVIT LI, 640 C1) y más arriba 62, final de la nota 135, 

28 JUAN DE ÁVRANCHES, De off. ecc!.: PL, 147, 35 C; Missale de 
San Vicente (FIALA, 205; Cf. 199); Grdo eccl. Lateran. (FISCHER, 83); 
ordinario de los cartujos (MARTENE, 1, 4, XXV [I, 632s])); Ordina- 
rium Cart. (1932) c. 25, 21. Cf. un misal de los siglos xI-xI] en Ep- 
NER, 310. Según el ritual de Soissons (MARTENE, 1, 4, XXII [1I, 612 A)), 
el diácono inciensa al sacerdote, los cornua altarís, la Eucaristía 
colgada encima del altar (en un vaso, forma de columba); luego, a 
los demás altares, el crucifijo y el altar de la cruz; finalmente, al 
succentor. Durante estas incensaciones recita el salmo 140 desde el 
principio: Domine clamavií. La incensación del coro se deja al cle- 
riculus, Una regla detallista para la incensación del coro (por el 
turiferario) se encuentra en el misal de Sarum (MARTENE, 1, 4. 
XXXV [l, 687); cf. el Custumarium de Sarum (s. xID (FRERE, The 
use of Sarum, I, 768). 

29 Cf. arriba la nota 27; Missa Illyrica (MARTENE, 1, 4, 1Y [I, 
511 El); ordinario de la misa de Séez (1. €., XIII [I, 578 BJ]; PL 78, 
2 ¿2 
30 Pontificale Romanum, II, De altaris consecratione. 

31 Con todo, la Sagrada Congregación de Ritos permitió también 
una costumbre contraria; decreto del 3 de febrero de 1877 (Decreta. 
qautl, SRC, n. 3413). » 

32 Una costumbre especial presenta el Liber ordinarius de los pre- 
monstratenses (S. XIM (LEFEVRE, 10; WAEFELGHEM, 665): .el diácono, 
después de incensar el altar, inciensa también al celeorante cuando 
éste se vuelve a decir el Orate fratres. Así también más tarde, ade- 
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bién del coro, por el diácono *?., Su rito y el orden de las in- 
censaciones han sido reglamentados minuciosamente por 
numerosos decretos de la Sagrada Congregación de Ritos, 
sobre todo para los diferentes casos que se presentan en las 
grandes catedrales 31, Finalmente, entrega el diácono el in- 
censario al turiferario, que le inciensa a él, a los demás mi- 
nistros y al pueblo ?5, 


6. El lavatorio de las manos 


TT. A la preparación de las ofrendas y, en su caso, a la 
incensación sigue el lavatorio de las manos. En el sitio que 
ocupa hoy, su significado no aparece claro a primera vista. 
Ciertamente, lo que hoy se reduce nada más que a mojar 
las puntas de los dedos, es una acción meramente simbólica. 
Aunque el verdadero problema es por qué ocupa precisamen- 
te este sitio, 


LAVATORIOS RITUALES DE LA ANTIGUEDAD 


Obedece a un sentimiento natural el que toquemos las 
cosas preciosas con las manos limpias. O, más en general, 


más de otras fuentes benedictinas (WAEFELGHEM, 67, nota 1), el Líi- 
ber ordinarius de Lieja (VOLK, 93), y todavía hov día el rito de los 
os (MARTENE, 1, 4, XXV [I, 633 A1); Ordinarium Cart. (1932) 
Cc. 29, 13. 

33 Según costumbre inglesa de la baja Edad Media, la incensa- 
ción tenía lugar sólo en los días con Credo, es decir, en días de cier- 
ta categoría (FRERE, The use of Sarum, 1, 11); misal de Sarum 
(MARTENE, 1, 4, XXXV [l, 667 EJ). 

34 GAVANTI-MERATI, Thesaurus, 11, 7, 10 (I, 274-282). Se tnciensa 
también al gubernator civitatis, asi como al baro dominus in eccle- 
sia parochiali, Sin embargo, no se permite usar un segundo incen- 
sario aunque el coro sea muy numeroso (281). Por lo demás, admi- 
ten estos dos grandes rubricistas que se tenga en cuenta la rationa- 
bilis consuetudo, ad pacem et concordiam tum cleri tum tarcorum 
conservandam (274 282). Esta última observación obedece a unas ex- 
periencias poco edificantes. Asi las actas del concilio de Trento 
(Concilium Trid., ed. GOERRES, IX, 591s) dan cuenta de una magna 
contentio que se originó entre los embajadores españal v francés in 
dando thure et pace. Ya en la Edad Media la incensación duel “cero 
se encuentra muchas veces reslamentada hasta en los detalles; 
p. ej., en el Ordinarium O. P. ús 1258 (GUERRINI, 234 2395); este or- 
den vale en el presente caso y en otros a la vez vara la pax y la as- 
persio. 

35 HÑl Ordo eccl. Lateran. (FIscHER, 83) contiene ya, más o menos, 
el mismo orden que se sigue actualmente, con solá la diferencia de 
que el mansionarius inciensa también el coro:: Manstionarius itaque 
accipiens turibulum de manu diaconi ei incensum odoranaum prae- 
bet. Quod postquam fecerit, dat incensum fratribus per chorum, 
postea dat et populo. Para, la interpretación de la palabra odorare 
cf. más arriba 1, 575 $7, 
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no se entra en una acción sagrada sino después de haberse 
Yimplado de las inmundicias de la vida ordinaria y haberse 
puesto un traje de fiesta. Por esto encontramos en la litur- 
giz, al lado del acto de revestirse, el lavatorio de las manos. 
En la antigúedad existen varios testimonios de este lavato- 
río antes de entrar en la oración *. Hasta las devociones do- 
enésticas estaban sometidas a esta ley. Por eso no nos puede 
extrañar que encontremos muy pronto testimonios expresos 
del lavatorio litúrgico de las manos. En Jerusalén empezaba 
la misa en el siglo 1v ofreciendo el diácono agua al celebran- 
te y a los presbíteros que rodeaban el altar ?. Desde el prin- 
cipio se subraya su significación simbólica. Una costumbre 
muy parecida existía en la Iglesia antioquena *; lo mismo 
vale, por lo general, de las demás liturgilas orientales en los 
siglos posteriores, donde se tenía la incensación después Je 
haber sido trasladadas las ofrendas al altar +*. En la misa 
etiópica, el rito se amplió notablemente: después de descu- 
brir el sacerdote las ofrendas sobre el altar, se lava las ma- 
nos, pero en lugar de secárselas, se vuelve hacia el pueblo y, 
amenazando a los indignos que pensaban acercarse a la mesa 
del Señor con la ira de Dios, sacude el agua adherida a los 
dedos contra el pueblo, 


1 San HIPÓLITO, Trad. Ap. (Drx, 65; HAuLeEr, 119); Canones Ba- 
silii, e. 28 (RIEDEL, 246). TERTULIANO (De or., €. 13: CSEL 20. 1885) 
refuta la opinión de que ese lavatorio de manos es esencial para la 

ración. Cf. ELFERS, Die Kirchenordnung Hippolyts, 38-42. 
di ; SAN CIRILO DE JERUSALÉN, Catech. myst., V, 2 (QUASTEN, Mon., 

3 Const. AD., VII, 11, 12 (QUASTEN, Mon., 211): un subdiácono 
ofrece a todos los sacerdotes la gróppubic fempárm, y esto después 
del ósculo de la paz. El mismo orden en 'TEODORO DE MOPSUESTIA, 
Sermones catech., V (RÚUCKER, 25). PsrupO0-DIoNISIO (De eccl. hte- 
rarchia, TIT, 2; 3, 10 [QUASTEN, Mon., 295 308s3) conoce un lavatorio 
de las manos después de leer los dípticos; el aue se laven sólo las 
puntas de los dedos significa el estado de perfecta pureza que se 
exige en esta parte. 

1 BRIGHTMAN, 82; 162, lín. 32; 226; 271, lín, 13; 432, lín. 29. Este 
lavatorio de las manos falta en la liturgia bizantina: en ella se 
conoce únicamente aquel que se encuentra, como en casi todas las 
demás liturgias, antes de la misa. Tres lavatorios se usan en la 
misa siríaca oriental de los nestorianos: la tercera tiene lugar an- 
tes de la fracción (HANSSENS, 111, 7-11). Cf. los resúmenes en RAaErs, 
Introductio, 12s 84s. En el rito siríaco-oriental, explicado en RAES, 
97s, parece que la thurificatio digitorum ha substituido el lavatorio 
antes de la fracción. 

5 BRIGHTMAN, 226: «Quien es puro de corazón, que reciba la 
Eucaristía. Pero quien no esté limpio, no la reciba, para que no le 
consuma el fuego de la divinidad a quien fomenta en su corazón la 
venganza y por su vida impura lleva en sí un espíritu extraño. 
Inocente soy yo de la sangre de todos vosotros y de vuestro sacri- 
legio del cuerpo y de la sangre de Cristo... Caiga vuestro pecado s0- 
bre vuestra cabeza si no comulgáis en pureza». 
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OTRAS COSTUMBRES PARECIDAS PRUEBAN SU 
CARÁCTER EXCLUSIVAMENTE SIMBÓLICO 


78. Por cierto existen otros ritos, o por lo menos símbo- 
los, de la interior pureza del hombre que se aplican al pue- 
blo. En los atrios de las antiguas basílicas había siempre 
una fuente $, que se interpretaba en este sentido, y a la en- 
trada de nuestras iglesias está la pila de agua bendita, con 
que los fieles se santiguan la frente. La misa mayor domini- 
cal eompleza desde la ¿poca carolingila con el Asperges, o sea 
ii aspersión de agua bendita sobre los fieles, costumbre que 
tiene su interpretación en el canto que le acompaña: As- 
perges me Domine hyssopo et mundabor. Este simbolo de 
pureza y purificación fué siempre esencial a los lavatorios 
litúrgicos, como se ve con toda claridad precisamente en las 
liturgias orientales, cuyo lavatorio de manos en este sitic 
nunca lo pudieron motivar por necesidades prácticas, pueste 
que en ellas no hubo nunca entrega procesional de las 
ofrendas, que se entregaban antes de la misa ?. Es sencilla- 
mente un acto de reverencia después de la entrada mayor 
y antes de la entrada definitiva en el sanctasanctórum. 


Los DIVERSOS LAVATORIOS EN LOS RITOS 
OCCIDENTALES 


79. Por lo que se refiere a las liturgias occidentales, la 
razón de todas las ceremonias de purificación que en ellas 
se encuentran se puede resumir en estas palabras: se da la 
purificación cada vez que se tiene que comenzar un rito sa- 
grado. Y como son varios los circulos que rodean concén- 
tricamente al sanciasanctórum, también nos encontramos: 
con diversas purificaciones en distintos sitios de la misa. 

El lavatorio de las manos antes de revestirse pertenece 
ya al rito de la misa en las fuentes de la alta Edad Media * 
y es ei que hacemos actualmente en la sacristía. Es come 
entrar en el primer circulo. El círculo más íntimo podemio: 
decir que es el canon; efectivamente, desde que el canon 
empieza con el Te igitur aparece un lavatorio de manos, a 
veces antes del Te igitur. Verdad es que originariamente sólc 
se purificaba las manos el diácono”, por tener que ayudar 


68 BrErsseL, Bilder, 254s. 

7 Cf. más arriba 3 con la nota 12. 

8 Cf. más arriba I, 344. 

2 Ordinario de Bayeux (SS. XITI-XIV) (MARTENE, 1, 4 XXIV [Il, 
629, BJ). En otros sitios se tiene este lavatorio de las manos sólo 
después del Supplices; así en Cluny en el siglo x1I (Ubarrici Con- 
suet. Clun., It, 30: PL 149, 719). También DURANDo (IV, 44, 5) cono- 
ce el lavatorio de las manos del diácono en este sitio como costum- 
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al final del canon en la elevación del cáliz. También recu- 
rrían al lavatorio de las manos los diáconos que habían de 
intervenir en la fracción del pan *%, Hacia el final de la Edad 
Media fué, sin embargo, el sacerdote, al menos en Alemania, 
quien al llegar a este punto de la misa se purificaba !*!. Un 
lavatorio de manos inmediatamente antes de la consagra- 
ción lo encontramos en la misa milanesa ?*?, 


EL DEL OFERTORIO, A TRAVÉS DE LOS SIGLOS 


80. Prevalecia, con todo, el lavatorio al principio de la 
misa sacrifical, o sea en el ofertorio. Según las fuentes más 
antiguas, el papa lava las manos durante el culto estacional 
por vez primera después del Oremus?*?, A continuación re- 
coge los donativos de los nobles. Vueltos a su trono, procede 
a un nuevo lavatorlo de manos antes de subir al altar y reci- 
bir allí las ofrendas de los clérigos 1*. En otras descripciones 
se menciona sólo este segundo lavatorio de manos ?!5, que, 


. bre in nownulis ecclesiis, A estas iglesias pertenecía Sarum, donde 
también el subdiácono se lavaba las manos (FRERE, The use of Sa- 
rum, 1, 73 €2), Así también en un ordinario cisterciense, que tiene 
este lavatorio de las manos después del Orate fratres (De MoLÉon, 


10 Ordo Rom. VI (s. x) n. 11: PL 78, 993 B: Desnués del Sanctus 
aparecen tres acólitos ofreciendo agua a los diáconos. AMALARIO 
“De eccl, off., TIT, 25: PL 105, 1143) menciona hacia el final del ca- 
non este lavatorio de las manos dal diácono. Lo explica alegórica- 
mente de la eficacia purificadora de la pasión de Cristo. En el sa- 
cramentario de Retoldo (s. x) aparece después de la secreta (PL 78, 
243 B; Cf. NETZFR, 229). Seguramente se trata de una antigua cos: 
tumbra galinana. 

11 Franz, 106 5509 575 753; BINTERIM, TV, 2, p. 224: Brcx, 269; 
KóCx, 82; GERBERT, Vetus liturgia Alemannica, 1, 330. También este 
levatorio de las manos tenía lugar en el lado de la epístola (Brcx, 
268). Segun el Ordo celebrandi de Colonia, se rezats mientras tanto : 
Dele Domine omnes iniquitates meas, ut tua mysteria dinne possim 
tractare (BINTERIM, 1, C.). Este lavatorio se encuentra ya en un misal 
húnsaro del siglo x1iv, que acompaña la ceremonia con Is 53,7 y la 
secrota. del Jueves Santo 7/pz* (RADó, 6S). 

12 Missale Ambrosienum (195%) 177. Desde luego, la costumbre es 
de fecima más reciente. “¿on todo. ya se encuentra en el misal de 
1550 (MARTENE, 1, 4, 111 [1], $34s1). El rito milanés más antiguo tenía 
sólo un lavatorio «l orincipio de la misa. Parece que éste fué el 
único MANE primitivo en las liturgias palicanas (ForTESCUE, The 
moss, 311). 

13 Ordo de Juan Archicántor (SILVA-TAROUCA, 1978): Ordo de 
S. Amand (DUCHESNE, 41H). . 

14 Ordo de Juan Archicántor (1. c.). En el Ordo de S. Amand se 
pil en este (segundo) sitio sólo del lavatorio de las manos del 
iácono. 

15 Ordo Rom. 1, mn. 14: PL 78, 944; Ordo Rom, II, n. 9: PL 78, 
973. También en el sacramentario Gregoriano de Ratoldo, que pre- 
senta una redacción franca de este sacramentario (3. x) (PL 78, 
243 A) se menciona al revestirse un lavatorio de las manos, que se 
acompaña con una oración (1. c., 241 A). Cf. Ordo eccl. Lateran. 
(FISCHER, 82, lín. 25). 
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como tiene lugar antes de recibir las ofrendas de los clérigos, 
más que a razones prácticas, obedece a motivos simbólicos. 
Es una expresión de la reverencia que se siente al franquear 
el umbral del sanctasanctórum **, El mismo orden se observa 
en muchos sitios durante toda la Edad Media; el lavatorio 
de manos se encuentra al principio del ofertorio, y por el 
sitio que ocupa y el modo en que se lleva a cabo, se ve clara- 
mente que su sentido es simbólico *”. Esto resalta, sobre todo, 
en el rito de los franciscanos, que nunca admitían oblaciones 
del pueblo '* y, sin embargo, empezaban el ofertorio con esta 
ceremonla t?, 


EL LAVATORIO AL FINAL DEL OFERTORIO 
Y LA INCENSACIÓN 


81. Los ordinarios de la misa que tienen esta ceremonia 
sólo al final del ofertorio dan como explicación, sin perjuicio 
de la ulterior interpretación simbólica, el que el sacerdote 
debe purificar sus manos a tactu communium manuum atque 
terreno pane?", A veces le precede también la preparación 


16 Cf. Cod. Ratoldi (1. <.): lavetque manus et sic ingrediatur 
propitiatorium, et omnis processio offerat sibi oblationem. En el 
rito siríaco oriental (caldeo y siro-malabárico), el profundo respe- 
to que se siente al acercarse al altar para entrar en el sanctasanc- 
tórum ha encontrado expresión en una serle de ceremonias simbó- 
licas. El sacerdote, después de lavarse las manos, sale del Bema y, 
deteniéndose tres veces en el camino, entra en el recinto del altar 
rezando e inclinándose repetidas veces. Allí hace una triple genu- 
flexión y besa el altar en el centro, a la derecha y a la izquierda 
y otra vez en el centro (Rars, Introductio, 83; cf, BRIGHTMAN, 
271-274). Cf, el osculo del altar en este sitio en la antigua liturgia 
romana más arriba, I, 88 389 20, 

17 Missa Illyrica (MARTENE, 1, 4, IV [I, 505 EJ); sacramentario 
de S. Denis (1. <., Y [I, 523 CJ); misal de San Vicente (FIaLa, 2025) ; 
misales italianos de los siglos XI-xIv (EBNER, 312 314 347); Liber 
ordinarius O. Praem. (WAEFELGHEM, 59; Cf. 57 con la nota 2). El 
significado simbólico se expresa todavía en el siglo xv en Kloster- 
neuburg por el triple lavatorio de las manos; del subdiácono an- 
tes de tocar el cáliz, del diácono antes de extender el corporal y, 
finalmente, del celebrante antes de recibir la patena (ScHABEs, 63). 
El layvatorio de las manos del diácono se encuentra también en 
San Vicente (FraLa, 202). LeBbRUN (Explication, 1, 304) cita en la 
nota a un ordinario de la misa impreso en 1570 en Amberes que 
coloca en la misa privada el lavatorio de las manos al principio, Lo 
mismo en la explicación de la misa de Guillermo de Gouda (s. xv) 
(P. SCHLAGER, en «Franziskan. Studien», 6 [1919] 332) y en el misal 
de Colonia del 1506 (Firrisew, Manuale Lincopense, p. LVIn, nota). 

18 Cf. más arriba 20125, 

19 GUILLERMO DE MELITONA ([ODpusc. super missam, ed. Vax DIJK: 
«Eph. Liturg.» [1939] 328s) y las demás referencias del editor (1 c.. 
nota 182). Cf. EBNER. 177 314. 

20 AMALARIO, De eccl. off., III, 19: PL 105, 1130 B. Cf. RABANO 
MAURO, De inst. cler., T, 33, additio: PL 107, 324 D: Ordo Rom. VI 
(8. X) n. 9: PL 78, 992 D. Inmediatamente después de la entrega 
procesional de las ofrendas sigue el lavatorio de las manos tam- 
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de las ofrendas en el altar ?!, pero no siempre la incensación, 
que en algunos casos sigue después del lavatorio 2?, 


82. Era natural que en todas partes se la antepusiera 
pronto también la incensación: ad maiorem munditiam ?*. 
Algunas instrucciones monacales advierten al celebrante que 
tenga cuidado de no tocar después ninguna otra cosa con los 
dedos que han de coger el cuerpo del Señor ?*. Además de 
este lavatorio, que es más reciente, muchos ordinarios han 
conservado aún «el del principio del ofertorio 23, como es el 
caso en el actual rito pontifical 26. Por lo general, sin embar- 
zo, se suprimió el primero, quedándose sólo el més recien- 
te 27, En ¡el rito de los cartujos se ha conservado la primera 
ablución. 


bién en algunos misales italianos (EBNER, 309 340 [Vall, C 321); 
cí, BONIZO DE SuTr1 (+ hacia 1095), De vita christiana, TI, 51 
(ed. PERELS, 59). Así también hacia final de la Edad Media, se- 
sún parece, en los ordinarios neerlandeses y en la misa de Colonia 
(S3MITS VAN WAESBERGHE, 300; CÍ. 325s8s; BINTERIM, IV, 3, p. 227). 

21 o e. o. en ordinarios franceses de la baia Edad Media (MAR- 
TENE, 1, 4, XXVI XXXI XXXIIS [I. 637 D 651 A 659 C 663 Bl); 
25Í también en ordinarios ingleses (LeGG, Tracts, 5 221); ordina- 
rio de la misa cisterciense del siglo Xv (FRANZ, BR); y esta dispo- 
sición se encuentra incluso para la. misa privada en el ordinario 
de Cluny (de hacia el 1068) (BErRNARDI Ordo Clun., 1, 72 (HERRGOTI, 
2641). 

22 Sacramentario del siglo xrrr de Lyón (EBnER, 326); misal be- 
nedictino de los siglos XI-x11 del centro de Italia (l. c., 337). 

23 Ordo Rom. XIV, n. 53: PL 78, 1145 A. 

24 UDaLRICI Consuet, Clun., TI, 30: PL 149, 717 B; GUILLERMO 
DE HIRSAU, Const., 1, 84: PL 150, 1012 A. La misma regla en Du- 
RANDO (IV, 31, 4), “que añade que el sacerdote debe cerrar las pun- 
tas de los dedos después de la consagración. 

25 Ordo Rom. XIV, 1. c. (1163 B). El segundo lavatorio se per- 
mite, pero declarando que no es corriente in Ecclesia Romana 
(1165 A); cf. Ordo Rom, XIV (n. 71: PL 78. 11865) y el ordinario 
de la capilla papal hacia 1290 (BRINKTRINE, en «Eph. Liturg. » [1937] 
2015), donde ambas veces únicamente se trata del primer lavato- 
rio. Así en Tongrés todavía hacia 1413 (De COorRswaARem, 126). Am- 
bos lavatorios se encuentran todavía en los Statuta antioua de los 
cartujos (MARTENE, 1,4, XXV [l, 632 € Fl). Pontifical de Duran- 
do (1. c., 3XIT (1, 617 C DJ]; AnDrte0, TI. 640). En este seeundo 
lavatorio Se observa que el celebrante se lava summitates aspito- 
rum et labia (DURANDO, IV, 28, 1; cf. SóLCH, Hugo, 80). 

28 Caeremontale epíisc., 1, 11, 11. 

27 Así en el rito de los carmelitas. dominicos (con excención 
de su primer período: SÓLCH, 81) y antirnamente también de los 
cistercienses; las referencias véanse en SóLCH, 80. Unicamente el 
lavatorio de las manos más reciente se encuentra en el Z.iber or- 
dinarius de Lieja (VoLK, 93). que en esto sivnme como morselo el Or- 
dinarium O. P. del 12568 (GUERRINT. 4M. Véanse ordinarios de la 
baia Eda7A Media en MARTENE. 1.4. XX NXITT XXIV (T. 208 D 612 B 
899 AY En el crdinario de Gresorienmineter más reciente (l c., 
XXXI [1, 6568 E)) el layatorio sigue al Orate, 
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LAS FÓRMULAS QUE ACOMPAÑAN AL LAVATORIO 


83. El sentido simbólico del lavatorio de manos se expli- 
ca ya en la época carolingia por las palabras que lo acom- 
pañan. Su múcleo lo formaba el versículo de salmo Lavabca 
(Sl 25,6), que es la afirmación del salmista de su inocencia; 
nosotros nos valemos de él para expresar el ansia de pureza 
y servicio digno del altar. Antes que en «este sitio, lo encon- 
tramos en «l lavatorio al principio de la misa, es decir, al 
revestirse. A veces se decía también el versículo siguiente, y 
sólo más tarde se añadieron los versículos que rezamos hoy **. 
En cambio, en los ordinarios medievales se encuentran aún 
otros textos a propósito para ambos lavatorios ??. En la re- 
gión de Montecasino, en los siglos XI y Xx1I se añadía la or2- 
ción Concede mihi, omnipotens Deus, ita manum lavare, ul 
puro corde et corpore possim dominicum corpus el san- 
guinem tractare*”. Ordinarios de la baja Edad Media «del 
norte de Francia añaden al Lavabo (Sal 25,6-12) un triple 
Kyrie eleison con el Pater noster*i, A veces no hay más 
que una oración *?, aungue se da el caso de que de to- 


e... 


28 WMisales españoles de la baja Edad Media hacen rezar («2 
dos a cuatro versículos al lavatorio de las manos del ofertorio (Fr- 
RRERES, 129); así, más o menos, también en el actual Ordinariuin 
Cartusiense (1932) c. 26, 18. El ordinario de York (de hacia el 1425) 
no conoce más que un versículo (SiMMoONSs, 100); tres versículos 
en el actual rito dominicano (Hissale O. P. del 1839, 181). Es raro 
en la Edad Media que se diga todo el inciso como hoy; cf., sin em- 
bargo, la continuación del texto. 

29 Cf. más arriba I, 544. 

30 FBNER, 309 340; FiaLa, 202. La misma oración acompaña más 
tarde en el misal de “Poul (ss. xIv-xv) en este mismo sitio al lava- 
eS manos sin más acompañamiento (MARTENE, 1, 4, XXXI 

E; 65 va !Jo 

$1 Misal de Exvreux (MARTENE, 1, 4, XXVII [1, 644 C1); Algha- 
Peli IQ (LeGG, Tracts, 41s); Ordinarium de Coutances 
(1 C., 60). 

32 Missa Illyrica (cf. la nota 17): Largire sensibus nostris, 01- 
nipotens Pater, ut sicut hic exterius abluuntur inguinamenta na- 
nuum, sic a te mundentur interius pollutiones mentium el crescat 
in nobis sanctarum augmentum virtutem. Per (MARTENE, 1, 4, IV 
FL, 505 51). Así también en el sacramentario de S. Denis (l. £€., V 
[1, 523 C]) y en ordinarios del centro de Italia CEBNER, 337 347 356.; 
CÍ. FERRERES, 129), GERHOH DE REICHERSBERG (FP 1169) cita la oración 
al explicar el v. 6 del salmo 25 (PL 193, 1165 B). El pontifical de 
Durando (ANDRIEU, 640) pone la oración Largire en el lavatorio de 
las manos antes del ofertorio, y el Lavato, en el de después de la 
incensación, cuando el obispo lava summitates digitorum et labia. 
Un pontifical italiano de los siglos xI-xII. (EBNER, 312) presenta 
la siguiente oración: Omntipotens sempiterne Deus, ablue cor nos- 
trum et manus a cunctis sordibus peccatorum, ut templum Sptritus 
Sancti effici mereamur. Per, Según el ordinario de Sarum, de lu 
baja Edad Media (en MARTENE, 1, 4, XXXV [l, 667 EJ), dice el ce- 
lebrante: Munda me Domine ab omni inquinamento cordis et co. 
poris nostri, ul possin mundus implere opus sanctum Domint. Of. 
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los estos elementos ha resultado ui conjunto armónico ?*. 

Cuán fuertemente estuvieran penetrados del sentido sim- 
Jdólico de esta ceremonia, se desprende de un ordinario mo- 
nacal de Ruán, que al Lavabo del celebrante hace seguir e€l 
Misereatur del abad que asiste a la misa **. Es que el lavato- 
trio de manos lo consideraban como un rito formal para re- 
misión de los pecados. o 


SUPRESIÓN POSTERIOR DE LAS FÓRMULAS O DEL 
RITO ENTERO. EL MISAL DE Pío V 


34. No es raro encontrar posteriormente el lavatorio sin 
fórmula alguna 35, si bien con más frecuencia falta la ce- 
temonia toda en el rito de la misa *$. En los ordinarios de la 
baja Edad Media esta supresión se explica por haberse omli- 
tido la entrega de ofrendas, principalmente en las misas 
privadas, en las que tampoco había incensación. Del análisis 
de todos estos casos se deduce que, más que al simbolismc 
del lavatorio, atendian a su razón práctica. En el misa] de 
Pío V se introduce la ceremonia del lavatorio en todas las 
clases de misa, guiado indudabiemente aquí por el significa- 
do simbólico de la ceremonia; que influyeron también otro: 
motivos, se puede sacar al considerar el sitio que se le asignó 


FERRERES, 133 (n. 531): FRERE, The use of Sarum, 1. 77; MASKELL 
92. Según la explicación de la misa de GUILLERMO DE GOUDA (S. XV) 
el sacerdote reza: Amplius lava me sanguine tuo sicut puer ir 
bapiismo... (P. SCHLAGER, en «Franzisk. Studien», 6 [1919] 332). 

32 Según el misal de Ratisbona, de hacia el 1500 (Beck, 261) 
el sacerdote antes de revestirse dice al lavarse las manos primera 
mente el versículo Lavabo como antífona; luego, todo el salmo 25; 
a continueción, otra vez la antíifona, Kyrie eleison, etc., Pater nos 
ter, Ave, algunos versiculos y la oración Largire, Cf. arriba I. 344 $ 

4 MARTENE, 1, 4, XXXVII (1, 6778). 

385 Así en un misal franciscano en EBNER, 314. En otros sitio: 
rezaba el celecrante al lavatorio de las manos el Veni Creato: 
(cf, más arriba 33715 349 28); ordinario de la misa de Bec (Mar: 
TENE, 1, 4, XXXVI [1, 673 B])); misal de Westminster (de haci: 
el 1280) (ed. Lrco [8BS 5] 500; Cf. MaskELL, 92s) En Hereforc 
(1502) añadió el celebrante la oración Ure tgne S. Spiritus (Mas 
XELL, 93). Después del Sanctus aparece el lavatorio de las mano: 
sin oraciones que le acompeañasen en ordinarios de la misa alema: 
nes de la baja Edad Media (FRANZ, 753; Buck, 268). 

38 Así en muchos ordinarios italianos; cf. EBNER, 298 298s 200s 
etocétera. También en misales del sw de Alemania (BrEckK, 3078; 
Koócn, 11955). 
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EL RITO PRIMITIVO Y LA IDEA QUE EXPRESA 


85. El ruego del sacerdote de que se pida por él es uno de 
los pocos elementos que se encuentran uniformemen”e en to- 
dos los ordinarios de la misa medievales. Según el rito pon- 
tifical de tipo carolingio del siglo vir, el celebrante, después 
de colocar su propia ofrenda al lado de las de los fieles y del 
clero, se vuelve suplicando a los demás sacerdotes con las 
manos extendidas a que rueguen por él!. No se indica nin- 
guna respuesta. Sigue inmediatamente, lo mismo que en la 
actualidad, la oratio super oblata, que en este documento 
aparece por vez primera rezada en voz baja, y parece que se 
considera de algún modo parte del canon. 

Esta súplica pidiendo la ayuda de la oración se hace en 
el momento en que, terminada la preparación de las ofren- 
das, el celebrante, al frente y en nombre de la comunidad, 
se presenta ante Dios. Tal interpretación del Orale fratres, 
que tiene su semejante? y tal vez su modelo 3 en liturgias 
orientales, la confirma el propio Amalario. En su tratado so- 
bre el particular, anticipando el Sursum corda, expone que, 
como se trata de unir todas las fuerzas de la oración, el 
sacerdote se dirige hacia el pueblo el precatur ut orent pro 
illo, quatenus dignus sit universae plebis oblationem offerre 
Domino *. El sacerdote, muy al tono con las ideas religiosas 


1 Breviarium eccl. ord. (SiLva-TAROUCA, 198): Tunc vero sacer- 
dos dextera laevaque aliis sacerdotibus postulat pro se orare. Esta 
frase no pertenece al cuerpo primitivo del texto como lo escribió 
ya Arciiicántor, pues falta en el texto paralelo del Capitulare 

. C.). 

2 En la liturgia griega de San Marcos sigue en un conjunto 
parecido el saludo del sacerdote, y a continuación, la llamada del 
diácono : Tpos:1%u30: UTIEP TW TPOCHSpAVTE»; luego, una oración de ofre- 
AN del sacerdote y las palabras iniciales de la anáfora (BRIGHT- 
MAN, 124). 

3 La misa siríaca occidental (BRIGHTMAN, 83, lín. 2) y la siríaca 
oriental (ibid., 272s) coinciden en este particular, lo cual delata una 
tradición antiquísima, muy parecida a la costumbre occidental. 
En la misa siriaca occidental dice el sacerdote: «Hermanos míos 
y señores, orad por mí para que mi sacrificio sea aceptable». Una 
respuesta semejante a nuestro Suscipiat se encuentra sólo en el 
rito siríaco oriental (273). 

4 AMALARIO, De eccl. off., TIT, 19: PL 105, 1132; cf. REMIGIO DE 
AUXERRE (+ hacia 908), Erpositio: PT 101, 1252: ut iungat preces 
suas precibus etus et mereatur exaudiri pro salute eorum. Hoc au- 
iem dicendum. est a sacerdote cum silentio. 
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de la alta Edad Media, se siente como aparte de la comuni- 
dad y con el cargo de su mediador ante Dios $. 


CARÁCTER MÁS BIEN PRIVADO 


86. Se confirma esta impresión por la circunstancia de 
que la súplica está redactada en singular ya en los primeros 
ejemplos en que se nos ha transmitido su texto, y así corre 
por toda la Edad Media: Orate pro me*. Es verdad que fal- 
ta el pro me en algunos de los ejemplos más antiguos ”. Por 
otra parte, aparece en las más diversas redacciones pro me 
o pro me peccaltore *, o también pro me misero peccatore * y 
pro me miserrimo peccatore'*%” A veces se acentúa la nota 
personal con palabras como las siguientes: Obsecro vos, fra- 
tres, orate pro me'*'!; o por la promesa: Orate pro me, 
fratres et sorores, et ego orabo pro vobíis...*?; una de las ve- 
ces se encuentra también una auténtica acusación propia !* 
o se da mayor expresión de humilde súplica cruzando las ma- 
nos sobre el pecho **, Pero siempre se insiste en la segunda 


5 Cf. más arriba, i. 110. 


6 En el Ordo Rom. VI (n. 10: PL 78, 993 B) no aparecen más 
que estas palabras; la continuación actual se encuentra ya en el 
sacramentario de la capilla papal hacia 1290 (BRINKTRINE, en «Eph. 
Liturg.» [1937] 205; cf. Ordo Rom, XIV, n. 12; PL 78, 1194 A; hacia 
nn. 53 71: 1165 B 1187 B. 

7 Sacramentario de Amiéns (s. 1x): Orate fratres, ut... (LeEro- 
QUAIS, en «Eph. Liturg.» [1927] 442). Asi también los dos sacramen- 
tarios de S. “Mierry (SS. Ix y X) (MARTENE, 1, 4, IX X [I, 546 E 
549 DD; cf. 1 c.. XV (TI, 592 C). En el Ordo Rom. I1 (n. 9; PL 78 
973 C) el sacerdote no dice más que Orate. 

$ Para este último véase el sacramentario de Lorsch (s. x) (Bp- 
NER, 247); Missa Illyrica (MARTENE, 1, 4, IV [I, 512 AJ). También 
en misales italianos después del siglo xi (EBNER, 301 306 327). Asi 
todavía en el Ordinartum Cartusiense (1932) c. 26, 21. 

Y MARTENE, 1, 4, XI XXVII (1 578 C 640 E): cf. lc, XXXO 
(1, 656 D). 

10 Misal de Fécamp (MARTENE, 1, 4, XXVI [1, 638 Al); un nmi- 
sal dominico del siglo x111 (S3LcH, 83, nota 193). 

11 Sacramentario de Moissac (MARTENE, 1, 4, VIII (1, 539 DJ); 
más ejemplos, 1 c., 1, 4, 7, 4 [1, 396]; FERRERES, 1315; Cf. EBNER, 
323). Otra ampliación en la liturgia mozárabe: Adiuvate me, fra- 
tres, in orationibus vestris et orate pro me ad Deum (Maissale mix- 
tum: PL 85. 537 A). 

12 Misal de S, Pol-de-Léon (MARTENE, 1, 4, XXXIV [1, 663 C])); 
un texto parecido también en 1. c., 1, 4, 7, 4 (IL, 396 A); 1, 4, XXVIIT 
(I, 644 D): Alphabetum sacerdotum (LecG. Tracts, 42; HuGo D» 
S. CHER, Tractatus (ed. SÓLCH, 23); DURANDO, IV, 32, 3. 

13 Misal de Toul (MARTENE, 1, 4, XXXI [1, 651 C)): Orate fra- 
tres pro me peccatore. ut auferat Deus spiritum elationis et super- 
rie a me ul pre meis et pro cunctis vestris aelictis exorare queam. 

er. ¡ 

14 Así lo dice la poesía didáctica sobre la misa del final del si- 
glo xn (LEITZMANN en «Kleine Texte» 54, 18, lín, 18). 


724 TR. 11. P. Il, SEC. I.—EL OFERTORIO 


parte de la súplica, que raras veces falta 15; en ella se pide la 
ayuda de la oración para el sacrificio propio, que al mismo 
tiempo lo es de la comunidad, a fin de que sea aceptable a 
Dios. La redacción más común dice: ut meum pariter el ves- 
trum sacrificium acceptum sit Deo1 Se prescinde de su 
sentido primitivo, como cuando en Inglaterra y en Norman- 
día durante las misas de difuntos se pide con fórmulas es- 
peciales la oración por los difuntos ?*”. 


NO OBSTANTE, SE INVITABA A TODO EL PUEBLO 


87. ¿A quién se dirige la súplica? En el ejemplo más anti- 
suo arriba citado, a los sacerdotes circunstantes. Pero ya 
Amalario, y lo mismo toda la época posterior, habla del 
pueblo. En el segundo Ordo Romanus, nacido en territorio 
franco, el sacerdote hace antes una señal a la Schola ut si- 


15 Falta en algunos ordinarios más antiguos: Ordo Rom. IT, 
n. 9 (cf. la nota 7); Ordo Rom. VI, n. 10: PL 78, 993 B: Orate 
pro me; EBNER, 329 334. Asimismo falta actualmente en el rito de 
los cartujos. 

16 Este texto se encuentra ya en REMIGIO DE AUXERRE, Exposi- 
tio: PL 101, 1252 B. Con todo, es raro que se repita la fórmula sin 
que presente modificaciones en la redacción: ...sit acceptum in 
conspectu Domini (MARTENE, 1, 4, V [I, 526 DD); cf. l c., XXVI 
XXVI5U (638 A 644 D); in conspectu D. N. 1. C. (1. C., VI [533 CJ); 
sit acceptabile in conspectu divinae pietatis (1. c., X01 [1, 578 Cl: 
...COram Deo acceptum sit sacrificium (1 c., 1, 4, XXXIV [Í, 663 CD; 
aptum sit Domino Deo nostro sacrificiumm (1 c., XXXV [I, 663 A7), 
etcétera, El misal: de San Lorenzo, de Lieja (MARTENE, 1, 4, XV 
[I, 592 CY), al lado de una fórmula de este tipo, presenta a libre 
elección otras dos: ... ut me orantem pro vobis exaudiat Dominus 
y Orate fratres pro me peccatore, ne mea peccata obsistant votis 
vestris. Un ordinario de la misa de Bez: ut digne valeam sacrif:- 
cium offerre Deo (1, c., XXXVI [1, 673 C1); cf. la fórmula de Ama- 
lario más arriba 85. Un misal de Narbona (1528) pide la oración 
pro statu s. Dei Ecclesiae et pro me misero peccatore, ut omnipo- 
tens et misericors Deus placide et benigne sacrificium nostrum hu- 
militer dignetur suscipere (MARTENE, 1, 4, 7, 4 [1, 396 AJ). O se aña- 
den al Orate fratres las palabras ad Dominum y semejantes, ad Do- 
minum Deum Patrem omnipotentem (Brcx, 268). o también ad Do- 
minum JIesum Christum, ut... placebile fiat (FERREREsS, 131). Sólo 
excepcionalmente se habla de vestrum sacrificium (MARTENE, 1, 
4, XXXIII [1, 659 DEJ) o de nostrum sacrificium (1 c., XVII [I. 
601 C]). Llama la atención la fórmula en el sacramentario de Amiéns 
(siglo 1x): ut vestrum pariter et nostrum sacrificium acceptabile 
fiat Deo (LEROQUAIS, en «Eph. Liturg.» [1927] 442). 

17 Así es costumbre en Sarum: Orate fratres (en la redacción 
más reciente: et sorores) pro fidelibus defunctis (MARTENE, 1, 4, 
XXXV [1, 668 B]; LEGG, Tracts, 5, 221; LeGG, The Sarum Missal, 
219) Algo ampliado en misales de Fécamp de la baja Edad Me- 
dia (MARTENE, 1, 4, XXVI (1, 638 Al) y de Evreux (1 c., XXVIN 
[I, 644 DJ). A lo que corresponde una modificación en la respuesta. 
Parece que el centro de donde se propaga este cambio se encuen- 
tra en Ruán; Cf. MARTENE, 1, 4, XXXVII (1, 678 A): Orate, fra- 
tres carissimi, pro me peccatore ut meum pariter ac vestrum in con- 
spectu Domini acceptum sit sacrificium apud Deum omnipotentenm 
pro salute el requie tam vivorum quam mortuorum. 


7. («ORATE FRATRES». 86-88 72% 


Iivant; luego se dice de él: ef convertit se ad populum dicens: 
Orate 1% Esto supone que el Orate fratres se decía en voz 
alta, perceptible a todos los reunidos en la iglesia. A veces se 
tmenciona un Dominus vobiscum dicho antes por el sacerdo- 
te 1% Poco faltaba, pues, para que se pusiera canto a la sú- 
plica y la respuesta. Efectivamente, en la misa mozárabe por 
lo menos, se canta el Adiuvate me fratres?", La liturgia ro- 
mana no ha llegado a tanto. ¡Inconsecuencia rara que el Do- 
minus vobiscum se dijera en voz baja, hasta que luego se 
suprimió! 


88. En épocas posteriores, aunque se mantiene la costum- 
bre de dirigirse ad populum, conforme lo atestiguan expresa- 
mente al menos la mitad de los documentos ?*, las palabras 
se pronuncian en voz baja, como varias veces se insinúa ?? 
Antes se besaba el altar ?3, según se hacía cada vez que el 
celebrante iba a dirigirse al pueblo. 

La circunstancia de que el sacerdote al dirigirse al pueblc 
dé la vuelta entera, a diferencia de cuando el Pominus vo- 
biscum 2%, como si quisiera reforzar el sentido de la ceremo- 
nia, en realidad hay que explicarla de otro modo ?5, 


18 Ordo Rom. II, n. 9: PL 73, 973 C. 

19 DURANDO, 1V, 32, 3 (cf. IV, 14, 10): el sacerdote debe deci 
sub silentio: Dominus vobiscum; luego, voce aliquantulum elevat: 
dice la petición de cración. CfÍ. Juan BELETH, Explicatio, Cc. 44: PI 
202, 52 B. Lo mismo que en Durando, lo encontramos en dos mi. 
sales de Valencia del 1417 (FERRERES, 131). También en Alemaniz 
todavia hacia 1462 menciona Bernardo de Waging la costumbre de 
intercalar antes del Orate pro me fratres el Domine exaudi oratio- 
nem meam o el Dominus vobiscum (FRANZ, 575). 

20 Missale mixtum: PL 85, 537 A. 

21 En misales italianos se puede leer a menudo ad circumstan: 
tes, lo cual por squella época no es lo mismo que decir ad popu: 
lum (EBNER, 301 306 314 334 341 346). 

22 REMIGIO DE AUXERRE (Cf. la nota 4); Statuta antigua de los 
cartujos (MARTENE, 1, 4, XXV [I, 633 A); dicens in silentio; Hu- 
GO DE S. CHER, Tract. super missam (ed. SóLcH, 23): secreto. La 
actual regla, según la cual se dicen las primeras palabras voce ali- 
quantulum elota, y la continuación, secreto (Missale Rom., Ritus 
serv., VIL, 7), aparece por primera vez en el Cro de Juan Bur- 
cardo, de Estrasburgo (LeGG, Tracts, 152) Más referencias en SÓLCH, 
HUGO, 83. 

23 Cf. más arriba 293 *6, 

24 No así en el antiguo rito de los cistercienses (SCHNEIDER, €n 
«Cist.Ctr.» [1927] 6). 

25 Gavanti da seguramente con la verdadera razón al decir que 
el sacerdote se vuelve sencillamente hacia donde está el libro, en 
que ha de leer la siguiente oración; Cf. LEBRUN, Explication, 1, 326; 
llama la atención sobre la circunstancia de que antes el libro so- 
lía colocarse algo más apartado del centro del altar. Esto se de- 
duce, efectivamente, e. o, del Ordinarium O. P. de 1256 (GUERRI- 
NI, 240)», según el cual el sacerdote estaba al decir la secreta entre 
el libro y el cáliz; es decir, no estaba propiamente en el centro 
del altar, por lo que en este documento se exige del sacerdote que 
dé la vuelta completa (cf., en cambio, el Liber ordinarius de Lie- 


726 TR. 11, P. II, SEC. 1.—EL OFERTORIO 


<«ORATE FRATRES ET SORORES> 


89. Otro indicio de que el celebrante no se quería dirigir 
únicamente a los clérigos lo tenemos en la misma redacción 
del Orate, que fuera de Italia y España, en los documentos 
medievales que no pertenecen a conventos, pone fratres et 
sorores 28, En documentos más antiguos se encuentra sólo el 
fratres 27, y bien puede ser que con esta palabra no se com- 
prendiera, como en la antigúedad cristiana, la totalidad de 
los ficles **, sino sólo los clérigos. Por otra parte, esta natura- 
lidad con que se extiende también a las sorores demuestra 
que la convicción de que esta invitación a la oración se di- 


ja, ed. VoLk, 93, lín. 19), Lo mismo es el caso en el siglo xur en el 
Liber ordinarius de los premonstratenses (LEFEVRE, 11; cf. WAEFEL- 
GHEM, 67, nota 2). Cf. también Liber usuum O. Cist., Cc. 53: PL 166, 
1424 D. Se trata, pues, de la misma situación que actualmente antes 
del último evangelio. La regla aludida sufre actualmente una excep- 
ción aparente al decirse el Dominus vobiscum antes del ofertorio, 
pues hay que tener en cuenta que la lección del texto del ofertorio es 
secundaria (GAVvANTI-MERATI, 11, 7, 7 [L, 26587). El que el sacerdote se 
vuelve al altar girando hacia la izquierda lo anota DURANDO, IV, 14, 
11; 32,3. Así también el Liber ordinarius de Lieja (VoLkK, 93, lín, 19; 
cf. 90, lín. 19; 97, lín. 14). En cambio, FORTESCUE (The mass, 214 
en la nota) parece considerar la vuelta entera como lo natural, 
pues explica la vuelta incompleta como excepción debida a que el 
sacerdote tenía que volverse al diácono que estaba a su lado, lo 
cual parece una interpretación algo arbitraria. 

26 Así ya en la Missa Illyrica (MARTENE, 1, 4, IV [I, 512 4A4])) y 
en el sacramentario de S, Denis (1. c., V [I, 5268 DJ). Esta forma 
es general en los misales neerlandeses (SmMITS VAN WAESBERGHE, 325- 
327); asimismo en los de Colonia (1, c., 327; BINTERIM, IV, 3, p. 223); 
en los del sur de Alemania (Beck, 238 268 308; Koócx, 120 121 122 
125 126; HoEYNCK, 374; FRANZ, 753); en los ingleses (MARTENE, 1, 
4, XXXV [lL 668 A Bl; LecG, Tracts, 5; LrGG, The Sarum Missal, 
219, nota 5 [en cambio, el manuscrito más antiguo de Sarum, del 
siglo xr, tiene sólo fratres1; SimmMONS, 100; MASKELL, 985); en Sue- 
cia: YELVERTON, 15; en Riga: V. BRUININGK, 81. También en al- 
gunos misales franceses (MARIENE, 1, 4, 7, 4 [1, 396 Bl; lc. 1, 4, 
V XXVI XXXIV [I, 526 D 638 A 663 C]; Alphabetum sacerdotum 
[LeGG, Tracts, 421). Como excepción, también en Italia: sacramen- 
tario de Módena (antes de 1174) (MURATORI, I, 92) y en Hungría 
(JÁVOR. 121). 

27 REMIGIO DE AUXERRE; PL 101, 1252: Orale pro me fratres 
ut. Así también en ambos sacramentarios de S. Thierry, de los si- 
elos Ix y x (MARTENE, 1, 4, IXs [1, 546s 549 DJ); así también en el 
sacramentario de Amiéns (cf. la nota 7), Con frecuencia se dice 
fratres carissimi (EBNER, 299 301; MARTENE, 1, 4, XXVITl XXXVII 
(1, 640 E 678 A); también beatissimi fratres (EBNER, 338). El Ordi- 
narium de Coutances, de 1557 (LeaGG, Tracts, 60), tiene Orate vos 
fratres mecum unanimes. 

28 Cf., p. ej., Minucio FéLrx, Octavius, C. 9, 2: CSEL 2, 12: «l 
adversario pagano se siente indignado porque los cristianos se 
aman casi antes de conocerse, llamándose sin distinción fratre: 
et sorores. A esto contesta el cristiano (c. 41, 8: 1, c., 45): nos, quuil 
invidetis, fratres vocamus, ut unius Dei parentis homines, ut con 
sortes fidei, ut spei coheredes. Cf, TERTULIANO, APOologeticum, e. 30, 
8ss; CSEL 69, 93. 
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rigia a toda la comunidad, en el sentido de un San Pablo, 
que con la palabra «hermanos» comprendía siempre a todos 
los fieles, no era del todo ajena a los liturgistas medievales. 
El texto actual de la fórmula del sacerdote se encuentra 
por primera vez en los ordinarios italianos del siglo Xi ?”. 


PRIMERAS FÓRMULAS DE CONTESTACIÓN 


90. En los documentos más antiguos no se prevé ninguna 
: puesta al Orate fratres* En algunos ordinarios queda 
fl respuesta en épocas más tardías 32 y hasta en la actua- 
lidad 32, así como tampoco se contesta al Orate fratres en la 
actual liturgia romana del Viernes Santo. Se conoce que la 
súplica la interpretan como un simple modo de encomendar- 
se a las oraciones privadas de cada uno. Las primeras res- 
puestas se encuentran en la época carolingia. Cuenta Ama- 
lario que había oído decir que el pueblo debía rezar tres ver- 
sículos de salmos, a saber, los versículos 3-5 del salmo 19: 
Mittat tibi Dominus auxilium de sancto et de Sion tueatur 
te. Memor sit omnis sacrificii tui et holocaustum tuum pingue 
fiat. Tribuat tibi secundum cor tuum et omne consilium tuum 
confirmet 33, Este verso o también los tres primeros versícu- 
los 34, o por lo menos uno de los versículos del salmo mencio- 
nado, se encuentran en siglos posteriores en casi todos los 
sitios como contestación del Orate, algunas veces aislados *5, 
pero generalmente con otras fórmulas de súplica intercesora, 
que, a su vez, se encuentran a veces aisladas. 


MÁS FÓRMULAS; LA REDACCIÓN PRIMITIVA 
DEL «SUSCIPIAT»> 


91. Según Remigio de Auxerre «(+ hacia 908), el pueble 
puede contestar con el salmo 19,2-4, o también con las pala- 


29 EBNER, 295 313 314, etc. 

30 Cf. más arriba 85. 

31 Pontifical de Maguncia, de hacia el 1170 (MARTENE, 1, 4, 
XVIT [1, 601 CJ); cf. 1. c., XXXIls XXXVII (1, 656 D 659 E 678 A); 
LEBRUN, lI, 328, nota d. Asi también con frecuencia en misales ale- 
manes más recientes (Beck, 238 268 308; KóckK, 121 126); incuna- 
bles de Salzburgo de 1492 y 1498 (Han, 114208); también en ordl- 
narios neerlandeses (SMITS VAN WAESBERGHE, 325- 321); y en suecos 
(YELVERTON [HBS 57] 15; Freisen, Manuale Lincopense, p. XXVD. 

32 Rito dominicano (SÓLCH, 84). También en los cartujos (A. De- 
GAND, Chartreuxr: DACL 3, 1056). 

33 AMALARIO, De eccl., 111, 19: PL 105, 1132. 

34 REMIGIO DE AUXERRE, Expositio: PL, 101, 1252 B. Con estos 
versos del salmo 19,2-4 contesta el Chorus todavía bacia 1425 en 
York (SImMmMONS, 100) y 1517 (MASKELL, 100). 

35 Así los tres versículos en el misal de Fécamp (SS. XIV-XV) 
(MARTENE, 1, 4, XXVIT [I, 641 Al); con sive se indica eún una se- 
gunda respuesta. En el misal de Toul se contesta sólo con el sal- 
mo 19,4 (1. c., XXXI [l, 651 CJ). Según Juan BELeTH (Explicatio, 
Cc. 44: PI, 202, 52 B), se decían los salmos 19 y 20 enteros, 
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bras Sit Dominus in corde tuo et in ore tuo et—aqui aparece 
la primera redacción del Suscipiat—suscipiat sacrificium sibi 
acceptum de ore tuo et de manibus tuis pro nostra omnium- 
que salute. Amen ?5. 

Bajo el título Quid orandum sit ad missam pro sacerdote, 
quando petit pro se orare, el devocionario de Carlos el Calvo, 
compuesto hacia 870, da las palabras del ángel de Lc 1,35, 
transformadas cn voto de bendición: Spiritus Sanctus su- 
perveniat in te et virtus Altissimi obumbret te3?; luego el 
S1 19,4s y, linalmentce, la oración Da Domine pro nostris pec- 
catis ucceptabile et susceptibile fieri sacrificium in conspectu 
tuo 38, En el sacramentario de Séez, la oración que debe decir 
cada uno empieza con estas palabras: Orent pro te omnes 
sancti3%, y añade después del Sl 19,4: Exaudiat te Dominus 
pro nobis orantem *%%, y Misereatur tui omnipotens Deus, di- 
mittaí tibi omnia peccata tua *1. En otros sitios aparece el 
S1 49,14: Immola Deo sacrificium laudis et redde Altissimo 
vota tua t2, o el voto de bendición: Sancti Spiritus gratia il- 
tuminet cor tuum et labia tua 1%. Algunos ordinarios de ¡a 


25 RemIGIO, Expositio: PL 101, 1252. Esta respuesta doble (Do- 
minus sit y recipiat sacrificium) se encuentra también en el ordi- 
nario de Amiéns de la misma época, ed. LEROQUAIS, en «Eph. Liturg.» 
(1927) 442, Aparece también en misales italianos (EBNER, 310 313 
346). Algo cambiado todavía en el misal de Toulon (hacia 1400) 
(MARTENE, 1, 4, 7, 4 [1, 396 B)]). 

37 Estas palabras representan la respuesta en el misal más an- 
tiguo de Fécamp (MARTENE, 1, 4, XXVI [1I, 638 Al); en Beauvais 
(1. €., 1, 4, 7, 4 [I, 396 Al); así también en los dos manuscritos de 
Sarum del siglo xv (LeGG, The Sarum Missal, 219, nota 7). 

38 Liber precationum quas Carolus Calvus... mandabit, ed. FEL. 
NINGUARDA, 115. | 

3% No se dice como contestación más que esta fórmula en mi- 
sales italianos (EBNER, 329 341). En otros casos esta fórmula apa- 
rece con varias ampliaciones; véase e. o. el misal romano descrito 
por F.. RODEL, en JL (1924) 84; FIaLa, 206. 

40 Hasta aquí es también la respuesta en dos misales de con- 
ventos italianos de los siglos xi-xIr (EBNER, 306 310; cí. 14 20 323), 
en el sacramentario húngaro de Boldau (sin embargo, con el sal- 
mo 19,3-5; RaDó, 43) y en dos misales de Seckau (Kócx, 120 122). 
Lo mismo, más el salmo 49,14 (Immola), en el misal de Augsburgou 
de 1386 (HOEYNCK, 374). E 

41 PL 78, 246 D. Así, más Lc 1,35, salmo 49,14 y Suscipiat, en 
el ordinario de la misa de Gregorienminster (MARTENE, 1, 4, XVI] 
[I, 5991). Cf, el misal de San Lorenzo, de Lieja (1 c., XV ([I, 
592 CJ); sacramentario de Módena (MURATORI, Il, 92); sacramen- 
tario de Boldau: (RADÓ, 43). 

42 Así empieza la contestación que da el obispo que asiste a la 
misa de su capellán en el pontifical de Durando (MARTENE, 1, 4, 
XXITMS [1, 619 F]), y sigue con este texto: ¿pseque, tuus pius et mi- 
sericors adiutor, exauditor existat; a continuación se dice el salmo 
19,3.4 y el actual Suscipiat. El salmo 49,14 aparece también, dentro de 
una larga serie de fórmulas, en la Missa Illyrica (MARTENE, 1, 4, IV 
(1, 512 BD y en el sacramentario de S. Denis (l. c., V [I, 52651). 

43 Así, más la fórmula Suscipiat (et accipiat...), en el uso dr 
Sarum (LEGG, The Sarum Missal, 219; MARTENE, 1, 4, XXXV [Ul, 
668 AP; Cf. FERRERES, 133; MASKELL, 100. 
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misa ponen varias de estas contestaciones para que se elija 
la que más parezca conveniente t*; a veces continúan las 
oraciones aun después del Sanctus %. 


DIVERSOS TEXTOS DEL «SUSCIPIAT» 


92. Prescindiendo de los versículos de salmos, las oracio- 
nes más difundidas eran las diversas fórmulas del Susci- 
piat 16, que se decían generalmente como continuación “te 
otro texto combinado con ellas *?”. La redacción actual, que 
es muy rara fuera de Italia *$, se impuso allí como única des- 
de el siglo x1 t?, 


¿A QUIÉN PERTENECE PROPIAMENTE 
LA CONTESTACIÓN? 


93. Según se desprende de lo escrito más arriba, una se- 
rie de autores y documentos litúrgicos que llega hasta fines 
de la Edad Media exigen que conteste el pueblo entero 5. Un 
pontifical tiene incluso la rúbrica Et respondeant fratres et 
sorores. Suscipial 1, Otras veces, lo mismo en los textos muy 
antiguos que en los más recientes, se habla de los circumstan- 


e 


44 Sacramentarios de S. Denis (s. x1) (MARTENE, 1, 4, V [1, 52681); 
GUILLERMO DE MELITONA, Opusc. super missam, ed. VAN DiJx, en 
«Eph. Liturg.» (1939) 329; DURANDO, TV, 32, 3. 

45 Véase más adelante 170. El sacramentario de Fonte Avella- 
na (antes de 1325) manda rezar al sacerdote, después de la res- 
puesta al Orate fratres, los salmos 24.50.89.90 (PL 151, 887 B). 

46 Por ejemplo, en el sacramentario de S, Denis (IMARTENE, 1. 
4, V [I, 526 El): Suscipiat Dominus sacrificium de manibus tuis 
ad tuam et nostrorum salutem omniumque circumadstantiuum et 
animarum omnium fidelium defunctorum. En Esvaña: sSuscipial 
Dominus Tesus Christus sacrificium de manibus tfuis et ammitrar 
tibi omnia peccata (FERRERES, pp. Cv 131 132; ¡[EBNER, 342). Un mi- 
sal de los siglos x y x1I de Bobbio (EBNER, 81): Accipiíat Dominus 
Deus omnipotens sacrificium... ad utilitatem totius sanctae Dei 
Ecclesiae. Manuscritos del siglo xiv de Gerona presentan, como 
respuesta única, la fórmula que apenas se encuentra en otros si- 
tios: Oratio tua accepta sit in conspectu Altissimi et nos tecum 
pariter salvari mereamur in perpetuum (FIERRERES, 131, n. 524); 
ci. 1, €., xvii; está también en el misal de Narbona (1528) (MaAr- 
TENE, 1, 4, 7, 4 [I, 396 A1). 

47 Cf. más arriba 91. 

48 Un ejemplo véase arriba en la nota 42. 

49 EBNER, 299 301 323 327 334 338 348 356. 

50 Sacramentario de Barcelona (s, xIir) (EBNER, 342); misales 
españoles de los siglos XIX y XV (FERRERES 131). Misal de Fécamp, 
de hacia el 1400 (MARTENE, 1, 4, XXVI1I (1, 641 Al): Oratio populi 
pro sacerdote dicentis hos versus. Cf. misal de Toul (de hacia el 
1400) (1, €., XXXI (I, 651 C]): respondetur et ab omnibus. 

31 El pontifical de Laón del siglo xrrr (V. LeEROQUaAIs, Les Pontifi- 
caux, 1 [París 19371 167). 
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tes 52 O de los clerici 53, o del chorus 5, Llama la atención el 


que en un grupo de ordinarios de los siglos xI y Xn se exija 
la contestación «a cada uno» (a singulis) $5, Con esto se que- 
ría indicar seguramente que el texto que se señalaba no de- 
bía decirse en voz alta, sino que se le consideraba como una 
ayuda o sugerencia para la oración privada de cada uno. En 
los casos en que los ordinarios no traen fórmula alguna, se 
suponía que la oración la suplían en silencio los particula- 
res 58, Más tarde fué, sin duda $”, costumbre que el coro de los 
clérigos diera la respuesta en común, ya que sólo ellos podían 
recitar ** las fórmulas latinas, que a veces eran bastante lar- 
gas. El orden de Sarum, en Inglaterra, donde en la misa de 
difuntos la respuesta particular se combina con el canto del 
ofertorio, no deja de ser un caso aislado. Después que el 
sacerdote había dicho en voz baja Orate fratres et sorores 
pro fidelibus defunctis, contestaba el clero, continuando con 
el canto del último versículo del ofertorio: Requiem aeter- 
nam dona eis Domine el lux perpetua luceat eis. Quam olim 
Abrahae promisisti et semini eíus *?. 


52 EBNER, 314 323 338; MARTENE, 1, 4, VI XV (1, 533 C 592 C); asi 
también en el actual misal romano. 

53 ¡MMARTENE, 1, 4, XVI XXVI (I, 599 638 A); FERRERES, 133. 

54 MARTENE, 1, 4, XXII (I, 612 C); ordinario de York (Sim- 
MONS, 100). 

35 MARTENE, 1, 4, IV XIII (1, 512 A 578 C); EENER, 301 334, 

56 Bsta es la interpretación más natural del texto en el devo- 
cionarto de Carlos el Calvo; cf. más arriba 91. Por ésto se insiste 
también tanto en la oración en voz baja, como, p. ej. en Juan BE- 
LETH, Explicatio, Cc. 44: PL 202, 52 B: Cuando oímos decir al sacer- 
dote el Orate fratres, debemos orar en voz baja (secreto). Para ello 
Beleth recomienda los salmos 19 y 20. Así también DUuRANDo, IV, 32, 
3: Populus debel similiter secrete orare respondens... 

87 Referencias seguras tenemos ya desde los siglos xI-x1r (Eb- 
NER, 338). En el Custumarum de Sarum (s. XII) se dice en el or- 
dinario de la misa solemne: Después de que el sacerdote ha rezado 
tacita voce el Orate fratres et sorores: Responsio clerici privatim: 
Sanoti Spiritus... (FReRE, The use of Sarum, 1, 78). 

58 Según el Layfolks Massbook inglés, del siglo xIIr (SIMMONS, 
24: cf. más arriba TI, 299), cuando el sacerdote pide la oración a 
dos fieles, éstos deben darse golpes de pecho, para indicar que se 
consideran indignos de rezar por el; a continuación se indica una 
oración rimada que se debe rezar («si se quiere») con las manos 
extendidas, juntamente con un Pater, Ave y Credo. En este mismo 
sentido, antes de poner las tres fórmulas para la contestación, ad- 
vierte la explicación de la misa de Melk, escrita hacia 1366: tunc 
astantes et literati dicent: Memor sit (Franz, 510, nota 3). 

59 MARTENE, 1, 4, XXXV (1, 669 B); FRERE, The use of Sarum, 
LI, 78; cf, arriba 88 con la nota 17. La misma respuesta se en- 
cuentra ya en el ordinario del siglo x11, pero allí con el título res- 
ponsio populi (Lea, Tracts, 221). " 
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8. La secreta 


LA <«ORATIO SUPER OBLATA> 


94. En la liturgia estacional romana de principios de la 
Edad Media, la colecta y el depositar las ofrendas sobre el 
altar no iba acompañado por oración alguna. Se cantaba 
únicamente el ofertorio. Acabada la ceremonia, el celebrante 
pronunciaba en voz alta la oratio super oblata, es decir, la 
actual secreta. Asi como la procesión de la entrada se cerra- 
ba con la colecta y la comunión con la poscomunión, así ter- 
minaba la entrega de las ofrendas con esta oración, que 
aparece en todos los sacramentarios romanos con las mismas 
características entre las otras dos. Se dice en postura de 
orante *, y antiguamente, como era natural, se pronunciaba 
además en voz alta, Aun en la actualidad, al menos las pa- 
labras finales: Per omnia saecula saeculorum, así como el 
Oremus al principio ?, se pronuncian en voz alta o se can- 
tan. En la liturgia milanesa se ha conservado la costumbre 
de cantar la oratio super oblata entera ?. 


SE CONVIERTE EN <«SECRETA> 


95. Hemos de poner en claro, ante todo, la razón de por 
qué la oratio super oblata * se convirtió en secreta, o sea en 
oración callada, según la interpretación corriente del térmi- 
no. La primera noticia sobre su recitación en voz baja se en- 
cuentra, hacia la mitad del siglo vin, en uno de los manuscri- 
tos de la obra de Juan Archicántor, copiado en territorio fran- 
co*. Este hecho nos insinúa que el nombre de secreta nació 


1 Una excepción posterior presenta el ordinario de Coutances 
(1557): se dice la secreta manibus super sacrificio extensis (LEGG, 
Trácts, 61). 

2 Cf. más arriba 1, 623. 

3 Missale Ambrosianum (1902) p. v. 

4 Esta denominación se encuentra en el Gregoriano (LIETZMANN, 
n. 1). En él cada una de las fórmulas ileya el título Super oblata 
(Cod, Pad. D 47, ed. BAUMSTARK: Super oblatam), así como también 
en el Gelasiano más féciente, ed. ¡MOHLBERG. La mÍsma denominación 
se encuentra. también en dos Ordines más antíguos: en el Ordo 
Rom. ll (n, D): PL 78, 978 D: dicta oratione super oblationes secre- 
ta; y dy el Ordo de Juan Archicántor, Capitulare (véase la nota si- 
guiente). 

5 Capitulare eccl. ordinis (SiLva-TAROUCA, 198): Tunc pontifex 
inelínato vultu in terram dicit orationem super oblationes ita ut 
nullus praeter Deum et ipsum audiat nisi tantum Per omnia saecu- 
la saeculorum. Así también la reducción en el Brevianmum (1 6.). 
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en el norte y que se debe a la circunstancia de que se pronun- 
ciaba en voz baja *. Desde esta época es costumbre general en 
territorio franco decir la oración en voz baja ” y llamarla se- 
creta, interpretando esta palabra en el sentido aludido *?. Es 
verdad que el nombre de secreta se encuentra ya como título 
de estas fórmulas en una parte de los manuscritos de los 
sacramentarios romanos, la primera vez en el Gelasiano an- 
tiguo. Pero la cuestión es si estos títulos no son posteriores, 
añadidos bujo el influjo de la liturgia galicana por los co- 
pistas fruncos *, pues hay que saber que por lo menos medio 
siglo antes de aparecer esta denominación en el referido ma- 
muscrito franco de la fuente romana, se encuentra ya en el 
siglo vir, en una fuente galicana, el misal de Bobbio, con tc- 
dos los indicios de que no se debe alli a influencias roma- 
nas +”. Esto nos sugiere la idea de que la costumbre de pro- 


€ Todas las demás explicaciones no son más que hipótesis, ¡Así 
se explica desde los tiempos de Bossuet, sin ninguna prueba Whistó- 
rica, la palabra secreta como oratio ad secretionem; es decir, a la ac- 
ción de seleccionar las ofrendas (que como tal no tenía valor re- 
ligioso, sino sencillamente práctico), o también a la acción de des- 
pedida de los catecúmenos (con la que la secreta no tiene relación 
alguna). BATIFFOL (Lecons, 161 [cf. 1. c., 7.2 ed., p. xx1]) proponía 
derivar la palabra secreta de secernere, en el sentido de benedicere 
(que en ningún sitio se ha podido comprobar). BRINKTRINE (Die RI. 
Messe, 1625) considera la palabra secreta como equivalente a mys- 
tería, que se emplea en San INOCENCIO I (Ep. 25: PL 20, 5535) como 
nombre del canon, y opina que esta denominación más tarde se 
iba limitando a su oración inicial. Pero es el caso que no se trata 
de la palabra mysteria, sino secreta, y de esta expresión no se puede 
probar que haya servido como nombre del canon (que empieza con 
el Te igitur) antes del siglo 1x, y no antes del siglo x11 para el ca- 
non en cuanto incluye la secreta; así que la expresión secreta no 
pudo dimitarse a la oratio super oblata ya en el siglo vim. Con- 
fróntese JUNGMANN, Gewordene Liturgie, 93ss 105ss. También los da- 
tos que aporta TH. MicHELS (en «Liturgisches Leben», 3 [1936] 3075) 
a favor de la tesis de Brinktrine sólo prueban que el canon se lla- 
maba secreta en el siglo xr. 

7 AMALARIO, De eccl. 0ff., 111, 20: PL 105, 1132: Secreta ideo 
mominatur, quia secreto dicitur, Lo mismo quiere decir la palabra 
arcana en los sacramentarios francos, circunstancia sobre la que 
llama la atención MARTENE, 1, 4, 7, 5 (1, 396 D). 

8 Donde durante más tiempo ha perdurado la denominación an- 
tigua es en los manuscritos del Gregoriano. Pero también en ellos 
se substituye finalmente por secreta, conforme demuestra el manus- 
crito de Pamelio (Colonia 1571). Un grupo de manuscritos españoles 
y otros procedentes del sur de Francia usan después del siglo xI el 
nombre de sacra, que debe su origen a una mala interpretación de 
la abreviación scr, Cf. A. WILMART, Une curieuse expresion pour 
designer lVoraison sécrete: «Bulletin de litt. ecclés.» (1925) 94-103; 
cf. JL 5 (1925) 281s. Ejemplos también en FERRERES, 132 y passim 
en su descripción inicial de los manuscritos. 

2 Cf. JUNGMANN, Gewordene Liturgie, 93ss. 

10 El nombre de secreta aparece también aquí como título de 
la última fórmula que precede el prefacio. Ahora bien, aunque el 
misal de Bobbio se encuentra muy influenciado por la liturgia ro- 
mana, de entre una docena de casos en que aparece este titulo, si 
uo me equivoco, hay solamente uno en que con él se designa un:: 
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nunciarla en voz baja nació en territorio galo al aplicarse 
usos galicanos a la oración romana super oblata. Tenemos el 
mismo caso algo más tarde en el canon; por otra parte, sa- 
bemos que la pronunciación en voz baja es contraria a las 
tradiciones romanas y, en cambio, muy familiar a la liturgla 
galicana. De ahí que todas las oraciones que se formaron en 
tiempos posteriores en esta región y hoy constituyen el ofer- 
torio se dicen de ese modo?!. 


INFLUENCIAS GALICANAS, MEJOR DICHO, ORIENTALES 


96. Es lo más probable según esto que la introducción de 
esta costumbre se deba al influjo de recuerdos de la liturgia 
galicana y, en última instancia, de las liturgias orientales. 
En lugar del ofertorio romano figuraba en la misa galicana 
la entrega procesional de las ofrendas, que terminaba con 
una exhortación al silencio !?. Orar en silencio en este sitio 
de la misa es tradición antiquísima en la liturgia mozára- 
be 13, Las oraciones, sobre todo las apologías que se decían 
en la misa galicana a la incensación y a la oblación después 


auténtica oratio. super oblata romana; es la fórmula Munda nos 
Domine (sacramentario de Padua) (MOHLBERG-BAUMSTARK, N. 709); 
véase LOWwE, The Bobbio Missal (HBS 58) n. 514. En todos los «e- 
más casos se trata o de colectas romanas de un contenido más 
e2eneral, que se emplean como secreía, o (con más frecuencia) de 
fórmulas galicanas. En cambio, fórmulas romanas super oblata apa- 
recen reperidas veces bato el título galicano de Post nomina y Ad 
puvem: cf. Lowe, n. 6 154 250 y más veces. Todo esto prucba con 
evicencia que la Gcnominación secreta no proviene de fuentes ro- 
manas. Por lo demás, el misal de Bobbio no usa en genersl para 
sus oraciones más que títuios galicanos, El nombre Pust secrelu 
(también Post mysterium) que se da en el Missale Gothicum y en 
el Missale Gallicanum a la primera oración después de la consagr:- 
ción (MturaTorr. 11, 522 534 559, etc., 699 705) representa, sin duda, 
una fase de evolución más antigua de este concevto. 

1 La dificultad principal contra esta explicación está en el he- 
cho arriba mencionado de que el Gelasiano antiguo, que pcr io 
general contiene la liturgia romana del siglo vi, presente ya la 
palabra secrete como titulo de casi todas las oraciones Super obla- 
ta. A esto hay ¿ue dec: que el único manuscrito que de él se 
conserva se escribió en terriiorio franco en el siglo vir y contiene 
también en el resto del texto muchas añadiduras francas. En el 
original estas oraciones probablemente no tenían titulo algunc, 
como es el ceso del Leoniano, De lo contrario, dificimente se com- 
prendería cómo en el Gelasiano más reciente, que toma “las fó:- 
mulas generalmente del más antiguo, se encuentre como titulo de 
estas oraciones el de super oblata, de origen gregoriano. 

12 Expositio ant. lit, gallicanae (ed. QUasTEN, 17): spiritaliter 
iubemur silentium facere. RicHerTI ([Manuale, 111, 283) no estará 
en lo justo al explicar la palabra spiritaliter de un mero raccogli- 
mento spirituale interiore. Desde luego no excluye el canto del 
Ssonus. . 16) 

13 Después del Adiuvate me fratres se dice en voz baja rsilentio) 


una apología que tiene por autor a Julián de Toledo (+ 690) (Missa- 
le mixtum: PL 85, 9383). 
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de la entrega procesional de las ofrendas, debieron rezarse 
en voz baja. De lo contrario, no se explican los elementos que 
de esta clase de oraciones pasaron en el siglo rx a la misa ro- 
mana 11 Ya hemos hecho constar el influjo que ejercieron 
precisamente sobre esta. parte de la misa los modelos orien- 
tales y que se adoptaron oraciones enteras de la liturgia grie- 
ga de Santiago, es decir, de su centro de Jerusalén, visitado 
entonces por tantos personajes influyentes del imperio fran- 
co 15, He aquí el modelo viviente que tanta importancia tuvo 
en este sentido: la entrada solemne del gran Rey, venerado 
prolépticamente en las ofrendas, mientras se cantaba el him- 
no de los querubines, que exigía silencio, y durante el cual el 
sacerdote rezaba en voz baja algunas oraciones *f, La tenden- 
cia a rezar en silencio durante la acción sacrifical debió Je 
estar muy arraigada en Oriente, ya que Justiniano creyó ne- 
cesario combatirla el año 565 con una disposición especial !”. 
Es probable que en ella influyeran reminiscencias de la anti- 
gúedad pagana !8,. 


LA SECRETA SE DESTACA SIEMPRE ENTRE 
LAS DEMÁS ORACIONES OBLATIVAS 


97, La conciencia de que la secreta tenia mucha mayor 
importancia que todas las demás oraciones oblativas se man- 
tuvo siempre viva en el nuevo rito de oblación. A veces los 
liturgistas medievales se dan cuenta de que el Oremus al prin- 
cipio del ofertorio pertenece en realidad a la secreta !? o 
procuran darle otra preparación que le introduzca como ora- 
ción solemne. Los Statuta antiqua de los cartujos mandan a) 
sacerdote repetir el Oremus sobre todo delante de la segunda 


14 Cf más arriba 1, 102; 11 3 hacia el final. 

15 Cf. véase más arriba 74 con la neta 19. 

16 BRIGHTMAN, 41: 2iwyrodiw ráso o4pé. Le precede inmediata 
mente la oración de incensación (véase más arriba 74), que se 
encuentra luego en S. Denis. Cf. BRIGHTMAN, 377s (liturgia bizan- 
tina). La grande importancia que se daba en el siglo v al sagrado 
silencio durante el traslado de las ofrendas al altar se manifiesta en 
la explicación litúrgica de TEODORO DE MOPSUESTIA, Sermones Ca- 
tech., V (RÚUCcKER, Ritus bapt. et missae, 22): in silentio et timore 
et oratione tacita deben mirar todos al sacrificio que por los diáco- 
nos se lleva al altar. También las Const. Ap. (VITI, 12, 4 [QUASTEN, 
Mon., 212)) mencionan ya la oración en voz baja del celebrante 
durante estos momentos: evedjevos oyv xab” Emuto» 6 apyrspeds. Cf. JUNG- 
MANN, Gewordene Liturgie, 96-98, 

17 Novella, 137, 6: Tubemus omnes et episcopos et presbyteros 
non tacite, sed ea voce quae a fideli populo exaudiatur sacram 
oblationem... faciant (BaATIFFOL, Legcons, 210s). 

18 Cf. O. CasEL, Die Liturgie als Mysterienfeier, 3, 5.2 ed.: «Eccle- 
sia Orans», 9 (Friburgo 1923) 135-157. 

19 Así, p. ej., todavía en INoceENCcIO III, De s. alt. mysterio, YU, 
95 60: PL 217, 831 834: el sacerdote habia interrumpido en el Oremus 
su oración, que ahora reanuda. Así también DURANDO, IV, 32,3. 
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<ecreta 29, pero advierten, sin duda porque existia una cos- 
tumbre contraria, que no se debe decir el versículo Domine 
“wqQqudi. Efectivamente, este versículo se encuentra antes de 
la secreta en varios ordinarios de la misa a partir del si- 
plo x111?* En otros sitios se interpretaba el Orate fratres 
“omo equivalente al Oremus, haciéndole preceder el Dominus 
vobiscum ??. Todo esto lo hemos de considerar como tentati- 
vas de transformación de este rito, debidas a la concepción 
que del canon se tenía en la baja Edad Media, como de un 
conjunto que era toda una secreta, y, desde luego, la in- 
cluía 23, 


FÓRMULAS CARACTERÍSTICAS DE LA SECRETA 


98. Ahora bien, si queremos conocer el verdadero senti- 
do de la secreta, es decir, el que tuvo primitivamente, no la 
hemos de relacionar con lo que le sigue, sino con las ceremo- 
nias precedentes. La secreta es la oración que viene a cerrar 
e interpretar la entrega de las ofrendas y su colocación sobre 
el altar. El que se creara tal fórmula era natural, una vez 
que se consideraba la entrega de la ofrenda material como 
oblación hecha a Dios. Además, se daba a la acción material 
una importancia específica al hacer participar en ella todo 
el pueblo. En el sacramentario romano más antiguo, el Leo- 


20 MARTENE, 1, 4, XXV (I, 633 A). 

21 Ordinarium O. P. de 1256 (GUERRINI, 240) y en el actual Mis- 
sale O. P. (1889) 19; Liber ordinarius de Lieja (VOLK, 93); Ordo ce- 
lebrandi del siglo xiv (BINTERIM, IV, 3, p. 223); ordinarios de la 
misa franceses de la baja Edad Media (MARTENE, 1, 4, XXXI 
NXXIV [I, 651 C 663 CJ]; LEBRUN, I, 331 nota c) y de los Países 
Bajos (SMrTS VAN WAFESTERGHE, 3259 326 327). En casos aislados le 
precede además el Dominus vobiscum: Alphabetum sacerdotum 
(LEGG, Tracts, 422; Ordinarium de Coutances (1. c., 61). Así también 
en el misal de Upsala de 1513, que, además, pone al principio el 
versículo Dominus Deus virtutum (YELVERTON, 15). Cf. también 
LEBRUN, 1, 331. BRINKTRINE (Die hl. Messe, 164) conjetura que en 
los documentos más antiguos del Gelasiano, en que no hay Domi- 
nus vobiscum delante del Sursum corda, lo había junto con el Ore- 
nus antes de la secreta. Esta conjetura obedece a su interpretación 
de la secreta como fórmula preparatoria del prefacio, a semejan- 
72 de la que se encuentra antes de la consagración del santo cris- 
ma en el rito del Jueves Santo (Gelasiano más antiguo, ed. 'WIL- 
soN, 70). Aunque la idea de una fórmula preparatoria no se debe 
menospreciar, ya que todo el ofertorio representa un rito prepa- 
ratorio y hasta una especie de consagración anticipada, no parece 
que por esto se pueda justificar la conjetura de Brinktrine, pues 
en aquella época sin duda se recordaba aún perfectamente cue el 
Domíinus vobiscum y el Oremus antes del ofertorio pertenecía a 
la secreta, 

22 (Cf. más arriba 87 con la nota 19. 

23 Véase más aueranite llo. kEiectuvamente, intenta Brinktrine 
renovar esta interpretación del canon (cf. la nota 21). Según él, 
empieza “con la secreta la segunda parte de la misa, la «consagra- 
ción eucarística» (15958). 
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niano, encontramos ya con toda claridad las características 
propias de la secreta aun actualmente. Pese a todos los cam- 
bios que presentan las fórmulas, vuelve siempre el mismo 
pensamiento: ofrecemos a Dios dones, dona, munera, oblatio- 
nem; con menos frecuencia, y más bien para cambiar de ex- 
presión, hostias, sacrificium. Se trata, pues, en primer tér- 
mino, de donativos terrenales, conforme se dice a veces 
expresamente: aAltaribus tuis, Domine, munera terrena gra- 
tanter offerimus, ut caelestia consequamur, damus tempo- 
ralia, ut sumamnus aeterna. Per2t, O: Exercentes Domine 
gloriosa commercia offerimus quae dedisti?8. O con otra 
fórmula, que todavía se usa hoy: Domine Deus noster, qui in 
his potius creaturis, quas ad fragilitati nostrae praesidium: 
condidisti, tuo quoque nomint munera iussisti dicanda con- 
stitui...?8, A veces, se pone de relieve ingenuamente la can- 
tidad considerable de ofrendas que se ha conPesudo reunir: 

Tua Domine muneribus altaría cumulamus... ?”. Pero los do- 
nes no son un sacrificio independiente; son Ed única- 
mente para que se conviertan en el sacrificio de Cristo, A ve- 
ces, la secreta se refiere ya a este destino de las ofrendas: 
Sacrandum tibi, Domine munus offerimus...?8, O: Pronitius 
Domine quaesumus, haec dona sanctifica ??, O: Remotis obum- 
brationibus carnalium victimarum spiritalem tibi, summe 
Pater, hostiam supplici servitute deferimus*% Sin embargo, 
tales reflexiones teológicas sobre el destino de las ofrendas, 
según una ley general de evolución, son mucho más raras en 
las secretas antiguas del Leoniano que en las modernas, así 
como, por otra parte, la ausencia completa de una alusión 3) 
sacrificio constituye hasta la actualidad una rara excepción ??. 


24 MURATORI, I, 3093. 

25 Lc. 

26 MURATORI, 1. 415. Más referencias de los sacramentarios más 
antiguos en MOHLSERG-MANZ, Nn. 388; Missale Romanum, jueves de 
la semana de pasión. 

27 MURATORI, 1, 324; MOHLBERG-MANZ, N. 930. Para la expresión 
altaria, cf. más arriba. 7. La idea de que la secreta se refiere en 
primer término a las ofrendas materiales, véase en BATIFFOL, Le- 
cons. 162ss. 

28 MURATORI, 1, 465; MOHLEERG-MANZ, N. 1368; Missale romanum. 
el 29 de noviembre. 

29 MURATORI, 1, 318 320; MOHLBERG-MANZ, n. 823. 

20 IMURATORI, 1, 327; MOHLBERG-MANZ, N. 846. 

31 Ejemplos de tales excepciones véanse en el misal romano el 
31 de diciembre y, con más frecuencia, en las fiestas de santos: 
Sancti tui (cf. el Gelasiano franco, ed. MOHLBERG, N. 74; MoHL- 
BERG-MANZ, n. 74); misal romano el 25 de marzo: ln mentibus nos- 
tris (cf, Gregoriano, ed. LIETZMANN, n. 31, 3). 
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PP 


Lo QUE SE PIDE EN LA SECRETA 


99. En cambio, varía mucho ¡eel modo de expresar esta en- 
trega sacrifical; al lado de offerimus e immolamus está el 
suscipe, respice, ne despicias, intende placatus, o, en algunas 
fiestas, una alusión a los merecimientos de los santos o los 
misterios de nuestra redención que puede servir de recomen- 
dación ante Dios de nuestras ofrendas: Ecclesiae tuae, quae- 
sumus Domine, preces et hostias beati Petri Apostoli com- 
mendet oratio*32, En otras secretas se. pide por una buena 
disposición del alma para ofrecer dignamente el sacrificio o 
por el fruto del sacrificio, mencionando a éste sólo in obliguo. 
Hay también secretas, como la del lunes de Pentecostés, que 
en maravillosa síntesis compendian con rasgos sobrios, pero 
enérgicos, todo el simbolismo de la ofrenda y el proceso de 
sacrificio: Propitius, Domine quaesumus, haec dona sanctifi- 
ca et hostiae spiritalis oblatione suscepta nosmetipsos tibi 
perfice munus aeternum. Per*33?, En la mayor parte de las 
secretas, sin embargo, el objeto de la petición—también esta 
oración de ofrecimiento tiene forma de súplica—es más ge- 
neral: «Así como nuestra ofrenda sube hacia El, la bendición 
de Dios descienda a nosotros». Por eso se habla con frecuen- 
cia del intercambio místico entre Dios y los hombres, de los 
huius sacrificii veneranda commercia, o de los sancta com- 
mercia que se realizan en la celebración de la misa. 


REDACCIÓN EN PLURAL Y FÓRMULA FINAL 


100. Como norma general para todas las secretas de jos 
antiguos sacramentarios, no sólo se redactan en plural, como 
oración comunitaria: offerimus immolamus, munera nostra, 
oblationes populi tul, sino que todas van dirigidas a Dios 
Padre y terminan con la fórmula Per Dominum. En el 
misal de Pío V no se encontró ni una sola excepción. En 
efecto, si había que mantener en vigor la antigua ley: Cum 
altari assistitur, semper ad Patrem dirigatur oratio ?* al me- 
nos en algunas partes de la misa, sin duda había que contar 
entre ellas la secreta, que trata ya del sacrificio propiamente 
dicho, que Cristo instituyó no para aceptarlo, sino para ofre- 
cerlo El a su Padre celestial, aunque no es idea extraña al 


382 In cathedra s, Petri; cf. el Gelasiano franco, ed. MOHLBERG, 
n. 218; MOHLBERGAMANZ, n. 218. 

¿3 Se encuentra en el Leoniano (MURATORI, 1, 318 320); MOHL- 
BERGAMANZ, n. 823. 

34 Cf. más arriba I, 486. 


"138 TR. HI, P. 11, SEC. 1.—EL OFERTORIO 


dogma el que a veces el sacrificio se dirija a Cristo *5. La pri- 
mera excepción la encontramos en la fiesta de San Antonio 
de Padua, impuesta para toda la Iglesia por el papa Sixto V. 
Posteriormente ha habido varios casos más 3, 


CONMEMORACIÓN DE OTRAS SECRETAS 


101. Es una regla ya antigua que en cada misa se digan 
tantas secretas (y poscomuniones) cuantas colectas se han 
rezado *?. Esta regla no es del todo tan natural, por tener 
siempre las secretas, a diferencia de las colectas, su determi- 
nado tema propio y añadir en contadas ocasiones a la invo- 
cación la «predicación relativa» 98; además, el influjo de !a 
estación del año litúrgico es mucho menor en ellas, y en las 
fiestas de los santos a la expresión de la oblación se conten- 
tan con añadir la súplica de intercesión del santo conmemo- 
rado. Esto hace que la acumulación de varias fórmulas no 
signifique muchas veces más que repetición del mismo pen- 
samiento. Pero la regla se continuó urgiendo cada vez con 
mayor insistencia **, seguramente por efecto más bien de si- 
metría, 


EL «PER OMNIA SAECULA SAECULORUM> 
Y EL «OREMUS> 


102. Después de la última secreta se dice su fórmula fi- 
nal en voz alta: Per omnia saecula saeculorum *%. Esta ley 
de pronunciar en voz alta las fórmulas destinadas al uso pú- 
biica, O siquiera sus palabras finales, vemos que se observa 
también en otros sitios: ai final del canon y en las últimas 
palabras del Libera nos quaesumus Domine después del Pater 
noster. Siempre se trata de las mismas palabras: Per omnia 
saecula saeculorum. Fuera de la misa se reza muchas veces el 
Pater noster de la misma manera. En las liturgias orientales, 
donde la costumbre de rezar el sacerdote sus oraciones en 


25 En la iglesia bizantina hubo en el siglo x1r una controversia 
sobre si el dogma permitía que se ofreciese el sacrificio de la misa 
A Cristo; en el sínodo de Constantinopla del 1156 la cuestión fué 
decidida afirmativamente (HEFELE-LECLERCQ, Histoire des conciles 
[París 1913] t. v, p. 2.2, p. 9115). 

36 Véanse las referencias en JUNGMANN, Die Stellung Christi 
(1925) 103 1065, Mientras tanto se ha introducido en 1932 la fiesta 
de San Gabriel Possenti el 27 (28) de febrero, en que las tres ora- 
ciones se dirigen a Cristo. 

37 Cf. más arriba I, 491. 

88 Cf, más arriba 1, 478s. 

39 Véase, por ej., DURANDO, IV, 15 16. 

40 Cf. más arriba 94 y además .AMALARIO, De eccl. off., TI, 11 
(PL 105, 1128 A). También manuscritos más recientes del Gregu 
tiano (LIETZMANN, Nn. 1) amplían la mención de la oratio supr, 
oblata: qua completa dicit sacerdos excelsa voce: Per omnia. 
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voz baja estaba mucho imás extendida por no esperar el 
sacerdote, como antes, el final de la letanía, que el diácono re- 
zaba alternando con el pueblo, sino empezar ya mucho antes, 
la llamada EXPPNOLOG tiene suma importancia *!. Por lo general 
es más larga que su equivalente occidental, y comprende casi 
siempre una doxologia entera, que justificaba por sí misma el 
que el pueblo pudiera pronunciar al final el Amen aunque no 
hubiera entendido la oración anterior. En cambio, nuestro Per 
omnía saecula saeculorum pide, como su complemento, la 
oración anterior del sacerdote. Por otra parte, no parece de- 
masiado difícil suplirla, ya que el proceso de la oración 
sacerdotal en todos los tres casos arriba aludidos es esen- 
cialmente el mismo. Desde el punto de vista formal, el Per 
omnia saecula saeculorum sirve al mismo fin que el Oremus, y 
con él abarca todo lo que está entre ambos, presentándolo 
como una unidad. Lo que se encuentra entre estos dos ex- 
tremos es realmente un acto de oración, al que se ha sumado 
la expresión simbólica. Remigio de Auxerre (+ hacia 908) 
cogió bien el sentido del Oremus al explicarlo como un aviso 
a los fieles para que estuvieran atentos a la oblación, uniendo 
a ella su propia entrega interior con el fin de que sea agra- 
dable al Señor su ofrenda *2. 

Una serie de las fórmulas más antiguas, además de hablar 
de las ofrendas, aluden expresamente a las preces del pue- 
blo: Suscipe quaesumus Domine preces populi cum obiatio- 
nibus hostiarum*3; Muneribus nostris quesumus, Domine, 
precibusque susceptis +4; Offerimus tibi Domine, preces et mu- 
nera *5, La frecuencia con que se encuentran tales fórmulas 
precisamente en los formularios más antiguos sugiere la hi- 
pótesis de que esta mención de las preces se refiere en el 


fondo a las oraciones del pueblo, para las que el sacerdote 
invita con el Oremus *5, 


41 Véanse los términos técnicos de las liturgias no griegas en 
BRIGHTMAN, 596. Entre los nestorianos, kanuna, de xau», 

42 REMIGIO DE AUXERRE, Ezxpositio: PL 101, 1251 C: lta autem 
potest intelligi,.. ut omnis populus oblationt insistere tubeatur, dum 
oblaturi intentionem suam offerunt, quatenus illorum oblatio ac- 
cepta sit Domino. Cí. también AMALARIO, De eccl. off., pruejatro 
altera: PL 105, 990 B. 

43 Asi empiezan las fórmulas del Sábado Santo hasta el martes 
de Gloria, y esto ya en el Gregoriano (LIETZMANN, nn. 87-90). Ade- 
más, las del domingo quinto después de Pascua y de la vigilia de 
la Ascensión, 

144 Commune martyrum, Circuncisión, septuagésima y viernes de 
témporas de adviento; en el Gregoriano, en seis sitios (LIETZMANN, 
182). Cf. también MOHLBERGAMANZ, N. 69. CÍ. 1, 624 22. 

45 Octava de los Santos Pedro y Pablo y misa votiva de los após- 
toles. Cf. MOHLBERG-AMANZ, nn. 982 1111 1355. Así ya en el Leoniano 
(MURATORI, 1, 334 335). Véanse también las fórmulas del 11 de 
agosto (Santos Tiburcio y Susana) y del último domingo después 
de Pentecostés. 

36 Cf más arriba I, 623. 
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9. Valoración del actual ofertorio 


103. En presencia de la multitud desconcertante de 
fórmulas y variantes aparecidas a io largo de la evolución 
del ofertorio en el correr de los siglos, se impone la pregun- 
ta: ¿Qué valor hemos de dar a estas creaciones analizadas a 
la luz de los resultados de nuestra investigación? Sobre todo, 
¿cómo podemos interpretar de conjunto esta teoría de tex- 
tos que, como efecto de una evolución complicada durante 
la Edad Media, se encuentran en nuestro misal actual?! Y 
¿cómo podemos dar a este conjunto una configuración digna 


y adaptada a su sentido más propio dentro de la celebración 
de la misa? 


INCOMPRENSIÓN DEL CANON 


No lo podemos negar: en el ofertorio, tal como lo tenemos 
hoy, se trata de un anticipo de las ideas del canon, y esto 
envuelve en sí cierta duplicidad. Aunque el nombre que se le 
dió, «canon menor», es de fines de la Edad Media?, la idea 
que le ha formado es mucho más antigua. En el pensamien- 
to litúrgico de la Edad Media, el texto de la solemne oración 
eucarística hacia un papel muy secundario. Estaba redacta- 
do en una lengua, y más aún en un estilo, que nunca llegó a 
ser familiar a los pueblos germánicos, por mucho que estu- 
diasen latín y se considerasen como buenos católicos y here- 
deros del Sacro Romano Imperio. El canon, con inclusión de 
la secreta, se iba convirtiendo cada vez más en un texto hie- 
rático que se conservaba con toda fidelidad y se rezaba con 
la mayor reverencia, pero que no llegaba al corazón por no 
expresar pensamientos e intenciones propias. 


1 En la redacción y en el orden actuales (con dos añadiduras, 
y prescindiendo del lavatorio de las manos, que está al principio). 
estas oraciones se encuentran ya en el ordinario de la misa de la 
capilla papal hacia 1290,'ed. BRINKTRINE en «Eph, Liturg.» [1937] 
201-203; EBNER, 347. Cf. el misal franciscano del siglo x1r (1. c., 314). 
La evolución de estas oraciones en la baja Edad Media (cf. más 
arriba 68ss) no ha repercutido en Roma. 

2 Con él nos encontramos, p. €j., en Hungría en el siglo xv (Já- 
VOR, 120; RADó 125); «en dos misales de Ratisbona de los siglos Xv-xvI 
(Beck, 237 266); en misales de Augsburgo después del año 1386 
(HOEYNCK, 3725). En la explicación de la misa de Augsburgo Messe 
singen oder lesen, de 1484, se dice: «Y añora empieza el Canon 
minor..., que no conviene al seglar que lo lea» (FRANZ, 713; Cf. 633). 
La concepción tan rigurosa que se expresa en estas palabras antes 
se aplicaba por lo común sólo al texto de la secreta en adelante. 
Es decir, se empezaba ahora a tomar muy en serio la idea a que «u: 
debía la expresión Canon minor. 
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CARACTERÍSTICAS DE LAS NUEVAS ORACIONES 


104. ¡Por esto aprovechaban cualquier ocasión que se les 
presentaba para poder dar expresión al sentimiento personal 
en la preparación de las ofrendas. En sí se reducen a los 
motivos antiguos: ofrecimiento, voto de oblación y súplica; 
a veces se echaba mano hasta de gran parte del vocabulario 
del canon romano y de la oratio super oblata. Con todo, se 
notan claramente las caracteristicas peculiares: el ofreci- 
miento se hacía «por» intenciones determinadas, que en a 
actualidad no se manifiestan más que en algunos pocos giros. 
La oblación del sacrificio inmaculado se proyectaba. sobre el 
fondo obscuro de la propia miseria; tampoco a ésta se alude 
hoy sino en la primera oración oblativa, en sorprendente 
contraste con la antigua exuberancia de las apologías. Ade- 
más, la intervención propia y personal del celebrante, que 
en parte había en singular, sobresalía entonces más vigo- 
rosamente. Este modo de expresarse corresponde en absoluto 
a la nueva situación del sacerdote, que se sentía como más 
separado del pueblo. Es cierto, con todo, que en algunos sitios 
se suprimió de nuevo el uso del singular ?, 


LA ESTRUCTURA DEL OFERTORIO 


105. Se procura también, por lo menos en principio, que el 
pueblo tenga su participación propia en las oraciones, por 
ejemplo, en la súplica intercesora por el sacerdote en la con- 
testación al Orate fratres. Más tarde se ha especificado más el 
acto de oblación al poner por separado el ofrecimiento de las 
dos ofrendas. La tendencia a coordinar ambas oblaciones en 
perfecta simetría, por haberse derivado de un mismo acto de 
ofrecimiento primitivo, no se impuso por completo. Si en este 
proceso se ha procurado dar más cuerpo a la oblación, a este 
fenómeno se suma otro, y es que junto a lo que llamaríamos 
dirección ascensional, expresada en «el ofrecimiento, se ha 
puesto otra de dirección inversa ¡por medio de la petición en la 
epiclesis, que urge para que descienda sobre los dones la vir- 
tud del Altísimo. Esta doble dirección encuentra una expre- 
sión perfecta cuando después del ofrecimiento por separado 
de la patena y del cáliz sigue la humilde súplica para que 
Dios acepte los dones: In spiritu humilitatis, oración ten la 
que, por una parte, se manifiesta el sentido más profundo de 
toda oblación exterior, la entrega personal del corazón y la 
presteza interior para el sacrificio t, y, por otra, se levanta de 


a Véase más arriba 48-51 con el final de la nota 41; 60 con la 
no A 
4 Véase la simpática explicación bíblico-Utúrgica de texto en 
G. E. CLOSEN, Wege in die hl, Schrift (Ratisbona 193%) Da. 
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nuevo la voz suplicante del sacerdote pidiendo la virtud san- 
tificadora de lo alto para que nuestro don terrenal quede 
santificado verdaderamente. 


UN CONTRASTE MANIFIESTO 


106. La oración para la conmixtión del agua como anti- 
gua oración romana forma un contraste maniñesto con todas 
las otras oraciones, que no delatan la misma disciplina nor- 
mativa en su redacción ni siguen tampoco una evolución de- 
terminada del pensamiento ciñéndose, como se ciñsen, com- 
pletamente a las diversas acciones particulares. Por otro 
lado, estas oraciones no siguen el patrón o tipo de ias del 
canon en su forma exterior; por ejemplo, adoptando la con- 
clusión Per Christum*. 


VERDADERO SIGNIFICADO DE LAS ORACIONES 
DEL OFERTORIO 


107. Resumiendo: las oraciones del ofertorio nos pueden 
causar la impresión de un anticipo innecesario del canon sólo 
cuando las consideremos desde el punto de vista de la. misa 
rezada, en la que el relieve que se da a las diversas partes en 
la misa cantada desaparece por la recitación monótona y 
uniforme de todas sus oraciones, dando a las fórmulas del 
ofertorio la misma importancia que a las frases lapidarias 
del canon. Pero estas oraciones no son un anticipo del canon, 
sino una «alusión a varios de sus elementos. Además, en lo 
esencial no se trata de oraciones propiamente dichas, sino de 
palabras creadas para acompañar una acción exterior. Pres- 
cindiendo del Orate fratres, ninguna de ellas estaba destinada 
a que se dijeran públicamente en nombre de la comunidad, 
es decir, no pretendían influir sobre la acción exterior de la 
misa. 


LA FUNCIÓN DE LA SECRETA 


108. Carácter distinto tiene la antigua oratio super obla- 
ta, que, a su modo, es realmente un anticipo de la idea sacri- 


5 En algunos ordinarios de la baja Edad Media se terminaban 
así no sólo algunas, sino todas las fórmulas que para ello se pres- 
taban de alguna manera; también el In spiritu humilitatis y Veni 
sanctificator, en parte incluso el Orate fratres y la brevísima Ac- 
ceptabile sit omnipotenti Deo sacrificium nostrum; así, p. ej., MAr- 
TENE, 1, 4, XXXIs (I, 651 656); Kóck, 1255; así también el misa 
de Ratisbona de los siglos xv-XvI, según el cual el sacerdote debía 
rezar el canon minor elevatis manibus in caelum (BEckK, 2665). Esto 
sólo se puede referir a las oraciones que se decían generalmente, 
según la costumbre medieval, con el ouerpo inclinado y las mano 
juntas. La fórmula Suscipe sancte Pater termina con una fórmula 


cristológica ya en la Missa JUyrioa C(MARTENE, 1, 4, IV [I, 508 El». 
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flcal. La función de la oratio super oblata es expresar el sen- 
tido del rito de la oblación: el ofrecimiento previo de los 
dones materiales. También el donativo material de pan y vino 
puede ser símbolo de la entrega de nuestro corazón. Había si- 
do llevado antes al altar con una ceremonia; ahora se encarga 
la oración de ofrecérselo a Dios en nombre de toda la comu- 
nidad. Verdad es que en este ofrecimiento no se habla sola- 
mente del don material, sinc que se incluye ya lo que ha de 
ser dentro de pocos momentos por la consagración. Con esto, 
la ofrenda recibe una especie de consagración (en sentido 
de santificación) previa, del mismo modo que la han recibido 
otros elementos materiales de la celebración eucarística, la 
iglesia y el altar, las velas y los manteles, el cáliz y la patena S, 

No hay inconveniente en extender esta función de la 
secreta también a las demás oraciones del ofertorio: así se 
adaptan mejor al curso de la misa ?. 


INTERPRETACIÓN DE «IMMACULATA HOSTIA> 
Y «CALIX SALUTARIS> 


109. Es muy probable que para los comentaristas de la 
Edad Media la expresión hanc immaculatam hostiam, de la 
primera de las oraciones del ofertorio, se refiriese a la Euca- 
ristía $, Pero nada impide que la interpretemos nosotros del 
pan material, y esto con el mismo derecho con que en el ca- 
non calificamos de sanctum sacrificium inmaculatam hostiam 
al sacrificio de Melquisedec. Algo semejante vale del calixz 
salutaris en la fórmula del cáliz. Nuestro cáliz es ya en este 
primer paso del sacrificio por lo mienos tan santo y santifica- 
dor como el cáliz de acción de gracias del salmista (Sl 115), 
de quien es la oración ?. En todo esto es natural que al pro- 
nunciar estas fórmulas tengamos siempre presente el destino 
más sublime de nuestras ofrendas. 


e En este pensamiento insiste BATIFFOL, Lecons, 162-164, Quiere 
que se considere, con Suárez, la secreta como quaedam aearcatio ma- 
teríae sacrificandae per futuram consecrationem. 

7 Véase también BATIFFOL, Lecons, 26. Así también C. CALLE: 
WAERT (De offerenda et oblatione in Missa: «Periodica de re mo: 
rali canonica liturgica», 32 [1944] 60-94), quien pone aún más 
enérgicamente de relieve la línea clara de la acción sacrifical que 
tiene en el ofertorio aliqualis inchoatio. 

8 Ejemplos más claros de tal modo de hablar proléptico de mi.- 
sales medievales véanse en EISENHOFER, 1I, 144. 

% Según el sentido primitivo del salmo, se trata de la copa que 
se usa en el sacrificio de acción de gracias por la salvación de 
peligros, En la oración de la Iglesia, la palahra se ha de inter- 
pretar, como es natural, conforme al contexto, Por cierto, ya en 
el concilio de Trento se mencionaban las expresiones immaculata 
hostia, calizx salutaris entre los abusos que convenía suprimir se- 
gún LoS E de esta memoria (Concilium Tridentinum, ed. GOoER- 
RES, ; , 
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Visto así todo el conjunto, no hay por qué lamentarnos de 
que se haya metido el rito de oblación entre la antemisa y la 
oración eucarística, sobre todo si estamos dispuestos a inter- 
pretar la misa no solamente como obra de Dios, sino tam- 
bién como obra de los hombres, que, llamados por el mismo 


Dios, se ponen en camino para salir al encuentro de su 
creador. 


SECCION II 


«CANON ACTIONIS> 


1. Idea panorámica. 


110. A nuestro paso por la historia, hemos podido notar 
con toda claridad que la Eucaristía es el núcleo de la misa 
y el íntimo recinto en el que se reproduce la institución de 
Jesucristo. De en medio de la comunidad se eleva una ora- 
ción de acción de gracias y es presentada a Dios por el sacer- 
dote, oración que se prolonga luego en las palabras de la con- 
sagración y en la presentación de los sagrados dones, para 
terminar en un solemne canto de alabanza. 


LAS APARIENCIAS EXTERNAS 


Aunque el cuadro así formado ha permanecido en lo esen- 
cial intacto en nuestra misa, sin embargo, para el que no le 
sean familiares una serie de datos históricos, no le será fácil 
reconocer len el texto actual las líneas de ese plan primero. 
La acción de gracias se presenta en el prefacio actualmente 
como un elemento aislado y simplemente preparatorio, a con- 
tinuación del cual y sólo entonces empieza la oración euca- 
rística. Pero aun el mismo canon, si prescindimos de las na- 
labras de la consagración, aparece como una serie casual de 
ofrecimientos, súplicas y menciones honoríficas de apóstoles 
y mártires del cristianismo primitivo. 

Si nos fijamos únicamente en las apariencias externas, nos 
parecerá mayor todavía la diferencia con respecto a aquel 
plan primitivo. Después del Sanctus se corta la recitación en 
voz alta de las oraciones del sacerdote. Desde este momento 
en adelante, todo se reaiiza envuelto en un silencio impene- 
trable. Unicamente los toques de la campanilla del acólito nos 
llaman la atención cuando se elevan las sagradas especies; 
pero en seguida vuelve otra vez el silencio. En la misa solem- 
ne, el canto del Sanctus y del Benedictus cubre como con un 
manto este silencio; aparece además un grupo de cerofera.- 
rios, que se colocan ante el altar como para una gran recep- 
ción; los asistentes al coro caen de rodillas y resuena el Ho- 
sanna, como un saludo y un homenaje a aquel que viene en 
el nombre del Señor. En vez de la acción de gracias que se 
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A 


eleva del hombre hacia Dios, predomina añora un movimien- 
to contrario que, arrancando con la bajada del sagrado mis- 
terio, anega en su oleaje gran parte de la forma exterior de la 
antigua Eucaristía, 


INFLUENCIAS TRANSFORMADORAS 


111. Nuestra tarea será, por lo tanto, seguir en sentido in- 
verso esta evolución, procurando llegar al origen o núcleo de 
donde han salido las formas actuales, remontándonos hasta 
su cuna con el fin de dejar al descubierto el plan primitivo 
de esta parte central de ia misa. Ya hemos hablado del factor 
decisivo, es decir, de la tendencia teológica a prestar más 
atención al hecho de la consagración, como acción de .a 
omnipotencia divina por la que se presenta Cristo entre nos- 
otros bajo las especies de pan y vino1?, que no al mismo don 
santificado que ofrecemos nosotros, y en el que nos ofrecemos 
a nosotros mismos, unidos en el cuerpo de Cristo. Esta ten- 
dencia teológica encontró diversos puntos de inserción en la 
oración eucarística de la misa romana, y desde ellos comenzó 
a ejercer su influencia transformadora. El punto más impor- 
tante fué el corte antes del Te ¿igitur, que llevó a una separa- 
ción del prefacio y a una nueva concepción del canon. 


LOS NOMBRES ANTIGUOS 


112. En todas las liturgias antiguas, la oración eucarísti- 
ca se concibe como una unidad, y esto aparece ya en el mis- 
mo nombre con que se la designa. Sobre el nombre primitivo 
de evyaptotia prevalecieron pronto otras denominaciones, pero 
todas la presentan como una unidad bien conjuntada. En 
Oriemte fué el nombre de Anafora, que al hacer resaltar la 
idea de ofrecimiento ?, ha venido a substituir al de Eucaristía, 
En las antiguas liturgias occidentales aparecen expresiones 
parecidas, basadas igualmente en su carácter sacrifical?*: 
oratio oblationis, actio sacrificit. Con todo, mayor éxito cono- 
cleron otros nombres, que la designaron sencillamente como 
la que es, oración: oratio *t, prex*; o bien, a imitación de la 


1 Cf. más arriba 1, 110 159s. 

2 La anáfora comprende en todos los casos la oración eucarís- 
tica y en algunos ritos se extiende también a las oraciones ante- 
riores y a la comunión (BRIGHIMAN, 569). Cf. arriba I, 228, En el 
Eucologio de Serapión, n. 13 (QUASTEN, Mon., 59), la oración euca- 
rística lleva el título evyr tpocuoópov, 

3 P., CAGIN, Les noms latins de la préface eucharistique: «Ra: 
segna Gregoriana», 5 (1906) 321-358, esp. 331ss. 

4 SAN CIPRIANO, De dom. oraf., c. 31: CSEL 3, 289, lín. 14. 

6 SAN GREGORIO MAGNO, ED, IX, 12: PL 77, 956: el Pater no: 
ter se reza mox post precem; Papa "VIGILIO, EP. 2,5: PL 69, 18 1) 
canonica prex; iINoceNcio 1, Ep. 25: PL 20, 553; SAN AGUSI'N, 
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palabra sóyapiotia, la caracterizan intrinscamente como 
una glorificación de Dios, sobre todo en la palabra predica- 
tio $, conceptos que todos se pueden traducir en cierto modo 
por la expresión «oración suprema» u «oración eucarística». 


LA EXTENSIÓN PRIMITIVA DEL «CANON ACTIONIS> 


113. Esta parte central de la misa se calificaba también 
como acción sagrada mediante la expresión actio”?, que en- 
contramos ya en una fuente del siglo vr, en la que se dice que 
el pueblo debe cantar el Sanctus, en unión con el sacerdote, 
intra actionem 3%. Este nombre aparece además en el encabe- 
zamiento del diálogo, que nos introduce en el prefacio en 
varios manuscritos de los más antiguos sacramentarios: In- 
cipit canon actionis *. El texto que comienza con el Sursum 
corda se considera como el fundamento, la base firme de la 
acción sagrada que va a seguir. Más tarde se usa la palabra 
canon sola en este mismo sentido 1%, A fines del siglo vin en- 
tra todavía el prefacio en el concepto de canon, pues se dice 
que la consagración del cirio pascual se debe hacer decan- 
tando quasi canonem1!1, concepción que aparece aún más 


De Trín., TI, 4, 10: PL 42, 874: prece mystica; Io., Contra litt. 
Pett!., 2, 69: CSEL 52, 58s: precem sacerdotis; cf. BATIFFOL, Legons, 
186s; FORTESCUE (The mass, 323) llama la atención sobre los si- 
guientes sitios en los escritos de San CIPRIANO en que supone que 
la palabra prex se refiere a la solemne oración eucarística: Ep. 15, 
1: PL 4, 265; 60, 4: 1 C., 362; 66, 1: 1. c., 398. La palabra se 
conservó en uso por más tiempo como nombre del prefacio. En los 
fragmentos de los misales de Zurich y Peterling, del siglo x, ed. por 
Dorzp (Beuron 1934), aparece siempre como título del prefacio. 
También en fragmentos de misales españoles del siglo x1I; véase 
A. Don, Im Eskorial gefundene Bruchstúcke eines Plenarmaissales 
in beneventanischer Schrift des 11. Jh. mit vorgregoriuniscnem 
Gebetsgut und dem Prajfationstitel «Prex»: «Spanische Forschun- 
gen der Gorresgesellschaft», 5 (1935) 89-96. 

6 San CIPRIANO (£P. 75 10: CSEL 3, 818), en el relato de Firmi- 
liano sobre una mujer que se atrevió a celebrar la Eucaristía, (non) 
sine sacramento solitae praedrcationis (cf. BATIFFOL, 186); Liber 
pont. (DucHesNE, 1, 127); Hic (Alejandro 1) passionem Domini 
miscuit in praedicatione sacerdotum quando missae Celebrantur; 
1 €. (1, 312): Hic (Gregorio 1) tugmentavit in praedicationem ca- 
nonis diesque nostros... Cf., además, el benedicere et praedicare, 
del que habla el prefacio de la Santísima Virgen. 

7 Cf. más arriba 1, 230. 

8 Liber pont. (DucHrsNE, l, 128). 

% Así el Gelasiano III, 16 (WILSON, 234); EBNER, 395, nota 3; 
B. BortTE, Le canon de la messe romaine (Mont-César 1935) 30 (en 
el aparato crítico). 

10 En el sacramentario de Angulema (ed. Cacin [Angulema 1919] 
p. 117) dice el título: Incipit canon. Cf. VALAFRIDO ¡ESTRABÓN, De 
exord. et increm., €. 22 (PL 114, 950 A): Canon vero eadem actio no- 
minatur, quia in ea est legitima et regularis sacramentorum con- 
fectio. 

11 Ordo Rom, 1, n. 39: PL 78, 955 C. La misma expresión usa 
hacia '170-780 el sacramentario de Gellone refiriéndose a la re- 
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clara un poco más tarde, cuando se manda al subdiácono que 
tome la patena medio canone, id est cum dicitur Te igitur 1”. 
De esa manera se conservó también en el concepto del canon 
la idea de la unidad de la oración suprema; el canon comen- 
zaba con lo que nosotros llamamos prefacio, y así lo mani- 
fiesta incluso el rítual de la misa pontifical 1?. 


LOS LITURGISTAS FRANCOS, BAJO EL INFLU- 
JO DE SAN ISIDORO, SEPARAN EL PREFACIO 
DEL CANON 


114. Después, sin embargo, se escindió la unidad primi- 
tiva, quedando sus dos partes: el prefacio y el canon. Esta di- 
visión se debe al influjo que ejercieron sobre la interpreta- 
ción de la misa las ideas provenientes de las liturgias gali- 
canas, pues en ellas la oración suprema, o, mejor dicho, el 
desarrollo oracional de la misa sacrifical, se compuso desde 
un principio de una serie de oraciones particulares. La ora- 
tio sexta, durante la cual, sin más distinciones, decía San Isi- 
doro que se hace la consagración, se extendía desde el final 
del canto del Sanctus hasta el Pater noster 14, Esta concep- 
ción de San Isidoro sirvió indudablemente a los liturgistas 
francos de los siglos vin y rx de pauta para la explicación de 
la liturgia romana, que acababa de introducirse en el imperio 
de los francos. En ella tenía que terminar con el Sanctus la 
.oratio quinta y comenzar la oratio sexta, en la que tenía lu- 
gar la consagración. Todo lo que le precedía era praefatio, o 
sea, según el lenguaje corriente de la liturgia galicana, pró- 
logo e introducción a la oración principal. Y este modo de 
ver lo tuvieron incluso por confirmado cuando en los sacra- 
mentarios gregorianos leían la palabra praefatio como enca- 
bezamiento de las fórmulas del Vere dignum. Sin preocupar- 
se de si era acertada su interpretación o no, limitaban este 
título a sola la oración que precedía el Sanctus, no dejando 
para el canon más que la oración que empezaba con el Te 
igitur, la nueva oratio sexta. 


citación de la oración de bendición de la pila bautismal (MARTENE, 
1, 1, 18, VI [l, 184 El). 

12 AMALARIO, De eccl. off., 11, 27: PL 105, 1146 D. 

13 Sobre todo, al colocarse en este momento los asistentes en 
sus sitios, que tenían en perfecta simetría alrededor del altar; 
cf. más arriba 1, 89. Vestigios de esta colocación se han conser- 
vado en la actual misa papal; cf. BRINKTRINE, Die fetertiche Papst- 
messe, 24, nota, 

14 Cf. más arriba I, 110. 
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EL CANON, SANTUARIO AL QUE EL CELEBRANTE 
ENTRA EN SILENCIO 


115. A pesar de que, por lo general, los libros venidos de 
Roma no favorecian esta concepción del canon, una observa- 
ción del Ordo Rom. 1 parecía confirmarla, pues decía después 
de aludir al canto del Sanctus: quem dum expleverint, surgib 
pontifex solus et intrat in canone !5, El canon es el santuario 
en el que puede penetrar sólo el sacerdote. 

La santidad de este recinto sagrado, inaccesible para el 
pueblo, exige que en él reine un silencio absoluto. Y asi se 
convierte el canon en la oración que el sacerdote pronuncia 
en voz baja, de modo que no le oyen ni siquiera los que le 
rodean. 

La transición a este silencio absoluto aparece con toda cla- 
ridad en la redacción franca del Ordo Romanus de Juan Ar- 
chicántor, hacia la mitad del siglo vrir, donde se dice después 
de aludir al Sanctus: et incipit canere dissimili voce et melo- 
dia, ita ut a circumstantibus altare tantum. audiatur **, Por de 
pronto, se trataba de una pronunciación en voz baja, pero 
todavía perceptible, cuando ya la secreta se rezaba en com- 
pleto silencio. Las primeras noticias seguras de que también 
el canon se rezaba de modo que ni siquiera los circunstantes 
podían entender nada, no son anteriores al final del si- 
glo vir !*?. El Ordo Romanus II, que representa una redacción 
del primero, hecha al final de la época carolingia, cambia la 
frase arriba citada en la forma siguiente: surgit solus pon- 
tifex et tacite intrat in canonem !8, 


. 15 Ordo Rom. I, n. 16: PL 78, 945; Cf. JUNGMANN (Gewordene 
Liturgie, 100ss) acerca de la crítica textual de este pasaje. En 
verdad, esta frase no quiere decir otra cosa que, después del canto 
común del Sanctus, el celebrante continúa otra vez solo el texto, 
que es añora el canon; cf. 1. c., 101s. 

16 Capitulare eccl. ord. (SILVA-TAROUCA, 199, 182). Para la crí- 
tica textual cf. JUNGMANN, Gewordene Liturgie, 109. Cf. también 
para lo que sigue el estudio allí reproducido en las pp. 53-119 sobre 
Praefatio und stiller Kanon, esp. p. 87ss. El que el canon se decía 
en voz alta, lo supone también el Ordo Rom. I (n. 16: PL 78, 945), 
al decir, sin detallar más, que los subdiáconos, que hasta este mo- 
mento estaban inclinados, se han de incorporar al NVobis quoque 
peccatoribus. El Ordo Rom. II (n. 10: PL 78, 974), que supone 
ya el perfecto silencio del canon, manda que el obispo pronuncie 
estas palabras aperta clamans voce. 

17 Explicación de la misa Quotiens contra se: MARTENE, 1, 4, 11 
(I, 455 D); FLoro Diácono, De actione miss., n. 42s: PL 119, 43; 
REMIGIO DE AUXERRE, Expositio: PL 101, 1256 C; Expositio «Introl- 
tus missae quare», ed. HaNsseNS en «Eph. Liturg.» (1930) 45. 

18 Ordo Rom. II, 4. 10: PL 78, 974 A. 
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EL CANON, VEDADO A LOS SEGLARES 


116. Así se continuó observando en todos los siglos pos- 
teriores, sin que esto quiera decir que ya antes de Pío V se 
interpretase el silencio del canon en todas las regiones uná- 
nimemente en el sentido de una pronunciación completa- 
mente imperceptible 1? La idea ha ido evolucionando a lo 
largo de toda la Edad Media y hasta los tiempos modernos: 
el canon es ahora el santuario reservado sólo al sacerdote ?* 
y el canon specialiter ad sacerdotem pertinet 21, dándose como 
razón que a las palabras sagradas no se las debe profanar 


por labios de seglares, si no se quiere atraer el castigo de 
Dios 22, 


SEPARACIÓN ENTRE CANON Y PREFACIO 
EN LA PRESENTACIÓN TIPOGRÁFICA 


117. No tarda mucho en reflejarse, hasta en la presenta- 
ción tipográfica del misal, la separación entre el prefacio y 
el canon. Todavía a principios del siglo vii, en el cód. Reg. 316, 
que nos ha conservado el Gelasiano antiguo, el Te igitur si- 
gue inmediatamente al último Hosanna *3, sin ninguna sepa- 
ración ni empezar con punto aparte en línea distinta, a pesar 
de que se trata de un manuscrito muy lujoso; otros manus- 
critos del mismo siglo traen ya la división. 


La T aparece en adelante ricamente ornamentada como 
letra inicial. Luego se convierte esta inicial en un crucifijo; 


19 Así, p. ej., con otros sínodos ingleses (véase HARDOUIN, XI, 
1335), el de Sarum (1217), can. 36 (MansI, XXII, 1119), manda: ut 
verba canonis in missa rotunde et distincte dicantur. Según el 
Ordo Rom. XIV (n. 53: PL 78, 1165), el sacerdote debe rezar el 
canon submissa voce lo mismo que el Sanctus, que decía junta- 
mente con el diácono y subdiácono. La costumbre de rezar voce 
demissa, o sea entre voz baja y voz alta, la oración consagratoria 
del óleo de los enfermos antes del Per quem haec omnta, es un res- 
to de aquella práctica más antigua. 

28 Cf, más arriba I, 110. 

21 Eclogae (Ss. x): PL 105, 1328 O. Sólo después del siglo xri los 
comentaristas dan como razón también el que se reza el canon en 
voz baja para evitar se cansara el sacerdote; Cf. EISENHOFER CIT, 
154), que en esto ve uno de los factores que influyeron en la evo- 
lución. No le faltará razón para suponer tal cosa. 

22 REMIGIO DE AUXERRE, Expositio: PL 101, 1256 D. Remigio 
refiere el cuento de Juan Mosco (+ 619) (Pratum spirituale, e. 196: 
PL 74, 2255; PG 87, 30815), repetido también por otros comenta- 
ristas, según el cual algunos pastorcitos cayeron muertos por un 
rayo porque habían cantado el canon en el campo. En Oriente este 
movimiento a favor de la ocultación del canon es aún anterlor, aun- 
que luego fué tomando otras formas; cf. E, BisHoP, Silent recitals 
in the mass of the faithful: en el apéndice de R. H. CONNOLLY, 
The liturgical homilies of Narsai, 121-126. 

23 Véase el facsímile en DACL 6, 7156-57. 
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a] principio, raras veces ?t, pero desde el siglo x, ya como 
norma ordinaria 25, Este crucifijo, cada vez más rico en orna- 
tos, se va separando del texto a partir del siglo xIr, convirtién- 
dose en la imagen representativa del canon, y simultánea- 
mente a la cabeza del texto aparece otra T inicial, que con 
frecuencia se presenta ornamentada con dihmjos 29. A pesar 
de estos avances, se conserva todavía por algún tiempo la 
antigua tradición de decorar artísticamente también el prin- 
cipio del prefacio, cuyas primeras palabras Vare dignum se 
indican con frecuencia sólo con dos grandes letras (VD), ar- 
tisticamente iluminadas ?*” y transformadas de este modo: 
. La forma redonda de esta figura sirvió a los 
miniaturistas desde el siglo 1x de cuadro para 

una Matestas Domini ??. A fines de la Edad Me- 

dia desaparece este signo del principio del 

prefacio, perdiéndose así el último recuerdo 

del verdadero comienzo de la suprema oración 

eucaristica ??, Nuestro misal trae sólo la imagen que precede 
al Te igitur, con lo cual el canon, aun desde el punto de vista 
de la técnica tipográfica, aparece como algo completamente 
nuevo *. En los manuscritos, el texto del canon viene presen- 
tado con el mayor esmero y lujo. No raras veces está escrito 
con letras de oro y de plata en pergaminos color púrpura +, 
Todavía en la actualidad se utiliza para los misales un tipo de 


letra mayor, conocido entre los tipógrafos con el nombre de 
canon. 


24 En el sacramentario de Gellone (hacia 770); reproducción 
en LEROQUAIS, IV, lám. II. ; 

25 EBNER, 445s; reproducciones de ambas soluciones, 1. c., 9 16 
50 130 184 444 y grabado de la portada; LEROQUaIsS, Les sacramen- 
taires, IV (láminas). A veces se toma la T convertida en cruz como 


abreviatura de las palabras Te igitur, de modo que el texto sigue 
clementissime Pater, 


26 En él se representaba con preferencia durante la baja Edad 
Media un sacerdote celebrando la misa o la imagen de la serpien- 
te de bronce (EBNER, 4475). 

27 EBNER, 432ss; para las reproducciones véase el índice, P. XL 
Algunos manuscritos, como el Cod. Ottobon. 313 (comienzo del si- 
glo 1x), que apenas marcan el principio del canon, tienen ya la 
señal del prefacio ricamente adornado (EBNER, 2335). 

28 EBNER, 438-441. 

29 EBNER, 434s 437. 

30 El misal de Herder, del año 1931, preparado por los monjes 
de la abadía de María Laach, vuelve a poner la miniatura al prin- 
cipio del prefacio común, que está compuesto con las mismas le- 
tras grandes del canon. 

31 EBNER, 449; ¡MARTENE, 1, 4, 8, 2 (LI, 3995), Pero hay tam- 
bién un sacramentario del final del siglo 1x de Tours en que no 
sólo el canon, sino también la praefatio communis, está escrito 
ei, oro sobre púrpura, y otro del siglo x, de Tréveris, en que así 
amarece escrito sólo el mencionado prefacio con el Sanctus (LEÉERO- 
QqUAIS, 1, 53 83). 
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¿DÓNDE TERMINA EL CANON? 


118. Con el correr de los siglos varió bastante el sitio que 
se tomaba como final del canon, En el Ordo Romanus III se 
considera todavía la doxología como fin del canon *??. Con esta 
idea coinciden en el fondo las actuales rúbricas *. Sin em- 
bargo, en nuestros misales el encabezamiento de las páginas 
Canon Missae y el uso de la letra grande se prolonga hasta 
el último evangelio. Entre estos dos extremos se venía ponien- 
do desde el siglo 1x el fin del canon en los pasajes los más 
diversos, siempre en relación con las distintas teorías acerca 
de la oración de la consagración y sobre las ceremonias que 
debían expresar la terminación del sacrificio, o tal vez, más 
exacto, la representación de la pasión de Cristo; se hacía 
acabar el canon después del Pater noster con el final del 
embolismo, con el Agnus Dei?3t o con la comunión, y muchas 
veces, según las diversas teorías, se modificaban algunos por- 
menores del ritual externo, como la duración del silencio 
del canon o el tiempo que los asistentes al coro habían de es- 
tar de rodillas *5, Hablaremos más tarde de cada una de estas 
apreciaciones. Con todo, considerando la estructura primiti- 
va de la liturgia de la misa, no cabe duda de que la parte 
principal de la misa acaba con el Amen que precede al Pater 
noster. 


LA SIGNIFICACIÓN PRIMITIVA DE «PRAEFATIO> 


119. En la liturgia romana precarolingia, como queda di- 
cho, no se conoció esta división entre prefacio y canon. El 
nombre de canon no sólo abarcaba toda la oración eucarísti- 
ca, sino que, a lo que parece, ésta se llamaba también praefa- 
tio ?5. Era la oración solemnísima que se elevaba de la comuni- 
dad hacia Dios, y con esta significación se conocía la palabra 
praefatio ya en el lenguaje cultual de los antiguos ?””, En 


al 


32 Ordo Rom. III (s. 1x) n. 16: PL 78, 981 C. 

33 Missale Rom., Ritus serv., VIII IX. 

324 EBNER, 425. En este último caso, con frecuencia se adornaba 
con una imagen el final del canon; el Cordero de Dios en un me- 
dallón redondo (EBNER, 4485). Ñ 

3858 Cf. JUNGMANN, Gewordene Liturgie, 133-135. 

se Véase, para lo que sigue, JUNGMANN, Gewordene Liturgic, 53- 
80, donde se encuentran las referencias. La palabra de praefatio 
se usaba para cada una de las partes de la oración eucarística; no 
sólo para el Vere dignum, sino también pera las fórmulas del Hanc 
igitur y las de bendición que se intercalaban antes de la doxología 
final del canon; así en el Gregoriano (LIETZMANN, N, 2, 9; 1383, 3; 
cf. n. 77 3, en el aparato crítico). Esto supone que anteriormente 
se usaba para toda la oración eucarística, 

37 Se decía: praefari divos (Virgilio), praefari Vestam (Ovidio), 
fausta vota praefari (Apuleyo); praejatio era sencillamente la ora- 
ción unida al sacrificio (Suetonio), También en el ienguaje pro: 
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un sentido parecido la encontramos usada por los cristia- 
nos como término técnico de la liturgia 98, Así se convirtió 
muy oportunamente en el nombre preferido para la supre- 
ma oración eucarística. 


Topo EL CANON SE REZABA EN VOZ ALTA 


120. Si este hipótesis no va desviada, el nombre de prae- 
fatio nos confirma, una vez más, en lo que de todos modos 
teníamos que suponer, es decir, que toda la oración se pro- 
nunciaba en voz alta. Si en alguna ocasión, fué en ésta en 
la que la recitación solemne se debía convertir en estilo 
recitativo propiamente tal *?. Sin duda se refieren en primer 
término a esta oración aquellos testimonios que a partir del 
siglo vi dicen que las oraciones de la misa se recitaban a 
modo de canto *%. Esto no quiere decir que originariamente 
se cantase toda la oración eucarística en el tono del prefacio, 
aunque sí una buena parte de ella *!. Es de suponer que en 
la parte que sigue al Sanctus se usaria con preferencia el 
simple tono de lectura t?2, como correspondia al carácter del 


fano la palabra se usaba en el sentido de manifestación, anun- 
cio. Las referencias véanse en JUNGMANN, Gewordene Liturgie, 
76-78. La preposición prae tiene, pues, la misma significación local, 
como en praelectio, praedicatio, praesidium; es decir, significa una 
acción que se hace delante de alguien y no antes de otra cosa. 

38 Concilio de Milevi (416), can. 12 (MansI, IV, 330); Liber 
pont. (DUcHEsNE, 1, 255): (Gelasio) fecit etiam et sacramentorum 
praefationes. Una significación algo diferente tenemos cuando SAN 
CIPRIANO (De dom. or., €. 31) llama praefatio el Sursum corda; 
esta vez se trata de un hablar que no se hace ante el pueblo para 
comunicarle algo, sino ante el santuario para defenderlo, La pa- 
labra corresponde al griego Tpóppns:; Cf. DÓLGER, Sol salutis, 288ss. 
En el sentido de un anuncio preparativo se usa también en la 
liturgia galicana para significar la invitación a la oración. 

39 Cf. más arriba I, 484, | 

40 El testimonio tal vez más antiguo está en el Leoniano (Mu- 
RATYORI, I, 375): Incipiunt preces diurnae cum sensibus necessa- 
riis. Sensus significa probablemente la melodia con que se recita- 
ba; cf. más arriba 1, 51836, ul Liber pontificalis, refiriéndose a Gre- 
gorio III (+ 741), aplica este término a la melodía de los sal- 
mos (DucHesNe, 1, 415, lín. 3). Véase también la nota '42. Para el 
canto del sacerdote durante la misa cf. también el can. 12 del 
sínodo ae Cloveshoe, citado arriba I, 483 18. 

+1 Histo por lo menos parece deducirse de la expresión decan- 
tando quasi canonem, citado más arriba 113. 

42 Así lo sugiere la expresión dissimili voce et melodía, citada 
en el texto correspondiente a la nota 16, que — prescindiendo de la 
oración subordinada, que restringe su sentido — seguramente per- 
tenece al texto original de la obra del Juan Archicántor (de ha- 
cla el 680). De todos modos, en la bendición de la pila bautismal 
del Sábado Santo, que podemos equiparar para estos efectos a la 
suprema oración eucarística, tenemos una rúbrica del siglo vxr, 
según la cual incluso actualmente se pasa en la última parte del 
canto al tonus lectionis. En el Gelasiano antiguo (lI, 44; “WIL- 
SON. $86) tiene el siguiente texto: hic sensum mutavis; en el sacra- 
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texto que no tenía ya pretensiones de himno de acción de 
gracias, sino el andar reposado de súplica, ofrecimiento y 
relato bíblico; con todo, hay que suponer fundadamente que 
se volvería al tono solemne antes del Per omnia saecula 
saeculorum ciertamente para la doxología final. 


ÉL CANTO DEL PREFACIO EVOLUCIONA HACIA 
FORMAS MÁS RICAS 


121. En ú¿pocas posteriores, el canto sacerdotal por ex- 
celencia y el mejor cultivado es el prefacio. Ya no es el tono 
sencillo, con sus cadencias finales, el que se usa en su reci- 
tación, sino las formas salmódicas, que al principio y final 
de cada parte de la oración se encuentran aplicadas, y en 
algunos sitios se echa mano incluso de una sencilla melodía. 
Sin embargo, nunca se dió el paso definitivo al canto figura- 
do 3, El carácter grave de esta oración, en la que el sacerdo- 
te se encuentra tan inmediato ante Dios, su Creador y Señor, 
como en ningún otro momento de su vida, no consentía dar 
este paso tt. Por otra parte, la objetividad de la recitación 
del prefacio no fué siempre tan rígida, que no diese margen 
a la expresión de algunos sentimientos y estados del alma 
más jubilosos. Sabemos por la historia de la música 'que el 
canto usado en la misa, y principalmente el del prefacio, ha 
ido sufriendo influencias al compás de los cambios experi- 
mentados a través de los siglos por el canto eclesiástico *5 


mentario de Gellone (de hacia el 770): hic multas sensum quasi 
lectionem legas (MARTENE, 1, J, 18 VI [I, 184 El). Para la palabra 
sensus cf. arriba la nota 40. El que en la liturgia de la misa no se 
encuentre tal rúbrica, se explica por la circunstancia de que, al 
contrario de la bendición de la pila bautismal, la costumbre era 
siempre lo suficientemente conocida por la frecuente repetición. 

43 Esto se conoce, p. e€j., por el hecmo de que la melodía del 
prefacio hasta la Edad Moderna no se fijaba generalmente por es- 
crito apuntando las notas musicales, sino sirviéndose de signos 
de lección (de puntuación); cf. más arriba I, 484. 

44 Véanse quejas de abusos ya en el siglo virr, arriba 1, 483 15. 

45 URSPRUNG, Die kath. Kirchenmusik, 58s; cf. 27s. Según el 
autor, esta evolución empezó hacia el siglo x, al substituirse la 
tuba subtonal del tono recitativo, que baja un tono entero (del si al 
la), por la tuba subsemitona!l, es decir, el tono recitativo, que baja un 
semitono (del do al si; nuestro actual tono ferial del prefacio). 
Un paso más adelante se dió cuando, además de adornar musical- 
mente las frases iniciales y finales, se comenzó a distinguir a al- 
gunas sílabas por un tono más alto que la tuba que llevaba el 
acento (cf. el tono solemne del Pater noster); al mismo tiempo, se 
empezó a usar también una segunda tuba (hacia el siglo XxID, es 
decir, se recitaban algunas partes del texto en otro tono (cf. el tono 
solemne del prefacio). Finalmente, se añadieron melismas de tres 
a cuatro tonos en las frases il finales, de modo que en estos 
pasajes resultó una verdadera melodía (cf. el tonus soliemnior «del 
prefacio). 
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Su CONTENIDO: FALTA DE UNIFORMIDAD 


122. Ciertamente, la suprema oración eucaristica de la 
actual misa romana, que se integra del prefacio y el canon, 
aun prescindiendo de su presentación tipográfica, el modo 
de denominarlas y recitarlas y atendiendo únicamente a su 
contenido, no se puede afirmar que sea muy uniforme. Al 
lado de los ofrecimientos se ven en abundancia súplicas, que 
a su vez se dividen en oraciones particulares, colocadas unas 
antes y otras después de la consagración. Donde con más 
claridad aparece la idea primitiva de la eucaristía es en su 
parte primera, es decir, en el prefacio. 


CAUSAS DE LA DIVERSIFICACIÓN 


La diversificación del contenido de la oración eucarística 
comenzó desde muy pronto. Si prescindimos de algunas fra- 
ses, el texto actual del canon existía ya en el siglo v, y en 
Inocencio I encontramos la razón decisiva de esta diversi- 
ficación, a saber: la inserción, dentro de los mysteria, de los 
nombres de aquellos que presentaban dones tf. En Oriente, 
las fórmulas suplicatorias entran en el recinto de la oración 
suprema hacia el siglo vr, y en abundancia 1”. La evolución 
seguida parece fué la siguiente: desde que los cristianos vie- 
ron en la misa no sólo la acción de gracias espiritual, sino 
también la presentación de los propios dones materiales, la 
avagopá, la oblatio, como decían desde entonces con prefe- 
rencia t*%, creció en ellos también la confianza en el valor 
impetratorio del sacrificio, al que se iban aportando las ofren- 
das propias, cosa que no era posible cuando la oración aun 
se consideraba puramente como «acción de gracias». Dicho 
en otros términos: cuando los fieles comenzaban a intervenir 
de un modo más realista con sus aportaciones en el sacrificio, 
era más lógico que relacionasen con las ofrendas aquellas 
súplicas que en todo tiempo se venían recitando a continua- 
ción de las lecciones por las intenciones de la Iglesia. Rela- 
ciones que se hicieron más íntimas cuando las súplicas que- 
áaron incorporadas al conjunto mismo de las oraciones para 
la oblación. 


48 Cf. más arriba 1, 67. 

47 Eucologío de Serapión, 13, 18 (cf. más arriba I, 38); Consti- 
tut. Ap., VII, 12, 40-49 (QUASTEN, Mon., 224-227; cf. más arriba 1, 
o: a CIRILO DE ALEJANDRÍA, Cat. myst., V, 8-10 (QUASTEN, Mon., 
1025). 

48 Cf. más arriba I, 2278. 
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LA ETERNA NECESIDAD DE PEDIR 


123. En todo ello, el motivo imperante debió de ser la 
idea de que nuestros ruegos serían tanto más eficaces, cuan- 
to más cerca la pusiésemos del sanctasanctórum. Por lo de- 
más, aun hoy dia solemos recomendar a las almas afligidas 
que expongan a Dios sus necesidades precisamente en los 
momentos solemnes de la consagración *?. Así, el «amigo im- 
pertinente» (cf. Le 11,5-13) se atreve a solicitar la entrada 
hasta en el mismo santuarlo de la suprema oración euca- 
rística. 

En Oriente quedó más en su pureza la oración; allí la ac- 
ción de gracias está más desarrollada, y la inclusión de las 
peticiones sólo tiene lugar en un sitio concreto después de 
la consagración, como en las liturgias siríacas y bizantinas, 
o como en la liturgia egipcia, antes del Sanctus. En cambio, 
en Occidente se resintió más la estructura de la oración con- 
secratoriía; por una parte, la acción de gracias era en ella 
mucho más breve; tan breve, que quedó reducida al texto 
del prefacio, mínimo en su forma normal del prefacio común, 
y por otra, las súplicas se filtraron en dos sitios distintos, 
antes y después de la consagración. 


2. El diálogo de introducción 


EL TEXTO 


124. No es como en las demás oraciones sacerdotales, a 
las que suele preceder un sencillo saludo y la invitación Ore- 
mus. Desde el primer momento, la suprema oración eucarís- 
tica aparece como algo más trascendental. Lo dice la solem.- 
nidad mayor de su fórmula de introducción. No se invita 
sencillamente a una oración cualquiera, sino a una solem- 
ne acción de gracias: gratias agamus Domino Deo nostro. 
Edyaptoticop.ev TÁ xupiy. Esta invitación va precedida de otra, 
Sursum corda, y las dos veces, a diferencia de un simple 
Oremus, se le asigna al pueblo su fórmula de contestación: 
Habemus ad Dominum y Dignum el iustum est. 


49 Se trata de un caso paralelo cuando se encomienda una in 
tención a un sacerdote recién ordenado para su primera misa o u 
un niño para su primera comunión; o cuando TERTULIANO (De bap! . 
20: CSEL 20, 218) ruega a los candidatos al bautismo que habi: 
instruido que se acordasen de él en la primera oración que rezaen 
los OS públicamente en la iglesia inmediatamente después «lu 
su bautismo. 
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COMENTARIOS ANTIQUÍSIMOS AL «SURSUM CORDA» 


125. En este diálogo introductorio poseemos una de las 
pocas reliquias de la tradición cristiana más antigua ?. Ya 
San Cipriano comenta el Sursum corda interpretándolo como 
la disposición del alma con que el cristiano debe empezar sus 
oraciones, apartando de sí todo pensamiento carnal o mun- 
dano para dirigir su atención únicamente al Señor ?. San 
Agustín habla repetidas veces del Sursum corda. Para él, es- 
tas dos palabras son la expresión exacta de la postura cris- 
tiana. Le recuerda aquella otra exhortación que San Pablo 
dirige a los que han resucitado con Cristo: quae sursum sunt 
quaerite *; Cristo, nuestra Cabeza, está en los cielos; allí 
deben estar, por tanto, también con El nuestros corazones. 
Ya están allí por la gracia de Dios; y la alegre confianza, 
expresada en la respuesta de los fieles: Habemus ad Domit- 
num, es, según San Agustín, el motivo que impulsa al sacer- 
dote a seguir con el Gratias agamus *. Es cierto que nuestros 
pensamientos no pueden estar siempre con Dios; por eso, 
como dice otro comentarista, nuestros corazones deben estar 


con El por lo menos en esta hora augusta %, conforme lo afir- 
man nuestros labios. 


1 Cf. más arriba I, 12 30. 

2 San CIPRIANO, De dom. or., €. 31: CSEL 3, 289: Cogitatio om- 
nis carnalis et saecularis abscedat nec quicquam antimus quam td 
solum cogitet quod precatur, Ideo et sacerdos ante orationem prae- 
fatione praemissa parat fratrum mentes dicendo: Sursum corda, 
ut dum respondet plebs: Habemus ad Dominum, admoneatur nihal 


aliud se quam Dominum cogitare posse. 
3 Col 3,1 


4 San AGUSTÍN, Serm. 227: PL 38, 1100s. En ROETZER, 118s, se 
encuentran registradas nueve referencias más con un etc. San Agus- 
tin no interpreta siempre la palabra Domiínus (como tampoco en 
el Dominus vobiscum) de Cristo; p. el., serm. 6, 3, Denis, en Miscell. 
Aug., 1, 30s: Quid es Sursum cor? Spes in Deo, non in te. Tu enim 
deorsum es, Deus sursum est. Con semejante insistencia que San 
Agustín, San Cesáreo de Arlés habló del Sursum corda en sus homl- 
lías; véanse Sermones, ed. Morin, en los índices, p. 999. Explica, 
p. ej., el Sursum corda por Fil 3,20; Serm. 22,4 (Morin 97). 

5 San CIRILO DE JERUSALÉN, Cat. myst., V, 4 (QUASTEM, Mon., 99s). 
La exhortación de separarse de los Biwtixa! opovtivsc que San Ci- 
rilo encuentra en el ”Avw tas xopotas, se expresa más tarde en el 
himno de los querubines que acompaña -la entrada mayor de la li- 
turgia bizantina (BRIGHTMAN, 377). De tiempos posteriores nos sea 
permitido llamar la atención sobre el Beato Enrique Susón, que can- 
taba en la misa con especial fervor estas palabras. Y cuando se 
le preguntaba por qué hacia esto, dijo que con estas palabras ex- 
hortaba a todas las criaturas del cielo y de la tierra, sintiéndose 
como el primero de ellas en cantar las alabanzas de Dios; pero 
además invitaba a todos los corazones cautivos por el amor huma- 
no a que, dejando su amor perecedero, amasen a Dios; y dijo f1- 
nalmente que era un llamamiento a aquellos hombres inmortifica- 
dos, cuyo corazón ni pertenece enteramente a Dios ni a las cria- 
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ORIGEN PRECRISTIANO DEL «GRATIAS AGAMUS> 


126. Desconocemos el verdadero origen del Sursum cor- 
da *. En cambio, el Gratias agamus iniciaba ya la acción de 
eracias en el culto judio”, en el que fué también corriente 
usar como contestación el Dignum et iustum est*, En gene- 
ral, tales aclamaciones tenían su importancia en la cultura 
antigua. Correspondía al pueblo legitimamente reunido el 
confirmar con su aclamación una decisión importante, una 
elección, la toma de posesión de un cargo o el desempeño de 
una hstroupyía ?. Al lado de la fórmula usada ordinariamente 
ústoc, se leen también otras expresiones, como Aequum est, 
iustum est*%; Dignum est, iustum est!!, 


EL SENTIDO AUTÉNTICO DE TALES ACLAMACIONES 


Tales aclamaciones del pueblo estaban en consonancia 
con la constitución de la Iglesia y la naturaleza de su culto 
divino. Es la asamblea eclesiástica la que quiere honrar a 
Dios; pero lo hace por medio de su representante, autoriza- 
Go para ello por elección divina, el sacerdote o el obispo, que 
está a su frente. La Iglesia no puede ni quiere actuar síno 


turas; Vita, 1, 9 (Des Mystikers H, Seuse deutsche Schriften, ed. 
N. HELLER [Ratisbona 1926] p. 2958). 

S Asonancias bíblicas se pueden encontrar en Jn 11,41; Col 3,1s; 
esp. Lam. 3,41. A. BaumstaRkK (Wege 2um Judenturn des neutesta- 
mentlichen Zeitalters: «Bonner Zeitschrift f. Theologie u. Seelsor- 
ge», 4 (1927) 33) llama la atención sobre una fórmula de la litur- 
gia samaritana en que para algunos pasajes principales de la ora- 
ción se invitaba a los reunidos a levantar los brazos, Ultimamente, 
sin embargo, se inclina más bien a suponer un origen helenista, y 
sospecha que el saludo al principio de la oración se combinaba 
unas veces con el Gratias agamus y otras con el Sursum corda, 
hasta que, finalmente, se usaron ambas exhortaciones juntas (BAum- 
STARK, Liturgie comparée, 9D. En cambio, A. Robinson cree que la 
expresión Sursum corda es propia de la lengua latina; cf. la ob- 
servación de R, H. CONNOLLY, en «The Journal of theol. studies», 39 
(1938) 355. En Saw HiróLiTO (Trad. Ap. [Drx, 50s)», a la acción 
de gracias correspondiente a una ágape no precede más que el 
Dominus vobiscum y el Gratias agamus, advirtiéndose que el Sur- 
sum corda se reserva para la acción de gracias que contiene el 
sacrificio eucarístico. Aparece, pues, como intensificando y enrl- 
gueciendo la idea del Gratias agamus. 

7 Cf. más arriba T, 12 1!. 

8 Como una confirmación parecida al Amen que se usaba en 
el Schema de la oración matutina: emetft wayazib (1, ELBOGEN, Der 
júidische Gotiesdienst, 225 25). 

9 E. PETERSON, Eicdzós, 176-180; TH. KLAUSER, Alkklamation : 
RAC 1, 216-233. 

10 Así en la elección del emperador Gardiano; Scriptores his! 
Aug., Gordiano, c. 8 (ed. Dior, 501); PETERSON, 177, CíÍ. la lisiu 
de las acclamaciones en KLAUSER, 227-231. 

11 Ambas fórmulas en la elección del Obispo de Hipona (San 
AUGUSTINO, EP. 213: CSEL 097, 3798). 
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por medio de él; así lo expresa la comunidad por su aclama- 
clón. Pero tampoco el sacerdote por su parte quiere presen- 
tarse ante Dios como un particular y en privado, sino como 
el intérprete de la comunidad '?. Lo manifiesta el diálogo 
entre él y la asamblea como comunidad jerárquicamente or- 
denada; y lo hace precisamente en el gran momento en que 
ha comenzado la oración eucarística y se va a ofrecer el 
sacrificio. Así indica de una vez que la acción que emprende 
ahora toda la comunidad es digna y justa *?. 


¿POR QUÉ NO SE VUELVE EL CELEBRANTE 
AL «DOMINUS VOBISCUM>? 


127. Oído esto, no hace ya falta probar que el pueblo 
pronunciaba efectivamente estas contestaciones. Además de 


que nos lo han dicho claramente en los testimonios aduci- 
dos *4, 


Nota característica de este diálogo introductorio es que 
el sacerdote al pronunciar el Dominus vobiscum no se vuelve 
al pueblo, como suele ser costumbre, sino lo pronuncia de 
cara al altar?*5, Aparece aqui un delicado sentido de urba- 


12 Cf. San CRISÓSTOMO, ln II Cor., hom. 18: PG 61, 527: «No 
es solamente el sacerdote el que se encarga de la acción de gra- 
cias, sino que el pueblo lo hace con él». 

13 PETERSON (l. C., 179) sospecha que, a medida que se iba manl- 
festando en la Eucaristía la idea del sacrificio, se destacaba más 
su carácter jurídico, y con él la necesidad de una mayor partici- 
pación del pueblo por medio de las aclamaciones. También FELFERS 
(270, nota 84), llamando la atención sobre CLEMENTE DE ALEJANDRÍA 
(Strom., VII, 6) y San IRENEO (Adv. haer., IV, 18, 4 [al. TV, 31, 
4; HARveY, II, 205]) insiste en que se consideraba la Eucaristía 
como un «acto del deber y de justicia». Cf. la explicación que SAN 
CIRILO DE JERUSALÉN (Cat, myst., V, 5 [QUASTEN, Mon., 100]) da del 
”Aztov yal Oxaroy: «Cuando nosotro damos gracias, hacemos una cosa 
conveniente y justa; El, en cambio, no ha obrado con justicia, 
sino encima de toda justicia al hacernos sus mercédes y conside- 
rarnos dignos de bienes tan grandes» (antes hablaba de la redención 
y la filiación divina). El deber de dar gracias se subraya ya en 
2 Tes 1,385. 

14 Cf, más arriba 125. San CrisóstomMO, De s. Pentec., hom. 1, 4: 
PG 50, 458s; De poentf., hom. 9: PG 49, 345; BRIGHTMAN, 4735. 
Cí. las palabras de aliento para los neófitos algo tímidos con que 
San Agustín acompaña la explicación del Sursum corda (Sermo, 
Denis 6, 2: PL 46, 835; ROETZER, 119): hodie vobis exponitur, quod 
audistis el quod respondistis: aut forte, cum responderetur, tacuis- 
tis, sed quid respondendum esset hodie, heri didicistis. El uso ge- 
neral de esta contestación atestigua Saw AGustín, De vera reli- 
gione, C. 3, 5: PL 34, 126: en todo el mundo contestan diariamente 
los hombres con estas palabras. 

.15 No es así en la liturgia bizantina, donde el saludo tenía la 
forma más solemne de 2 Cor 13,13 (véase arriba a continuación), 
e iba acompañado por una ceremonia de bendición (BRIGHTMAN, 
324). El sacerdote está con la cara al pueblo diciendo el ”Aou» 
oyópev tac xapúlas; Sólo el Esyapistiswpzr 78 xupip se dice «hacia 
Oriente» (HORNYKEWITSCH, 76). 
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nidad en las formas exteriores, tan propio de la cultura an- 
tigua; una vez iniciada la acción sagrada ante Dios sería 
poco respetuoso dar la espalda al altar ** Pero es que esto 
además supone que para aquel momento se consideraba ya 
empezada la acción sagrada, como es evidente en la misa la- 
tina, para la que poner las ofrendas sobre el altar es el prin- 
cipio de la misa sacrifical, al contrario de la liturgia bizan- 
tina, que no la considera empezada sino con la misma ora- 
ción eucarística 1”. El vivo sentido por las formas exteriores 
que ticne el hombre antiguo se refieja también en los ade- 
manes que acompañan las palabras, pues se manda al sacer- 
dote que, al invitar a la comunidad que eleve los corazones, 
él mismo levante sus brazos !*?, y que desde este momento que- 
dan en la actitud de orante: la postura de oración en la 
Iglesia antigua. 


EL DIÁLOGO INTRODUCTORIO EN OTRAS 
LITURGIAS ANTIGUAS 


128. Con especial esmero se ha conservado «el espiritu de 
la antigua Iglesia en la sencillez de los textos de este diálo- 
go, que se encuentra casi al pie de lagletra en San Hipólito !*. 
Faltan las añadiduras y ampliaciones con que en otras litur- 
gias se ha querido suavizar el estilo cortante de las invita- 
ciones. El saludo es, como siempre, el sencillo Dominus vo- 
biscum. Entre las liturgias orientales, la única que conserva 
al principio del diálogo una parecida sencillez es la egipcia: 
“O xóptoc ¡neta rávtoy (voy) todas las demás usan la tri- 
ple bendición del Apóstol (2 Cor 13,13), que modifican y 
recargan de modo diverso ??, También el Sursum corda ha 
pasado por varias ampliaciones en las distintas liturgias ”! 


16 Cf. DóLGER, Sol salutis, 322. Perfecta comprensión del senti- 
do de esta prescripción demuestra AmALARIO, De eccl, off., 111, 9: 
PL 105, 1116: 1bi iam occupati circa altare..., Nec debet arator dig- 
num opus exercens vultum in sua terga referre. Cf., en cambio, Le- 
BRUN (Explication, I, 3355), que no se explica esta excepción sino su- 
poniendo que en otro tiempo en este sitio de la misa ya se había co- 
rrido la cortina que separaba el presbiterio de la nave. 

17 Cf. más arriba la nota 15. 

18 Cf. el rito bizantino, donde el "Avw 0yGpsv 105 xapótas va acorn- 
pañado de la rúbrica devo» dpa 3% yeltpí (BRIGHTMAN, 384). 

19 Cf. más arriba I, 30. 

20 H, ENGBERDING, Der Gruss des Priesters zu Beginn der Eucha- 
ristia in ostlichen Liturgien: JL 9 (1929) 138-143. La transforma- 
ción más importante es aquella que pone al principio el miembro 
que se refiere a Dios Padre: “H oyany 6d xupiov xut TATPOS, Y YÁPIG.. 
Esta forma se fué extendiendo desde Jerusalén. Una redacción se- 
mejante contiene el Missale mixtum mozárabe (PL 85, 546 B).— 
BAUMSTARK, Liturgie comparée, 89s. 

21 En las liturgias sirio-antioquenas: “Avw oyGpev TOS xopdias Tp» 
(BAUMSTARK, 905). Por cierto, al lado del Sursum corda se encuentra 
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lo mismo que el Gratias agamus, con su respuesta, aunque 
en menor grado. Por eso en la última exhortación que anun- 
cla el tema de la suprema oración eucarística, las pocas va- 
riantes que en algunos sitios lograron imponerse son tanto 
más significativas. En la liturgia jacobita de los sirios occi- 
dentales aparece el motivo del temor: «Demos gracias a Dios 
con temor y con temblor» ??. La misa sirio-oriental alude al 
carácter sacrifical de la acción de gracias: «Ahora se ofre- 
cerá el sacrificio a Dios, Señor del universo», a lo que se da 
la respuesta conocida del «es digno y justo» 2%, La liturgia 
mozárabe junta a la invitación una confesión de la Santísima 
Trinidad ?*, como lo hace también la bizantina en la respues- 
ta del pueblo 25, 


AVISOS PREVIOS 


129. En muchas liturgias orientales precede al diálogo 
introductor una llamada de atención del diácono, en que se 
exhorta a los fieles a tomar una postura reverente y a seguir 
la ceremonia con atención: Xrop.ev xakbc, ot rev peta poBos, 
ToGsyopLev TV Gylav dvapopay ev elpivy rpocpépetv, El coro da 
su consentimiento a esta exhortación al ensalzar la sagrada 
acción como un sacrificio de alabanza y prenda de la paz 
llena de gracia: "Eleov eipívas, duolav atvéseos??. En algunas 


la fórmula de la Const. Apost., VITI, 12, 5 (QUASTEN, Mon., 213): “Ayo: 
tov vodv. La diturgia griega de Santiago vuelve a unir ambas fór- 
mulas: ”Avo dyGÓpsv Toy vody xat tac x0potas (BRIGHTMAN, 50; cf, 85, 
473). La misa mozárabe intercala después de la mencionada bendi- 
ción trinitaria da invitación al ósculo de paz, a la que con- 
testa el coro con un canto responsorial de varios miembros; 
luego sigue el wersículo Introibo ad altare Dei mei, que se con- 
tinúa a su vez por el coro: 4d Deum qui laetificat iuventutem 
meam. Sólo después del 4Aures ad Dominum, al que contesta el 
coro Habemus ad Dominum, se dice el Sursum corda con su con- 
testación : Levemus ad Dominum, y la extortación a la acción de 
O con un texto un tanto singular (Missale mixtum: PL .85, 

22 BRIGHIMAN, 85; Cf. más arriba I, 44. 

23 BRIGHIMAN, 283. La misma acentuación del sacrificio en el 
mismo sitio de la misa, pero con más palabras, véase en las aná- 
foras sirio-orientales de Teodoro de Mopsuestia y de Nestorio “(RE- 
NAUDOT, Liturgiarum orient. collectio, 1I [1847] 611 6205). 

24 Liber ordinum (FÉROTIN, 236): Deo ac Domino nostro, Pa- 
tri et Filio et Spiritui Sancto, dignas laudes et gratias referamus. 
En el Missale mixtum (PL 85, 547) se nombra en lugar de las tres 
personas divinas a Cristo. 

25 BRIGHTMAN, 384: ”Afrov za Dixardv OTI Tpocxuvely TATÉPa vtov xal 
Z cy TVSÓp.2 TPLOIDA ÓPLOOUOLOY X0L AY UIPLOTOV. 

26 Así en la misa bizantina (BRIGHTMAN, 383). En las demás litur- 
gias sirias esta fórmula ha experimentado varios cambios, Muy am- 
pliada se encuentra en las misas sirio-oriental y armenia (BRIGHT- 
MAN, 282 4345). En la liturgia egipcia debió entrar sólo más tarde y 
no entera, conforme lo demuestra todavía el texto griego entre los 
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Iglesias sirio-occidentales se encuentra una exhortación pa- 
recida ya por los siglos 1v y v, apoyada por una serie de ad- 
vertencias del diácono para evitar que se quedasen los que 
eran indignos de asistir a la acción sagrada ??. Nos encon- 
tramos en este lugar con la antigua rtpopprotc, la praefatio 
en el sentido que le da San Cipriano ?*, El ósculo de paz, que 
en las liturglas orientales precede inmediata ?2? o media- 
tamente al diálogo y también a la exhortación del diáco- 
no, reviste, sin duda, el papel de una garantía de que todos 
se consideran preparados para la acción sagrada. 


EL «PER OMNIA SAECULA SAECULORUM> 


130. En la liturgia romana, en la que no se ve tan di- 
recta la intervención del diácono, se desconocen todas estas 
advertencias preliminares. El sacerdote, terminado en silen- 
cio la preparación de los dones, comienza a cantar o decir 
en voz alta: Per omnia saecula saeculorum. Estas palabras 
pertenecen, como final de la secreta, todavía al ciclo del ofer- 
torio, y así el Dominus vobiscum no aparece como el principio, 
sino como una continuación. Esto ocurría ya en el siglo vir ?0. 
Sin embargo, todavía entonces se tenía la persuasión de que 
el verdadero comienzo estaba en el Dominus vobiscum. Así 
lo indican varios comentarios carolingios $1; algunos de los 


coptos (1. C., 164). La respuesta del coro "Elio eipAvns, Huoias 
uivésews y la correspondiente exhortación del diácono parece que 
ya no se comprendió, como se ye en las traducciones. Busio 
aivécswc (del salmo 115,8 según los Setenta) tendrá, más o me- 
nos, el mismo sentido que loy:xx Yocia: un sacrificio que consiste 
en la alabanza. El sentido de estas palabras del diácono, que son 
atestiguadas ya por TEODORO DE ¡MOPSUESTIA (+ 428) (Sermones ca- 
tech., V [RÚúckKer, Ritus bapt. et missae, 2551) en este sitio de la misa 
he conforme explica el mismo escritor eclesiástico, Aspicite ad obla- 
ionem. 

27 Const, Ap., VIT, 12, 2 (QuastEN. Mon., 212). En el Testamen- 
tum Domini, I, 23 (RAEMANI, 375; QUASTEN, Mon., 250), se encuentran 
ensartadas trece de estas advertencias; empiezan así: Si quis odium 
contra proximum habet, reconcilietur! Si quis in conscientia incre- 
dulitatis versatur, confiteatur! Si quis mentem habet alienam a prae- 
ceptis, discedat. 

28 Cf, más arriba la nota 2. DóLaeR (Sol salutis, 290) llama la 
atención sobre Livio, 45, 3: ...cum omnis praefatio Ssacrorum eos, 
quibus non sint purae manus, sacris arceat... 

29 Asi en las liturgias copta, etiópica y sirio-oriental (BRIGHT- 
MAN, 162s 227 2815). 

30 Gregoriano (LIETZMANN, nm. 1). El Cód. Ottobon. 313, pertene- 
ciente al principio del siglo 1x, añade expresamente: qua (sc. ora- 
tione super oblata) completa dicit sacerdos excelsa voce: Per omnia 
(1. C.); Cf. para la tradición del texto JL 5 (1925) 70s. El Ordo de 
Juan Archicántor, cuyos textos (s, vii) piden que se rece en voz 
baja la secreta, manda al sacerdote eleve la voz para el Per omnia 
saecula saeculorum (SILVA-TAROUCA, 198). 

31 Cf. FRANZ, 344 349 350 395s. También AmMALARIo (De eccl. off.. 
111, 21 [PL 105, 11331) dice que la praeparatio empieza a satutarione, 
quae dicitur ante Sursum corda. 
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manuscritos más antiguos de sacramentarios omiten incluso 
cl Dominus vobiscum, como cosa que ni siquiera hace falta 
ponerla expresamente, y empiezan el canon con el Sursum 
corda *?, Con razón se puede suponer que por lo menos «€l 
canto solemne no empezara antes del Dominus vobiscum. *?, 


3. El prefacio 


LOS MOTIVOS PARA LA ACCIÓN DE GRACIAS 


131. La presente oración, que comienza con el prefacio, 
es la oración de la Iglesia por antonomasia, su oración su- 
prema !?. Representa la tentativa de crear con palabras hu- 
manas un marco digno del sagrado misterio que se va a 
realizar en medio de nosotros, y que podamos presentar a 
Dios. Dos ideas dominan y encuentran su expresión en el 
prefacio: la conciencia, común a todo el género humano, de 
nuestro deber de rendir a Dios, nuestro Creador, el homena- 
je de nuestra adoración, que es el acto fundamental de todo 
culto, la convicción típicamente cristiana de que, distingui- 
dos por el llamamiento divino, que se nos ha anunciado en 
Cristo, no podemos hacer cosa mejor que darle gracias siem- 
pre y sin cesar. Al eb-ayyéliov sólo podemos responder dig- 


namente con la eó-yaptotia ?, porque lo que hemos recibidc 
sobrepasa la medida de lo que nuestra naturaleza humana 


32 Cf. más arriba 113. 

33 Para evitar el inconveniente de cantar el Per omnta saecula 
saeculorum inmediatamente antes del Dominus vobiscum, Les 
Questions liturgiques (4 [1913-14] 244) proponen que se cante el Per 
omnia saecula saeculorum en un tono algo más alto, y después de 
una breve melodía de transición del órgano se siga con el Dominus 
vobiscum. Cf. Cours et Conférences, VII (Lovaina 1929) 143, nota 8, 
que llaman la atención sobre la costumbre de los premonstratenses 
y trapenses, que recitan el Per omnia saecula saeculorum para no 
empezar el canto antes del Dominus vobiscum. La misma situación 
se repite al final del canon, donde viene a continuación la intro- 


ducción al Pater noster y después del Libera nos Domine, al que 
sigue el Pax Domini. 


1 Sobre los nombres praefatio y prex, usados en la liturgia ro- 
mana, véase más arriba 112 119. En las liturgias galicanas, el prefa- 
cio se llama contestatio, confesión solemne, que corresponde a la 
palabra griega ¿zopoAoynoig que se usa en los Canones Basilii (c. 97; 
RIEDEL 274) para significar el prefacio, En las liturgias galicanas 
aparecen también nombres como immolatio (en el Missale Gothi- 
cum), illatio (en la liturgia mozárabe). Cf. JUNGMANN, Gewordene 
Liturgie, 712s 825. 


2 No es, por lo tanto, casual el que en el evangelio culmine la 
antemise. 
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podía esperar de su creador como dote en herencia. Consi- 
derada en sí, basta la contemplación de las criaturas y de 
todos los beneficios naturales que ha recibido el hombre por 
naturaleza para impulsarle a la acción de gracias. Estos mo- 
tivos de agradecimiento por los beneficios del orden natural 
aparecen desarrollados con notable amplitud en los primeros 
siglos, dentro y fuera de la oración eucarística *. En época 
posterior, el tema pasa a un segundo plano, sobre todo en la 
liturgia romana, lo cual no quiere decir que falte en ella 
en absoluto *. En cambio, aumentan los motivos de la mueva 
economía de nuestra salvación, presentando aspectos com- 
pletamente nuevos. Los precursores, o, mejor dicho, la base 
de estos pensamientos, hay que buscarla en las cartas de San 
Pablo $, que comienzan casi todas con una acción de gracias *. 


ACCIÓN DE GRACIAS, ALABANZA Y SÚPLICA 


132. Es difícil determinar si la acción litúrgica primitiva 
como se presenta en la Berachah daba a la acción de gracias 
propiamente dicha la preferencia sobre manifestaciones de 
alabanza y adoración más generales antes de haber entrado 
en el ambiente de la cultura griega ”. Ciertamente que este 
último momento, sobre todo desde que se incluyó el Sanctus, 
ha sido siempre un factor importante de la oración eucarís- 
tica; representa la tendencia hacia lo universal y metafisi- 
co $, Además apareció pronto la oración de súplica al lado 
de la acción de gracias ?*?; al principio, más bien de modo es- 


3 Cf. más arriba 1, 33 40. 

4 Véase en el Leoniano (MURATORI, 1, 303): VD. Quoniam licet 
immensa sint omnia quae initiis humanae sunt collata substantiae, 
quod eam scilicet crearis ex nihilo, quod tui dederis cognitione pol- 
lere, quod cunctis animantibus summae rationis participatione 
.praetuleris, quod tota mundi possessione ditaris; longe tamen 
mirabiliora sunt... 

5 Ciertamente que el empezar las cartas con una acción de gra- 
cias pertenecía a las costumbres helenistas; Cf, A. DEISSMANN, Licht 
vom Osten, 4.2 ed. (Túubingen 1923) 147, nota 3. 

6 Cf. E. MócsY, De gratiarum actione in epistolis Pautinis: «Ver- 
bum Domini», 21 (1941) 193-201, 225-232. 

7 Cí. J. M. NIELEN, Gebet und Gottesdienst in Neuen Testament 
(Friburgo 1937) 227 con la nota 11. Nielen llama la atención e, O. so- 
bre M. J. LAGRANGE (Evangile selon S. Luc (3.2 ed. París 1927] 544), 
quien no ve en la palabra biblica evyaptoteiv Simplemente la tra- 
ducción de una palabra hebrea parecida, sino que recuerda que 
la priére de Jésus bénissant avant de distrivuer le pain et le vin 
était une action de gráces. 

3 En las liturgias orientales, el prefacio está dedicado hasta el 
Sanctus a la alabanza general de Dios; en todas, menos en las 
egipcias, sigue después del Sanctus la acción de gracias cristológica, 
que por su íntima conexión con el relato de la institución se evi- 
dencia como el tema originario. Cf. HANSSENS, III, 306. 

9 Cf. el Eucologio de Serapión, más arriba 1, 38. Por lo que se 
refiere 4 SAN JUSTINO (A4Dpo!l., 1, 67), cf. más adelante 189 3, 
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porádico; más tarde, con toda decisión. Pero siempre vemos 
ya en los primeros documentos que la acción de gracias rs 
el motivo principal de la Eucaristia, por lo menos en princl- 
pio y prescindiendo de desarrollos secundarios, posteriores. 


EL RECUERDO DEL SEÑOR 


133. Para ello, además del carácter común de la econo- 
mía salvifica, había aún otra razón decisiva. El Señor confió 
a los suyos el Sacramento con el mandato «Haced esto en 
recuerdo mío». De ahí que todas las liturgias, a continua- 
ción de las palabras de la institución, expresen este recuerdo 
de los acontecimientos principales de la vida de Cristo en una 
oración propia: la anamnesis; aunque también es cierto que 
todas pasan en ella, más o menos rápidamente, al ofrecimien- 
to de los dones recién consagrados, en armonía con lo que pide 
el sitio que ocupa esta oración, como primera después de la 
consagración. El recuerdo tiene su sitio más apropiado y el 
más apto para su desarrollo no aquí en la anamnesis, sino 
antes de las palabras de la consagración, que realmente no se 
pueden pronunciar dignamente sino en un ambiente cargado 
de recuerdos agradecidos al Señor. Y estos recuerdos logran 
su expresión más perfecta sólo en forma de oración, es decir, 
cuando son algo más que una simple evocación de cuadros 
pasados. Entonces el «recuerdo del Señor» se convierte en 
una oración de gratitud por el gran beneficio que se nos ha 
concedido con la venida de Cristo !*. 


ACCIÓN DE GRACIAS, COMO PROFESIÓN DE FE 


134. San Pablo señaló ya como tema central de esta con- 
memoración la muerte redentora de Cristo *!*. Y así ha que- 
dado desde entonces, no sólo porque este tema era el verda- 
dero, sino también porque hubo especial empeño en 
cultivarlo 1?2; lo que la sagrada ceremonia conmemoraba 


10 El autor alude en este sitio a las relaciones etimológicas en- 
tre las dos palabras alemanas danken, agradecer, y ge-denken, re- 
cordar (los beneficios recibidos). 

11 1 Cor 11,26. 

12 Con mucha claridad se ve esto, p. ej., en la carta que JAcoBo 
DE EDESA (+ 708) dirige a Tomás el Presbítero (BRIGHTMAN, 492): A 
continuación (del Dignum et iustum est) «recuerda en pocas pala- 
bras todo el designio de la gracia divina para con el hombre, su 
primera creación y su redención posterior y la obra que Cristo hizo 
por nosotros cuando por nosotros padeció en la carne; pues toda 
la celebración de la misa (kurobho) está en que recordemos y con- 
memoremos las cosas que Cristo ha hecho por nosotros». Cuán se- 
mejantes a la anámnesis pueden ser las fórmulas de los prefacios 
romanos, lo demuestran la del domingo después de la Ascensión, que 
se encuentra en el apéndice de Alcuino (MURATORI, 11, 319): VD. 
Per Christum Dominum nostrum, Qui generi humano nascendo 
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realmente, era lógico fuera objeto del recuerdo personal y 
emotivo de cada uno de los participantes en este rito. Ade- 
más, la misa no es un sacrificio independiente, sino que es 
una ofrenda saerifical, conmemoración del sacrificio ofrecido 
en la muerte redentora de Cristo. Así el recuerdo que exige 
gratitud es a la vez acción. de gracias **?. Si de este modo los 
misterios fundamentales del ciclo de nuestra redención for- 
man el tema central de la Eucaristía, que entre alabanzas de 
Dios se eleva a El de en medio de la comunidad, viene a con- 
vertirse entonces usta oración en la expresión más brillante de 
nuestra fe y en fuente inagotable de energías inéditas. Por 
oso, lu Eucaristía aparece, a la luz de la tradición antiquísi- 
ma, como una confesión de nuestra fe la más sublime ?!*, 


DIFERENCIA CARACTERÍSTICA ENTRE LOS PREFACIOS 
OCCIDENTALES Y LAS K«ANÁFORAS» ORIENTALES 


135. La acción de gracias por la venida del Señor, por su 
pasión y muerte, por la resurrección y ascensión y por todo 
lo que contribuyó a nuestra salvación va formando el tema 
de los prefacios de la liturgia romana a lo largo del año 
cristiano. Es característico de las liturgias occidentales el 
que sus oraciones, aun la oración suprema, vayan variando 
al ritmo de la estación del año litúrgico. Esto trae como con- 
secuencia el que en cada oración se exprese un aspecto par- 
cial de los misterios de nuestra fe. Las liturgias del Ortente 
desconocen tales variaciones. En ellas sólo se permitía ciertas 
combinaciones en la redacción, lo que lleva, a veces, a una 
gran abundancia de fórmulas, como, por ejemplo, en la litur- 
gia sirio-occidental y en la etiópica !3; claro que cada una 
de esas anáforas abarca, a su manera, toda la obra de la re- 
dención cristiana. Era lo que se hacía en la eucaristía de los 
primeros tiempos *f, La única regla que se daba era que los 
prefacios en las reuniones de la comunidad, los domingos y 
días festivos, debían ser más largos y más solemnes que en 
las misas celebradas sobre los sepulcros de los mártires, a las 


subvenit, quum per mortem passionis mundum devicit, per gloriam 
resurrectionis vitae aeternae aditum patefecit el per suam ascensto- 
nem ad caelos nobis spem ascendendi donavit. Per. 

13 Ambos pensamientos han encontrado expresión adecuada en 
FULGENCIO, De fide, n. 60: PL 65, 699: In illis enim carnatibus vic- 
timis significatio fuit carnis Christi, quam... fuerat oblaturus..., in 
isto autem sacrificio gratiarum actio atque commemoratio est car- 
nis Christi, quam pro nobis obtulit. Y Ep. 14, 44: PL €5, 432 C: 
ideo... a gratiarum actione incipimus, ut Christum non daandum, 
sed datum nobis in veritate monstremus. 

14 Acerca de das relaciones entre la Bucaristía y el simbolo, 
cf. más arriba l, 607. 

15 Cf. más arriba I, 47s. 

16 Cf. más arriba 1, 30 375, 
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que acudía un grupo reducido de personal, por lo que tenian 
carácter semipúblico *?. Con el correr de los siglos, sin em- 
bargo, la costumbre de buscar y poner en ella cosas nuevas 
tuvo como consecuencia el que más de una de estas fórmulas 
se apartase más de lo debido del tema principal. Esto se ad- 
vierte ya en algunos de los ejemplos más antiguos *$. Tales 
fuerzas, que pudiéramos llamar centrífugas, debieron influir 
con más vigor en regiones donde para cada fiesta no sólo se 
permitían distintas redacciones de las mismas ideas, sino 
que se exigía para cada vez tema nuevo, apropiado a las fes- 
tividades. Esto fué el caso desde el principio en las liturgias 
de Occidente, sobre todo en el rito latino de Roma. La colec- 
ción más antigua de formularios romanos de la misa, el sa- 
cramentario Leoniano, trae para cada misa su prefacio pro- 
pio; de este modo puede llegar el mencionado sacramentario, 
a pesar de que está incompleto, a 267 prefacios distintos. El 
Gelasiano antiguo contiene todavía 541%, y el más reciente, 
en un manuscrito de San Galo, 189 ?*, * 


PREFACIOS ROMANOS PARA LAS FIESTAS 
DE MÁRTIRES 


136. La mayor parte de estos prefacios pertenecen a las 
fiestas de los mártires. Era natural que se tomase como tema 
especial para tales fiestas el triunfo del mártir en su pasión. 
Cuando en los prefacios de los mártires no se desarrollaba 
más que el pensamiento general del testimonio que había 
dado con su sangre por Cristo, venian a convertirse en una 
oración de acción de gracias, que no se diferenciaba dema- 
siado del tema fundamental de la historia de nuestra reden- 
ción; por ejemplo, cuando el texto particular, después de 
nombrar a Cristo, seguía: 


Qui ad maiorem triumphum de humano generis hoste cu: 
piendum praeter illam gloriam singularem qua ineffabilibus 
modis Domini virtute prostratus est, ut etiam a sanctis 
martyribus superaretur effectt, atque in membris quoque 
suis victoria sequeretur, quae praecessit in capite. Per 21, 


17 Canones Basilii, c. 97 (RIEDEL, 274). 

18 Cf. el formulario del Eucologio de Serapión más arriba 1, 37s. 

19 Los números están tomados de Eisenhofer, 11, 157, Clerta- 
mente, las cifras que da para el Gregoriano no son exactas. 

20 MOHLBERG, Das fránkische Sacramentarium Gelasianum, se- 
gún los índices, p. 280-282. Baumstark supone que estos prefacios 
del Gelasiano reciente descienden de un Gelasiano primitivo, que, 
según esta suposición, presentaría también casi en todos-sus formu- 
larios prefacios propios ((MOHLBERG-BAUMSTARK, Die dlteste erreich- 
bare Gestalt, 128 *). 

21 Leoniano (MURATORI, 1, 31158). 
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Otras veces aparece la lucha victoriosa del mártir o su 
poder de intercesión después de su victoria como tema, inde- 
pendiente para la acción de gracias. Pero hay también casos 
en que se desarrolla, dentro del marco de las acostumbradas 
fórmulas iniciales y finales, un verdadero panegírico del hé- 
roe de la fe, que acaba por convertirse en una narración más 
o menos extensa de la historia de su pasión. No nos puede 
sorprender, pues, que de los cinco prefacios de la fiesta de 
Santa Cecilia que presenta el Leoniano, no todos hayan po- 
dido evitar este peligro 22. Más bien hay que admirarse de 
que de los 20 prefacios que los diversos formularios ofrecen 
para la festividad de los apóstoles Pedro y Pablo, la mayoria 
estén inspirados en las grandes ideas teológicas y cristológi- 
cas del ministerio apostólico ?. 


LA REFORMA DEL GGREGORIANO Y EL CANON 
DE BURCARDO 


» 


137. Hay, sin embargo, en los antiguos sacramentarios 
formularios sin carácter específico que presentan algunas ve- 
ces prefacios de un contenido que se aleja no poco del estilo 
auténtico de la oración eucarística cuando, por ejemplo, se 
convierten en polémicas contra adversarios malquistos o en 
exhortaciones a las buenas costumbres ?*, Estos casos tenían 
que producir tarde o temprano una reacción, y probable- 
mente se trata de una medida contra tales abusos cuando 
dice el libro de los papas: Hic (Alejandro) passionem Domi- 
ni miscuit in praedicatione sacerdotum, quando missae cele- 
brantur ?s, La verdadera reforma, sin embargo, que tal vez 


22 MURATORI, 1, 456-459. 

23 MURATORI, I, 330-345. Consecuencias peores tuvo esta evolu- 
ción en las líturgias galicanas. Cf., p. ej., el prefacio de la fiesta de 
San Mauricio en el Missale Gothicum :(MURATORI, II, 634), Amplios 
relatos de la vida y muerte de los santos se encuentran también 
mucnas veces en los prefacios de la liturgia mozárabe; Cf., p. ej., 
la pasión de San Vicente en el Missale mixtum (PL 85, 678-681), 

24 MURATORI, I, 350ss.; Cf. más arriba 1, 75. pe 

25 DucHEsNE, Liber pont., 1, 127. La circunstancia de que esta no- 
ticia se encuentra en el libro de los papas hace suponer que el mo- 
vimiento contrario no había terminado aun cuando se componía el 
libre (hacia 580). Prefacios que corresponden a: este programa se- 
rían, p. ej., los citados más adelante (nn, 139-145), que en ge- 
neral son anteriores al Gregoriano. Passio Domini significa, como 
ya en San Cipriano, la obra de la redención en general. Por va- 
rias razones no es admisible la interpretación que TH, ScHER- 
MANN, Liturgische Neuerungen («Flestgabe A. Knópfler zum 70. Ge- 
burtstag» [Friburgo 1917] 276-289) p. 277, dió a este pasaje al decir 
que en la época de Alejandro I (+ 116) probablemente se introdujo 
en Roma el formulario del «Reglamento eclesiástico general» (=San 
Hipólito). Pero tampoco satisface la hipótesis formulada por otros, 
según la cual se trataba del Unde et memores (... tam beatae pas- 
sionis) o de las palabras Pridie quam pateretur. Cf, FORTESCUE, The 
mass, 346; Borre, Le canon, 64. Desde luego, es inadmisible la hiipó- 
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fuera demasiado enérgica, la representa el sacramentario 
Gregoriano. Este sacramentario en su parte auténtica, tal 
como se la entregó el papa Adriano I a Carlomagno ?*, sólo 
contiene 14 prefacios 2”, incluído el prefacio común. De ellos 
no tenían objeto en territorio franco los prefacios para oca- 
siones extraordinarias romanas y los de dos fiestas de santos 
locales, que gozaban aún del privilegio de un prefacio espe- 
cial. Así que de toda la riqueza de la antigua tradición ro- 
mana sólo quedaron siete fórmulas. A este número reducido 
se añadieron en siglos posteriores, igualmente en territorio 
franco, los prefacios de la Cruz*?3, de la Santísima Triní- 
dad 2% y de cuaresma *%. Estos diez prefacios (a veces se ha- 
bla sólo de nueve, porque no se cuenta «el prefacio común) 
son los únicos que se enumeran como admitidos en la decre- 
tal que aparece por primera vez en Burcardo de Worms?!, 


tesis de ELreRS (Die Kirchenordung Hippolyts, 248-253), según la 
cual la mención de la passio se refiere al relato de la institución, 
unido con un breve resumen de la pasión del Señor, es decir, que 
«sólo el papa Alejandro insertó en la acción de gracias eucarística 
el relato de la institución juntamente con la narración de la pa- 
sión»; Cf. ZkTh 63 (1939) 236s. 

26 "Es raro que el sacramentario de Padua, editado por Baum- 
stark como «la forma más antigua del Gregoriano que nos es ase- 
quible», aun descontando los elementos evidentemente más recien- 
tes (n. 387 623 654 674), contenga todavía 42 prefacios. Esta abun- 
dancia se debe en primer término a los prefacios de mártires 
(MOHLBERG-BAUMSTARK, Die áilteste erreichbare Gestalt, véanse los 
índices, p. 96s). La reducción definitiva, ¿ha tenido lugar sólo pos- 
teriormente a San Gregorio? 

27 LIETZMANN, véase en los índices la p. 185. Además del prefacio 
común son los actuales prefacios de Navidad, Epifanía, Pascua de 
Resurrección, Ascensión, Pentecostés y las fiestas de los apóstoles, 
más un prefacio in natali papae, para la ordenación sacerdotal, con- 
sagración del altar, misa de desposorios, el apóstol San Andrés y 
dos para Santa Anastasia, (entre las que hay otro prefacio de Na- 
vidad). La predilección por estos dos santos se debe seguramente a 
las mismas influencias bizantinas, a las que se debe la inserción de 
San Andrés en el embolismo (cf. más adelante 399). 

28 De origen desconocido. No lo pude encontrar en las fuentes 
de los siglos vit y 1x. Un prefacio de la Santa Cruz con la antítesis 
de la doble madera está en el apéndice de Alcuino (MURATORI, II, 
318). Esta antítesis es antiquísima; se encuentra ya en SAN TRENEO, 
Adv. haer., V, 17, 3; cf. H. RAHNER, Antenna crucis, 111 (ZkTú 
1943) I, nota 1. 

29 Por primera vez aparece en el Gelasiano antiguo (I, 84; 
WILSON, 129) para el domingo después de Pentecostés, que más tarde 
se eligió para la fiesta de a, Santísima Trinidad, Parece que pro- 
viene de España, y en esta suposición se remontaría al siglo vI; 
cf. A. KLaus, Ursprung und Verbreitung der Dreijaltigkersmesse 
(Werl 1939) 17s 81-83. 

30 Se encuentra en el Gelasiano reciente (MOHLBERG, OM. 254), 
pero también en la redacción más antigua del Gregoriano que co- 
nocemos (MOHLBERG-BAUMSTARK, n. 161); pertenece, pues, a an- 
tigua tradición romana. 

31 BURCARDO DE Worms (1025), Decretum, III, 69: PL, 140, 687s. 
CAPELLE (Cf, la nota 33) con razón sospecha que Burcardo mismo 
inventó este canon (47). 
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atribuída por él a Pelagio 11 (+ 590), decretal que luego pasó 
al Corpus Turis Canonici *2. Finalmente, se añadió a esta pe- 
queña lista el prefacio de la Virgen, prescrito por Urbano 1] 
en el sínodo de Piacenza, de 1095, aunque el prefacio mismo 
es de origen más antiguo $, 


LOs DEMÁS PREFACIOS ANTIGUOS Y LOS 
ACTUALES DY LA LITURGIA ROMANA 


138. Clertamente, muchas iglesias medievales no se con- 
tntaron con esta parquedad. En el apéndice que Alcuino 
añadió al sacramentario Gregoriano, venido de Roma, en- 
contramos ya un buen número de prefacios tomados princi- 
palmente de la antigua tradición romana ?*. Muchos misales 
conservaron hasta el siglo xI y más allá una buena parte de 
esta tradición. El misal de Leofriec (siglo x1), de Renania, 
presenta todavía para cada misa un prefacio especial, y lo 
mismo ocurre con algunos sacramentarios franceses 35. Perc 
se impuso al fin el canon establecido por Burcardo, que se 
encuentra desde entonces en todos los comentaristas: No obs- 
tante, su triunfo nunca fué completo en la Edad Media. Para 
algunos santos muy venerados, como San Juan Bautista, San 
Agustín, San Jerónimo, San Francisco, San Roque y San Cris- 
tóbal, volvieron a aparecer prefacios propios, de los que al- 
gunos, por su fondo menos histórico, en tiempo del concilio 
de Trento provocaron viva contradicción en algunos grupos 
reformistas hasta tener que desaparecer *", Prefacios parti- 
culares se mantuvieron o aparecieron nuevos únicamente en 
algunas Órdenes religiosas o en el propio de algunas dióce- 
sis 97, El misal romano, después de haberse atenido durante 


32 Decretíum Gratiani, TIT, 1, 71 (FRIEDBERG, 1, 1313). Cf. DURAN- 
DO, IV, 33, 35. 

33 Algunos elementos se encuentran en el Gelasiano reciente. 
Prescindiendo de una varlante insignificante (huic mundo lumen 
aeternum effudit) y de una frase inicial que se refiere en general 
a las vírgenes, su texto actual figura hacia 850 en el Cod. Otto- 
bon. 313 Gel Gregoriano, ed. WiLsowN (HBS 49) 283s, y también en 
el sacramentario de Eligio (PL 78, 133); véase B, CAPELLE, Les ori- 
gines de la préface romain de la Vierge: «Revue d'Histolre Eccl.» 
38 (1942) 46-58. Cf. C. MEsINI, De auctore et loco comopositi0nis prac- 
fationis B. M. V.: «Antonianum», 10 (1935) 59-72. 

34 MURATORI, Il, 273-356. 

33 El sacramentario de S. Amand (s. 1x) contiene 283 prefacios; 
el de Chartres (s. Xx), 220; el de Angers (s. Xx), 243; el de Moissac 
(S, XD, 342 (LERCQUAIS, Les sacramentaires, 1, 57 78 86 100). Véase 
un ejemplo del norte de Italia (s. x) en EBNER, 29. 

38 Jepivn, Das Kon2zil von Trient und die Reform des Rómischen 
Messbuches-: «Liturg. Leben» (1939) 43 46 55 €0s, * 

37 En las liturgias de las Órdenes se trata de prefacios propio 
de los Santos Benito, Agustín, Francisco y Francisco de Sales. Du: 
pués de 1919 han sido aprobados los de los Santos Norberto, Do 
mingo, Juan de la Cruz, Teresa, Elías, la Virgen del Carmen. Im 
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veho siglos al canon de los once prefacios, ha vuelto a admi- 
tir prefacios nuevos en los últimos años, en los que por clerto, 
en general, se desarrolla la idea básica de la acción de gra- 
ctas; en 1919 se añadieron el prefacio de los difuntos ** y el 
de San José; en 1926 siguió el prefacio para la fiesta de Cris- 
to Rey, y en 1928, el de la misa del Sagrado Corazón. 


PREFACIOS DOMINICALES 


139. Llama la atención en el conjunto medieval de los 
prefacios la ausencia de un prefacio especial para los domin- 
gos. En la antigua tradición de los sacramentarios romanos 
no faltaba por cierto; se encuentran, sobre todo, en el Gela- 
siano reciente y en el apéndice del Gregoriano, creado por 
Alcuino **, Estos prefacios se ciñen al tema de la misma flesta 
en el ciclo del año litúrgico de adviento, Epifanía, cuaresma 
y tiempo pascual. Así se reza en el último domingo de ad- 
viento 0: 


VD. Sanctificator et conditcr generis humani, qui Filio tuc 
tecum aeterna claritate regnante, cum de nu:lis extantibus 
cuncta protulisses, hominem limosi puveris initiis inchoatum 
ad speciem tui decoris animasti, eumone credula persuasione 
deceptum reparare voluisti spiritalis gratiae aeterna suffra- 
gia mittendo nobis lesum Christum Domirum nostrum.' Per 
quem 41, 


Francia muchas diócesis tienen sus prefacios propios; así, p. ej.. 
Lyón, que ro los tiene sólo para las fiestas de algunos santos, sino 
también para adviento, Jueves Santo, Corpus y Dedicación de la 
iglesia, probablemente de la tradición neogalicana. Cf. B. OPFERMANN, 
Die Sonderprafationen des rúmischen Ritus: «Liturg. Leben», 2 
(1935) 240-248; A. ZÁk, Uber die Prafationen: «Theol.-prakt. Quar- 
talschrift», 58 (1905) 307-325. Véanse también los prefacios propios 
en el propio de España o en cada una de sus diócesis. En Alemania 
no existen tales prefacios propios, a pesar de que cada diócesis tie- 
ne su propio. 

38 Se trata de una reconstrucción de un prefacio mozárabe (Mis- 
sale mirtum: PL 85, 1019 A), que, a través del apéndice de Alcuino 
(MURATORI, IT. 354s 3555), ha penetrado en los misales medievales 
y se ha mantenido en uso, p. ej., en la diócesis de Besancon. En 
esta redacción antigua faltaba aún la bien lograda conexión cris- 
tológica /in quo nobis...) del actual prefacio (J, BRINKTRINE. Die 
o Práfation in den Totenmessen: «Theologie u. Glaube, 11 [1919] 
42-245). 

2% Las pruebas de que se trata en el Gelasiano reciente de la 
antigua tradición romana, véanse en MOHLBERG-BAUMSTARK, Die 
lteste erreichbare Gestalt, 128 *. | 

140 En la atribución a ciertos domingos sigo la edición del Ge- 
Ad franco por Mohlberg. En este particular varían los ma- 

seritos. 

4l MOHLBERG, N. 1454. Cf. las demás referencias, 1. c., p. 336 
= MOHLBERG-MANZ, n. 1454). 
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140. El segundo domingo después de Epifanía dice el pre- 
faclo: 


VD. Semperque virtutes el laudes tuas labiis exultationis 
effari, qui nobis ad reievandos istius vitae labores super di- 
versa donorum tuorum solatia etiam munerum salutarium 


gaudia contulisti mittendo nobis lesum Christum Filium tuum 
Dominum nostrum. Per quem 42. 


141. En el tiempo después de Pentecostés aparecen algu- 
nas fórmulas que prescinden de su carácter de acción de gra- 
cias pura convertirse en súplica, tomando forma de una co- 
lecta **, o que al menos se contentan con un tema general 
de alabanza de la bondad divina. Asi, por ejemplo, el domin- 
go de las témporas de septiembre: 


VD. Quia cum laude nostra non egeaus, grata tibi tamen est 
tuorum devotio famulorum nec te augent nostra praeconia, 
sed nobis proficiunt ad salutem, quoniam sicut fontem vitae 
practerire causa moriendi est, sic eodem iugiter redundare 
effectus est sine fine vivendi. Per Christum 44, 


142. Otras veces se da gracias por todos los beneficios en 
general con hermosas palabras. Así en el domingo décimo- 
quinto después de Pentecostés: 


VD. Qui nos de donis bonorum temporalium ad perceptio- 
nem provehis aeternorum et haec tribuis et illa promittis, ut 
et mansuris iam incipiamus inseri el praetereuntibus non 
teneri; tuum est enim quod vivimus, quia licet peccati vulnere 
natura nostra sit vitiata, tui tamen est operis, ut terreni 
generati ad caelestia renascamus. Per Christum 45, 


143. Varias fórmulas destacan con gran claridad el tema 
fundamental de la Eucaristía, que realmente es el más indi- 
cado no sólo para Pascua de Resurrección, sino en general 
para los domingos. Así, por ejemplo, se dice en el tercer do- 
mingo después de Pentecostés: 


VD. Per Christum. Cuius hoc mirificum opus ac salutare 
mysterium fuit, ut perditi dudum atque prostrati a diabolo 
et mortis aculeo ad hanc pra vocaremur, qua nunc genus 
electum, sacerdotium regale ac populus adquisitionis et gens 
sancta vocemur. Agentes igitur indefessas gratias, sanctam- 
que munificentian tuam praedicantes maiestati tuae haec 


sacra deferimus quae nobis ipse salutis nostrae auctor Chris- 
tus instituit. Per quem 45, 


12 MOHLBERG, N. 124; las demás referencias, 1. C., p. 296. 

43 P. ej., en el apéndice de Alcuino (MURATORI, 11, 285): VD. El 
immensam bonitatis tuae pietatem humiliter exorare.. 

44 MOHLBERG, N. 1203. Las demás referencias, 1. c., 328. Pero tam- 
bién en el Leoniano. 

45 MOHLBERG, Nn. 1135. Más referencias, 1. C., p. 326. 

46 MOHLBERG, Nn. 873. Las demás referencias, 1. c., p. 318. Pero 


también en el Gelasiano antiguo, 1, 65 (para el domingo. después de 
la Ascensión). 
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144, O el domingo séptimo: 


VD. Per Christum. Verum aeternumque pontificem et so- 
lum sine peccati macula sacerdotem, cuius sanguine omnium 
fidelium corda mundantur, placationis tibi hostias non solum 
pro delictis populi, sed etiam pro nostris offensionibus im- 
molamus, ut omne peccatum quod carnis fragilitate contra- 
ximus, summo pro nobis antistite interpellante solvatur, Per 
quem %7, 


145.” O en otro domingo de una manera muy breve y clara: 

VD. Per Christum Dominum nostrum. Qui vicit diabolum 

et mundum hominemque paradiso restituit et vitae ianuas 
credentibus patefecit. Per quem 48, 


146. Tales prefacios dominicales armonizan bien con ¡a 
convicción entonces general de que el domingo es dominicae 
resurrectiones dies **, como se le llamaba todavía en el si- 
glo 1x. Este modo de concebir el domingo se reflejaba tam- 
bién en otras partes de la liturgia dominical. No obstante, 21 
el siglo x1 acabó por imponerse en todas partes la supuesta 
prescripción de Pelagio 1l, y, en consecuencia, se decía Jos 
domingos la praefatio communis, que ya desde el siglo vi era 
muy general en Roma y gozaba de cierta supremacía sobre 
los demás prelacios 5%. En el siglo x11 comenzó a usarse el 
prefacio de la Santísima Trinidad $, pero Roma no lo impuso 
para los domingos hasta el año 1759 52, 


47 MOHLBERG, N. 979. Las demás referencias, 1. C., p. 321. 

438 Texto según el apéndice de Alcuino (MURATORI, II, 337); 
MOHLBERG, N. 1236. Las demás referencias, 1. C., p. 329. Más ejem- 
plos de prefacios dominicales de este tipo: MOHLBERG, N. 1296 (VD. 
Maiestatem tuam); 1305 (VD. Per Christum. Per quem sanctum); 
apéndice de Alcuino (MURATORI, 11, 323) (V.D. Quoniam illa festa). 
Aquí pertenecen también algunos prefacios del tiempo pascual. 

49 JUNGMANN, Gewordene Liturgie, 215; cf. 223. Cf. también 
Vita Alcuiínt, c. 11. (MGH Scriptores, 15, 1, p. 191, lín. 21); Praeter 
enim dies resurrectionis ac festivitatis ¡etunium protelabat... 

50 Esto parece que se debe colegir del hecho de que aparece 
muy unido con el canon ya en las fuentes más antiguas. El que 
además se emplease como prefacio dominical, se deduce de la cir- 
cunstancia de que el canon que empieza con el' prefacio común 
concluye, p. ej., en el Gelasiano antiguo la serie de 16 misas do- 
minicales que no tienen prefacio propio. El ordinario de la misa 
que con la rúbrica Praefatio nulla dicatur nisit quotidiana en el 
ritual de Soissons se encuentra unido al primer domingo después 
de Pentecostés, parece demostrar que en muchos sitios se usaba 
como prefacio dominical también durante la baja Edad Media 
(MARTENE, 1, 4, XXII [I, 612 C]). 

51 Así en el misal de Sarum, ed. LEGG, Pp. 171. RADULFO DE RIVO 
(+ 1403) (De canorum observatione, prop. 23 [MOHLBERG, 11, 146]) 
lo conoce como prefacio dominical desde la fiesta de la Santísi- 
ma Trinidad hasta 'adviento. Sin dar más detalles, BERNOLDO DE 
CONSTANZA (+ 1100) (Micrologus, c. 60: PL 151, 1020 C) habla de 
este prefacio como el de los domingos (quam in diebus dominicis 
frequentamus). 

52 Decreta auth. SRC, n. 2449. Da como razón que fué un do- 
mingo cuando Dios empezó a Crear el mundo, tuvo lugar la resu- 
rrección de Cristo y bajó el Espíritu Santo sobre los apóstoles. 
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EL PREFACIO DE LOS APÓSTOLES 


147. No nos puede sorprender que este prefacio, de crea- 
ción relativamente reciente, no se sujete en absoluto a las an- 
tiguas normas sobre la estructura y contenido de los prefa- 
cios. Porque hay además otro prefacio de los más antiguos 
que no se atiene a estas normas. Nos referimos al prefacio de 
los apóstoles. No porque se dirigiese a Cristo $3, caso que no 
se da ni una sola vez en toda la tradición de los sacramenta- 
rios, sino porque desde sus primeras palabras esta «acción 
de gracias» se convierte en súplica, aunque termine con >] 
et ideo cum... Hay que advertir que el texto actual no es el 
primitivo del Leoniano, donde este prefacio supone la fórmu- 
la introductora común y termina con un per: Vere dign(um 
et iustum est, aequum et salutare nos tibi semper et ubique 
gratias agere: Domine, sancte Pater, omnipotens aelerne 
Deus), suppliciter exorantes ut gregem tuum, Pastor aeterne, 
non deseras, sed per beatos apostoios tuos continua protectio- 
ne custodias, ut tisdem rectoribus gubernetur, quos operis tui 
vicarios eidem contulisti praeesse pastores, per (Christum Do- 
minum nostrum, per quem...) **. El que un prefacio después 


53 Así lo afirma, p. €ej., GIHRr, 530, por las palabras pastor ae- 
terne. Sin embargo, conviene tener en cuenta que, volviendo sobre 
la tradición antiquísima (cf. Leoniano, ed. MURATORI, 332: pastor 
aeterne, y en expresiones parecidas repetidas veces), este título se 
da a Dios Padre en la oración del nuevo Commune summorum 
pontificum, prescrito en el año 1942.—Así el autor; con todo, en la 
expresión operis tui vicarios, el tui dificilmente se puede referir a 
Dios Padre. Además, la pronta «corrección» de este prefacio es 
señal de que su primera redacción no satisfizo; y el hecho de que 
en vez de señalar claramente a Dios Padre como la persona di- 
vina a que se dirige el prefacio, se suprimiera el per (Christum...), 
es una prueba evidente de que se consintió en que el prefacio se 
interpretase como dirigido a Cristo, a pesar de que esto iba contra 
toda la tradición.—(N. del T.) 

354 FELTOE, 50; 'MURATORI, I, 345, Así también en el Gelasiano 
antiguo II, 36 (WiLsow, 86). "También el sacramentario de Eligio 
(s. X) (PL 78, 124 CD) contiene la introducción completa y sigue 
(gratias agere...) et te suppliciter exorare. El mismo caso lo tene- 
mos en manuscritos ingleses de los siglos x1JI y XIv (LEGG, The 
Sarum Missal, 314) y también en impresiones del misal de Sarum 
de los siglos xv y xvi1 (F. H. DICKINSON, Missale ad usum ecclesiac 
Sarum [Burntisland 1883] 605), En cambio, la tradición gregoria- 
na, así como el Gelasiano reciente, tienen ya el texto actual, aun 
que se vean algunas vacilaciones en la frase inicial, que Co 
mo tal tienen carácter secundario. Así lo hace constar en su cr: 
tica del texto JUNGMANN, Die Stellung Christi (1925) 97s, y así ta: 
bién otros, como se ve en el relato de V, Oberst, en «Eph. Litur; 
58 (1944) 307-309. 
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de la fórmula introductora se convierta en súplica, no es cosa 
rara ni siquiera en el mismo Leoniano %, 


EXL PREFACIO COMÚN 


148. El esquema fundamental de los prefacios romanos 
hay que buscarlo en la praefatio communis. Sin caer en tó- 
picos, consta únicamente de los elementos más generales de 
la oración de acción de gracias. No se expresa siquiera la ra- 
zón de por qué se da gracias, pero al terminar con el per 
Christum Dominum nostrum, se da a entender lo suficiente- 
mente que lo hace porque ha quedado salvado el inmenso 
abismo que separaba el hombre de Dios, y si tenemos acceso 
a El, es «por Cristo, nuestro Señor» $*. 


LA ESTRUCTURA DE LOS DEMÁS PREFACIOS 


Este esquema se repite en algunos prefacios a la letra, 
como en los de cuaresma y pasión, donde únicamente des- 
pués de la palabra Deus se intercala la correspondiente am- 
pliación, para continuar con el per Christum Dominum nos- 
trum, per quem”, y de una manera parecida en los de la 
Virgen y San José, en los que después de la mencionada adi- 
ción, que termina en ... Christum Dominum nostrum, el texto 
continúa con un per quem... En otros sigue a la palabra Deus 
la explicación del misterio de la fiesta, desarrollando cómo 
Dios hizo por Cristo las obras de su misericordia, y con el et 
ideo se empalma con la fórmula final, que conduce al Sanc- 
tus. Así ocurre en Navidad, Epifanía, Sagrado Corazón de Je- 
sús y Cristo Rey. En el prefacio de Pascua está cambiada la 
misma introducción. Otras veces se encuentra la amplifiza- 
ción después del per Christum Dominum nostrum, como en 
el de la Ascensión y en el prefacio de los difuntos, y:con una 
frase final propia en Pentecostés. Vemos, pues, que el nombre 
del Salvador siempre figura en el punto cumbre de la acción 
de gracias. Esta posición se debe evidentemente a su oficio de 
mediador $. En algunos prefacios la exposición del mis- 


55 Se da incluso el caso de que una colecta (con la predicación 
relativa Deus qui) sirva de trozo central del prefacio; p. €j., Mu- 
RATORI, 1, 334, en la sexta misa de los apóstoles, donde del praesta 
ut... de la colecta (l. C., 339, XVID falta únicamente el praesta. 
Casos semejantes son frecuentes en la liturgia milanesa; cf. P. LE- 
JAY, Ambrosien (Rit): DACL 1, 1413. 

56 Cf. Ef 3,12; Rom 5,2. 

537 Con esto, el Per Christum cambia de sentido; ya no se trata 
de nuestra acción de gracias, que por Cristo se eleva a Dios Pa- 
dre, sino de la obra de Dios, que lleva a cabo por medio de Cris- 
to. Cf. JUNGMANN, Die Stellung, 156s. 

58 Así también en la Eucaristía de San Hipólito; véase más 
arriba 1, 30. Un arriano de los siglos iv-v argumentaba contra el 
disoys.0s áe la eristología católica recordando la costumbre de «i- 


776 TR. IL, P. 11, SEC. IL—-«CANON ACIIONTS) 


A 0 __—__— _—_—_ A MAA ÁA A o o 
——— e o 1 A e 7 PPP e Pe a 


terio de Cristo (Navidad, Epifanía, Pascua, Sagrado Corazón 
de Jesús y Cristo Rey) substituye a la fórmula per Christum 
Dominum nostrum. El que en el prefacio de la Santísima 
Trinidad y en la redacción actual del de los apóstoles falte 
su nombre, es. segundario *?. 


«VERE DIGNUM ET IUSTUM EST> 


149. Conviene examinar todavía más detenidamente al- 
gunas particularidades de este tema fundamental. Todo pre- 
Paclo romano comienza desde. muy antiguo insistiendo en la 
equidad y hasta obligación de nuestra acción de gracias: vere 
dignum et tustum est, aequum et salutare. En la Eucaristía 
de San Hipólito no se conoce aún esta fórmula. En ella se 
vuelve a la respuesta anterior: Dignum et iustum est, que 
corresponde a la invitación: Gratias agamus... Esta o pareci- 
da repetición de la respuesta del pueblo la encontramos en 
casi todas las liturgias *%. Con ella confirma el sacerdote que 
no es más que el cumplimiento de un deber lo que está ha- 
ciendo en este momento la comunidad reunida $1, Ahora bien, 
del contenido de este acto sólo se expresa la idea principal; 
se trata de una acción de gracias, pero una acción de gracias 
en la que debemos poner todas las fuerzas de nuestra alma, 
una acción de gracias en la medida del amor que debemos a 
Dios, y que tiene que manifestarse siempre y en todo lugar $2. 
Otras liturgias recalcan mucho esta acción de gracias, aña- 


diéndole una larga teoría de expresiones de alabanza y ho- 
menaje *?, 


rlgir la acción de gracias in oblationibus a Dios Padre por medio 
de Cristo; pues allí se decía: Dignum et tiustum... neque est alius 
per quem ad te aditum habere, precem facere, sacrificationem tibi 
offerre possimus nisi per quem tu nobis misisti (G. MERCATI, An- 
tiche reliquie liturgiche: «Studi e Testi», 7 [Roma 1902] 52). 

59 Una clasificación de todo el material de la tradición latina 
de los prefacios véase en P. Cacin, Te Deum ou tillatio (Solesmes 
1906) 356-371. ! , 

60 En las liturgias galicanas se empieza: Dignum et iustum 
est; en las orientales, como en Roma *Alydús y0p dev zottv xal Dtxao 
(anáfora egipcia de San Marcos [BRIGHTMANN, 125; Cf. 164]; litur- 
gia bizantina de San Juan Crisóstomo [l. e. 321s.]), o se le añade 
aún un acento de afecto: Dc did: dE ¿otr xa: Stxarow (anáfora 
sirio-occidental de Santiago [BRIGHTMANN, 50; cf. Const. Apost. 
VIII, 12: 1. €., 14]). En la liturgia bizantina de San Juan: Crisósto- 
mo, a esta frase inicial preceden una serie de títulos de Dios: 
O dv S¿sTota xupte bes TATEP TUOVTOAPÁTOP TpocxUvnTe, dato» M6 dindos.. 
(BRIGHTMAN, 3215). Un texto parecido al Vere dignum se encuen- 
tra por cierto ya en las antiguas oraciones judías de la cena pas- 
cual (STAPPER, Die Messe im Abendmahlssaale und in der urchristli 
chen Kirche [Paderborn 1925] 10, nota 2). 

6% Cf, más arriba 12613, 

62 Cf 1 Tes 5,18: Col 1,12; 2.7; 3,15-17, 

62 Tute vela sobre todo € la liturgia de San Basilio. En ella «: 
notah.e que en todas sus redacciones, con excepción de la egipcl:. 


Los' TÍTULOS DE DrIos 


150. Los títulos que se dan a Dios y actualmente se agru- 
pan del modo siguiente: Domine sancte, Pater omnipoltens, 
aeterne Deus **, debieron presentarse antiguamente de otra 
manera: Domine, sancte Pater, omnipotens aeterne Deus 6, 
Tanto el Domine como el omnipotens aeterne Deus son títu- 
los corrientes en la liturgia romana. El sancte Pater debe de 
corresponder al clementissime Pater, que encontramos un 
poco más tarde al principio del canon. La solemnidad de es- 
tas palabras con que nos dirigimos a Dios, y en las que, en 
cuanto cabe, se quieren abarcar todos los titulos honoríficos 
que sabemos dar a Dios $, subraya una vez más, la impor- 
tancia del momento presente. 


«POR MEDIACIÓN DE JESUCRISTO, EN SU IGLESIA» 


151. Esta acción de gracias y este homenaje no lo ofren- 
damos a Dios ni inmediatamente ni como un grupo cualquie- 
ra de hombres en oración, sino como la comunidad de los re- 
dimidos y. por medio de Aquel que es nuestro Redentor y 
nuestra Cabeza, Cristo nuestro Señor. En los prefacios festi- 
vos este momento queda anegado por el júbilo sobre el mo- 
tivo de la fiesta, que siempre se toma de los misterios de 


Cristo, y por esto sobra decir por medio de quién ensalzamos 
a Dios. 


o 


se exprese el carácter sacrifical de la Eucaristía, además de em. 
plear la expresión soyapioteiv y parecidas. La liturgia bizantina dc 
San Basilio sigue (1. C.): ... o% alvel, 02 Opwelv, 03 sUkoyelv, 03 Tpocxu 
val», g0l suoyapistely, sí DofdEet» Thv póvov dytws ÚyTO Dedv, xal g0L Trpozuepsty.. 
TA Aoyixny Ttautn» hatpsta» Yudvw, La redacción armenia tiene xa: os 
rpocuipelv Duslay alviszws (ENGBERDING, Das eucharistische Hochgebel 
der Basileiosliturgie [Miúnster 19311 23). 

64 Así hacia 800 la Exrpositio «Quotiens contra se»: PL 96, 1489 B 
También REMIGIO DE AUXERRE (Expositio: PL 101, 1253) une Dom1- 
ne sancte. 

65 BRINKTRINE (Die hl, Messe, 168) llama la atención sobre e! 
Qui pridie en San Ambrosio (cf. más arriba I, 65): ad te, sancte 
Pater omnipotens aeterne Deus, y sobre la primera entre las ac- 
tuales oraciones de oblación del ofertorio: Suscive, sancte Pater, 
que presenta esta forma, aunque se compuso sólo en los siglos xX- 
xr. En este mismo sentido con más referencias: A. DoLp, en «Bened. 
Monatschrift», 22 (1946) 143 146. Para los cistercienses, el capítulo 
general del 1188 determinó que sólo después de las palabras Pa- 
ter se podía hacer una cesura (SCHNEIDER, en «Cist.Chr.» [1927] 8s). 
Cf. BAUMSTARK, (Liturgie comparée, 72), que en la combinación de 
expresiones de uno, dos y tres miembros reconoce la aplicación de 
una regla de la retórica antigua. 

665 Así, con profusión oriental, los encontramos en este mismo pa. 
saje o liturgias de Oriente; véase, p. ej. más arriba 1 
40; IL, 60. 
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FL HIMNO DE ALABANZA DE LOS COROS CELESTES, 
CRISTO, SU CABEZA 


152. Nuestra alabanza a Dios desemboca finalmente en 
el himno de alabanza de los coros celestes. Es idea preferida 
por la antigiiedad cristiana el concebir la salvación que he- 
mos recibido en Cristo como la admisión entre los espiritus 
bienaventurados del cielo ocupando los puestos de los ánge- 
les caídos: «Mas vosotros os habéis acercado al monte de Sión 
y a la ciudad de Dios vivo, la celestial Jerusalén, al coro de 
muchos millares de ángeles, a la Iglesia de los primogénitos, 
que están alistados en los cielos» $?. Por estó nos podemos 
considerar ya en esta vida como hijos de la Jerusalén celes- 
tial $8 y podemos unirnos a los cantos de los ejércitos del 
cielo 8%, sobre todo cuando nos reunimos para la celebración 
del Nuevo Testamento. El prefacio nos permite, en cierto modo, 
escuchar estos cantos de alabanza, y lo que en ello más sor- 
prende es que también ellos son ofrecidos por medio de Cris- 
to, como lo dice la praefatio communis: Per quem maitesta- 
tem tuam laudant angeli... Entonces recordamos que Cristo 
está constituido sobre todos los principados, y potestades, y 
virtudes, y dominaciones, y sobre todo nombre, por celebrado 
que sea no sólo en este siglo, sino también en el futuro» ??, 
<A El están sumisos los ángeles, y las potestades, y las virtu- 
des» 7*, En Cristo está «recapitulado el universo, todo lo que 
está en los cielos y todo lo que está en la tierra» ??. El pensa- 
miento es totalmente bíblico, aunque en él suele observar la 
escolástica que los ángeles no pueden estar subordinados a 
Cristo de la misma manera que los hombres, por El redimi- 
dos 73. De ese modo, en el breve prefacio común, aun la se- 


67 Heb 12,225. Cf. también la interpretación general entre los 
Santos Padres de la parábola del buen pastor (Lc 15,4-7), seeún 
la cual el Hijo de Dios abandona, en las 99 ovejas, a los ángeles 
del cielo para buscar a la humanidad y reunirla con la grey feliz; 
cf. las referencias de los Santos Ireneo, Metodio, Hilario, Cirilo de 
Alejandría, Pedro Crisólogo y Orígenes en TH. K. KemPF, Christus 
der Hirt, Ursprung und Deutung einer altchristlichen Symbolge- 
stalt (Roma 1942) 160-166. Las mismas ideas todavía en SAN GRE- 
GORIO MAGNO, In Ev., hom. 34, 3: PL 76, 12478). 

's Gal 4,26. 

69 Lo cual no quiere decir que esta idea sea exclusiva del Nue- 
vo Testamento; también se encuentra en los Salmos (102,2058; 
148,258 y más veces). 

70 Ef 1,21s. 

71 1 Pe 3,22. 

72 Ef 1,10. , 

73 En esto hay que exceptuar el escotismo, que opina que la ye- 
nida de Cristo a la tierra hubiera sido decretada por la Santísi- 
ma Trinidad aundaue no hubiera previsto el pecado de Adán. Des- 
de un principio. Cristo fué concebido como corona. de toda la cren- 
ción y como fuente de toda la gracia. incluso la de los ángeles, 
Ct. Sacrae Theolopiae Summa, TIT (Madrid 1950) p. 18. 


3. Ex PREFAcIio. 152-153 TTL 


gunda parte está dominada por el tema de Cristo; El aparece 
ante nuestros ojos como el Rey de la Iglesia triunfante. 


153. También está basado en datos bíblicos lo que se dice 
de los coros de ángeles y de su actuación ”*. En el prefacio 
común, la enumeración de nombres: angeli, dominationes, 
potestates, caeli, caelorum virtutes, seraphim, es más com- 
pleta que en los demás. En número más reducido los encon- 
tramos en la fórmula final del ef ideo, pero se les añaden 
los archangeli y throni. El prefacio de la Santísima Trinidad, 
a pesar de su redacción más breve, añade todavía los cheru- 
bim"", El prefacio de Pentecostés los comprende a todos con 
la expresión supernae virtutes atque angelicae potestates; del 
mismo modo compendiado habla la fórmula et ideo de omnis 
militia caelestis exercitus. Todos se inclinan reverentes ante 
la majestad de Dios, cantando una voce y sine fine su cántico 
de alabanza; las dos expresiones, conocidas en la descripción 
de las aclamaciones de la tierra, se han aplicado a la liturgia 
del cielo 78. 

A participar en tal liturgia celeste hemos sido llamados. 
Por eso, el prefacio común nos hace suplicar la comunión con 
los espiritus del cielo poniendo en nuestros labios la humilde 
súplica: cum quibus et nostras voces, ut admitti iubeas depre- 
camur, para acompañarlos en el canto sempiterno del trisagio. 


74 Ef. 1,21: Col 1.15; 1 Pe 3,22; ¡i Tes 4,15; Ez 10,1ss; Is 6,2, 
etcétera. 

75 Aparecen, pues, nueve nombres distintos para las diversas 
clases de espiritus celestiales. No coinciden con los nueve coros 
colestiales, tradicionales desde el Psrupo-DioNisio0 (De cael. hierar- 
chia. 6, 2: PL 3,2005), ya que allí no figuran los principatus y si 
los caeli. Los caeli (cf. Dn 3,59) se identifican por los comentaris- 
tas medievales con los throni, que en la serie en cuestión no se 
nombran; cf. FRANz, 346s; Van DIJK, en «Eph. Liturg.» (1939) 331. 
Orisinariamente se consideraría a los caeli como espíritus relacio- 
nados con los astros; su equiparación con un coro de ángeles dió 
lugar a que se emplease el salmo 18 (Caeli enarrant) en el oficio 
de los santos ángeles. 

76 Ta, KLAUSER, Akllamation: RAC 1, 227: PETERSON, Etc feoc. 
192, nota 1. El sine fine se dice en el prefacio de Pentecostés de 
los ángeles; en los demás, de nosotros. 


4. «Sanctus» y «Benedictes» 


POR QUÉ EL «SANCTUS> SE FUÉ SEPARANDO 
DEL PREFACIO 


154. El Sanctus es la continuación del prefacio. Por eso 
se cantaba primitivamente! en el mismo sencillo tono ferial 
que el prefacio. Sin embargo, como ei Sanctus en este mo- 
mento es algo más que una simple cita del relato del profeta 
Isaías, que no pretende únicamente traernos a la memoria 
que los serafines cantaron en otro tiempo este himno ?, sino lo 
que se quiere indicar es que la Iglesia militante debe asociar- 
se al cantar de la triunfante, el Sanctus fué adquiriendo cada 
vez más importancia como pieza independiente. En la anti- 
gúedad cristiana es cosa evidente que todo el pueblo parti- 
cipaba en el canto del Sanctus ?, como se hace aun hoy día 
en algunas liturgias orientales *. 


¿QUIÉN LO CANTABA ORIGINARIAMENTE? 


El Liber pontificalis dice todavía hacia el año 530 que el 
papa Sixto I dispuso, ut intra actionem, sacerdos incipiens, 


1 Misa gregoriana n. 18 del Graduale Romanum, ed. Vaticana. 
en los días entre semana desde adviento hasta cuaresma; coincide 
con la misa de réquiem. 

2 Así interpretó Lutero el Sanctus (Martin Luthers Deutsche 
Sad er ed. por H. LIETZMANN en «Kleine Texte», 37 [Berlín 

p. p 

3 San GREGORIO NISENO, De bapt.: PG 46, 421 C: «Adhiére- 
te al pueblo santo y aprende palabras arcanas, canta con nosotros 
lo que los serafines de seis alas cantan juntamente con el pueblo 
de los cristianos».—SAN CIRILO DE JERUSALÉN, Catech, myst., V, 6 
(QUASTEN, Mon., 101) —San Crisóstomo vuelve repetidas veces sobre 
este tema; p. ej., In illud «Vidi Dominum», hom. 1, 1: PG 5€, 978: 
«Arriba cantan los serafines el himno tres veces santo, abajo lo 
entona la muititud de los hombres». Cf, In Eph., hom. 14,4: PG 62, 
104; In 1] Cor., hom. 18. 3: PG 61, 527. San Crisóstomo insiste re- 
petidas veces en el valor de este modo de cantar en común»; cf. In 
1 Cor.. ham. 27, 5: PG 61, 232; In Is., hom. €, 3: PG 56, 138. 
Cf. J. Gtinew, Liturgische Erneuerung und die Beteiligung des Vol- 
kes Efe Gottesdienst in der Váterzeit: StZ 137 (1940, DD) 178-186. 
esp. 182, 

¿ En las liturgias orientales, a pesar de que las últimas pala- 
bras del prefacio no aluden a ello, se manda generalmente por rú- 
bricas esnsciales al pueblo que tome parte en el canto del Sane- 
tus, como. p. ej., en la Constit. Ap., VIIM, 12, 27 (QUASTEN, Mon., 
220), en las liturgias siríaco-occidentales y las egipcias (BRIGHT- 
MAN, 50 8£ 132 176 231). También en la antigua liturgia bizantina 
(1. c., 323), mientras en la actual el canto del Sanctus se atribuye 
al coro, así como en la armenia (1. c., 385 403 436). Cf. HANSSENSs. 
TIT, p. 392s 400. 


4. EL «SANCTUS» Y EL «BENEDICTUS» 154-155 7181 
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vopulo (lea: -us) hymnum decantare(t): Sanctus *. Proba- 
blemente era ya en aquella época necesario recordar la anti- 
gua costumbre, a pesar del apoyo que tenía en el mismo texto 
del prefacio, que le mismo entonces que hoy reza: cum quibus 
et nostras voces ut admitti iubeas deprecamur. Con todo, en 
el culto solemne que describen los Ordines Romani, el canto 
había pasado a formar parte de las atribuciones de determi- 
nados clérigos $. Sólo el Ordo de Juan Archicántor habla to- 
davía del pueblo?. 


ÉN EL IMPERIO FRANCO 


155. En el imperio de los francos se conservaba por más 
tiempo la antigua costumbre *. No era, pues, necesario que los 
decretos de la reforma carolingia urgiesen esta oblización del 
pueblo de cantar el Sanctus; se podían contentar con exhor- 
tar a los sacerdotes a que lo cantasen juntamente con el pue- 
blo hasta el final y no continuasen ya antes con el Te igitur *. 


— om». 


38 DUCHESNE, Liber pont., 1, 128. Cf. O. CASEL, en JL 1 (1921) 
151. 
6 Ordo Rom. I, n. 16: PL 78, 944s: subdiaconi regionarii. Cf. Or- 
do Rom. 11, n. 10: PL 78, 973: subdiaconi; Ordo Rom. V, 9: PL 78, 
988: Subdiaconi itaque, dum canitur Sanctus, post altare pergant 
stare; es decir, también otras participan en el canto. Ordo Rom. XI 
(n. 20: PL 78, 1033) manda a los basilicarii cantar el Sanctus 
y el Credo. Se trata del clero de la basílica en que se celebraba la 
estación; cf: más arriba 1, 605 6%. Así que en ninguno de estos ca- 
sos interviene la Schola en el canto del Sanctus. 

7 Capitulare eccl. ord. (SiLva-TAROUCA, 199): prociamantibus 
omnibus clericis vel (generalmente = et) populo cum tremore et 
reverentia: Sanctus. Cf. Breviarium eccl. ord. (1. c., 198s): diaconi 
el clerus cum omnit populo. El caso ideal sería probablemente tam- 
bién para el Ordo eccl. Lateran, (ed. FISCHER, 44) el que lo cantara 
todo el pueklo. Sin embargo, en la misa pontifical lo canta sólo el 
coro (1. c., 83, lín. 38). Esta exclusión del pueblo se refiere proba- 
va también en los otros Ordines Romani sólo a la misa pon- 

ical. 

8 San. CESÁREO DE ARLÉS (Serm. 73, 3 [Morin 294]: PL 39,,2277) 
dice de los que se retiran antes del tiempo: gualiter cum tremore 
simul et gaudio clamabunt: Sanctus, Sanctus, Sanctus, Benedrctus 
qui venitl in nomine Domini? Cf. SAN GREGORIO DE TOURS, De mir. 
s. Martini, TI, 14: PL 1946s. Se desconoce la situación cuando se 
cita el can. 3 del sínodo de Vsison (529) como prueba de que no se 
cantaba entonces el Sanctus, sino que se trataba de introducir otra 
vez este canto, pues el can. 3 no habla del Sanctus de la misa ro- 
mana, sino del trisagio al principio de la misa galicana (Atus); 
(cf. más arriba I, 59). Véase la argumentación en NicxL, Der Anteil 
des Volkes an der Messliturgie im Frankenreich, 25-29. 

% Admonitio generalis (789) n. 70: MGH Cap., 1, 59: Et ipse 
sacerdos cum sanctis angelis et populo Dei communt voce Sanctus, 
Sanctus, Sanctus decantet, HERARD DE TOURS (858), Capitula, n. 16: 
PL 121, 765: ut secreta presbyteri no inchoent, antequam sSanc- 
tus finiatur, sed cum populo Sanctus cantent. AMALARIO (De eccl. 
O0ff/., TI, 21: PL 105, 1134 C) llama la atención sobre el decreto de 
Sixto 1 arriba aludido. Esta prescripción cae en olvido con la apa- 
rición de las apologias; cf. el ordinario de la misa del sacramen- 
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LAS MELODÍAS DEL «SANCTUS>» 


156. Como canto del pueblo conservó el Sanctus su melo- 
día sencilla, que apenas se diferenciaba de un simple recita- 
du. Así se explica que un musicólogo carolingio, al enumerar 
hacia 830 los cantos de la misa, no mencionase el Sanclus ?**, 
Todavía por el siglo xr1, en los escritos de Hildeberto !! y Ho- 
norio !?, aparecer el Sanctus como canto común del sacerdote 
y pueblo. Se dió una fase intermedia antes de su desaparición 
como cauto del pueblo, la de que en tierras del Norte se re- 
servase el Sanctus al clero que asistía al coro*%, Algo de esto 
se conserva en la prescripción para las misas solemnes de que 


el diácono y subdiácono canten el Sanctus junto con el sacer- 
dote !4. 


Al encargarse la Schola cantorum de la ejecución del Sanc- 
tus, nacieron las melodías posteriores, que, a su vez, fueron 
substituidas más tarde por las creaciones polifónicas. Este 
cambio se caracteriza por la circunstancia de que los tropos 


tario de Amiéns (s. 1x), ed. LEROQUAIS, en «Eiph. Liturg.» (1927) 442: 
Quando tractim canitur Sanctus, idem sacerdos cursim decantet, 
para que pueda decir luego una apología. Hacia fines del siylo xr, 
el misal de San Vicente presenta. otra vez neumas encima del tex- 
to del Sanctus, seguramente para el canto del sacerdote (FraLa, 192). 

10 AUTRELIANO DE RÉOmME, Musica disciplina e. 20 (GERBERT, Serip- 
tores de mus. sacra, 1, 60). Diserta sobre el introito, Kyrie, Giorta, 
gradual, aleluya, ofertorio y comunión. Cf. WAGNER, Linfiihrung, 
I, 58s. Se trata sin duda de la melodía mencionaúa en la nota 1, 
que usaban los cartujos todavía en el siglo xvii como única (Wac- 
NER, 114). Parece que las nuevas melodías del Sanctus sólo se crearon 
entre los siglos XI y xII, O sea un siglo más tarde que la de los klries 
(cf., sin embargo, la nota 15). De ahí que el Sanctus fué puesto en 
música, polifónica más tarde que los otros cantos, El Winchester 
Tropar (HBS, 8) contiene doce ensayos para el Kyrie, ocho para el 
Gloria, pero ninguno para el Sanctus, como tampoco para el Agnus 
Dei. Cf. URSPRUNG, 57 119. 

11 HILDEBERTO DE LE Mans, Versus de musterio míssae: PL 171, 
1182: Hinc bene cum populo ter Sanctus... canit, 

12 HONORIO AUGUSTOD., Gemma an., 1, 42: PL 172, 556 D. 

13 Un sacramenterio del siglo rx de Le Mans y otro del siglo XI 
de Echternach (LEROQUAIS, 1, 30s 122): Quando clerus... Sanctus 
cantat; cf. LEROQUAIS, 1, 59. RoBzrTO PAULULO (+ hacia 1184), De 
caeremontis, JT, 24: PL 177, 425 D: Hunc hymnum sacerdos cum 
choro dicere debel; DURANDO, IV, 34, 1: totus chorus... simul ca- 
nit dictum evangelicum hymnum, Según A. GastovÉ (L'église et 
la musique [París 1936] 80), el canto del Sanctus quedó reservado en 
algunas catedrales durante mucho tiempo a siste subdiáconos, que 
se colocaban en semicirculo delante del altar mayor. Cf. más arrl- 
ba I, 259 ?%, La convicción de aue todo el clero presente en el pres- 
biterio debería cantar el Sanctus sigue viva todavía en el siglo x1v, 
cuando dice el Ordo Rom. XIV (n. 61: PL 78, 1176) que el carde- 
nal que asiste a la misa de su capellán dicta preeratione arar sine 
nota Sanctus etc. cum astantibus sibi. 

14 Acerca de la costumbre en las basíllcas romanas de rezarlo 
góla el ifcnmo, cf Gava ri-MERATL, 1,7, 11 (€, 20m, 
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acompañaban y servían para ampliar el texto del Sanctus '*, 
Como se ve, antes de adaptar el texto del Sanctus a las nuevas 
melodías fué necesario quitarle, por medio de estas adiciones, 
su carácter de aclamación **, 


FUNCIÓN DEL ÓRGANO Y DE LA CAMPANILLA 


157. Observa Honorio que a estas aclamaciones del pueblo 
y del clero se tocaba el órgano, instrumento, sin duda, todavía 
muy rudimentario por aquella época *”: Unde solemus adhuc 
in officio sacrifictl organis concrepare, clerus cantare, popu- 
lus conclamare. Llama la atención la insistencia con que aun 
comentaristas posteriores hablan de la intervencióri del Óórga- 
no in hoc concentu angelorum et hominum 1%, En el volumi- 
noso manual litúrgico de Durando, el Sanctus es el único sitio 
en que se habla del órgano *?. Su función en el Sanctus debió 
de ser algo más que acompañar sencillamente el canto. Fué 
instrumento para dar expresión alborozada a la alegría, como 
se valían en el Antiguo Testamento de los múltiples instru- 
mentos de que hablan los salmos ?*. Es de suponer que el to- 
que de la campanilla que correspondiendo al triple Sanctus 


se hacía en tres tiempos ?! tuviera desde un principio la mis- 
ma finalidad ??. 


15 BLUME-BANNISTER, 770pen des Missale, I («Analecta Hymni- 
ca», 47) pp. 301-169 (nn, 247-383) No pocos ejemplos, conforme ob- 
servan los editores, son ya del siglo xX. 

16 E, PETERSON, Das Buch von den Engeln (Leipzig 1935) 58; 
ID., Eiz De5z, 234 325. 

17 BLuUmME-BANNISTER, l. C. 

18 SICARDO DE CREMONA, Mitrale, 111, 6: PL 213, 123 D. 

19 DuranDo, Rationale, IV, 34, 10. 

20 Cf. DURANDO, quien observa (1. c.) al acompañamiento musi- 
cal del Sanctus: Así se hace, puesto que David y Salomón habían 
introducido la costumbre hymnos in sacrificio Domini organis et 
aliis instrumentis musicis concrepari et laudes a populo concla- 
mart, 

21 El actual Missale Romanum, así como su primera edición del 
año 1570, no conoce más que dos toques de la campanilla: al Sane- 
tus y al alzar (Rit, serv., VII, 8; VIIT, 6). De otro toque un poco 
antes de la consagración habla el decreto de la Sagrada Congrega- 
ción de Ritos del 25 de octubre de 1922, sin declararlo obligatorio 
(Decreta auth, SRC, n. 4377). 

22 Las noticias sobre los toques de la campanilla, que empie- 
zan hacia el siglo x1II, se refieren al principio casi todas a la señal 
que se daba al alzar, recién introducida entonces; cf. Braun, Das 
christliche Altargerát, 573-577. Con todo, no faltan por completo 
noticias sobre el toque de campanilla para el Sanctus antes del 
misal de. Pío V, Según una fundación que se hizo en Chartres ha-: 
cia el año 1399, debía tocarse una pequeña campana encima del 
presbiterio dum incipietur cantari Sanctus, dando como razón el 
que el pueblo estuviera más atento a la levatio sacrament:. (Du 
- CANGE-FAVvRE, VII, 259). Los inventarios que se hicieron bajo Eduar-. 

do VI (+ 1553) de algunas iglesias inclesas mencionan no pocas 
veces las campanillas del Sanctus (sanctus bell, santtes bell) (F. 


784 TR. IL, P. II, SEC. IL.—«CANON ACTIONIS)» 


e Pr A PP e 90 


— rn — o 


¿CUÁNDO SE INTRODUJO EN LA MISA EL «SANCTUS»? 


158. Poco sabemos a punto fijo sobre los comienzos del 
Sanctus en la liturgia cristiana. No se encuentra en la oración 
de San Hipólito, de Roma ??, Por otra parte, parece que a íi- 
nes del siglo 1 formaba ya parte del cuerpo de las oraciones 
de la comunidad cristiana de Roma, pues llama mucho la 
atención el que San Clemente de Roma no sólo cite este mis- 
mo canto de alabanza tomado de la visión de Isaias, sino que 
le ponga por introducción el pasaje de Daniel 7,10, que es pre- 
cisamente la introducción con que posteriormente se presenta 
en la mayor parte de las liturgias orientales: 


... Consideremos cómo le asisten y sirven a su querer toda 
la muchedumbre de sus ángeles. Dice, en efecto, la Escritu- 
ra: Diez mil miriadas le asistían y mil millares le servian y 
gritaban: «Santo, santo, santo, Señor Sebaot; llena está la 
creación entera de su gloria.» También nosotros, consiguien- 
temente, reunidos, conscientes de nuestro deber, en concordia 
en un solo lugar, llamemos fervorosamente a El como de una 
sola boca, a fin de llegar a ser partícipes de sus magníficas y 
gloriosas promesas 24, 


El Sanctus se encuentra en todas las liturgias conocidas. 
comenzando por el Eucologio de Serapión y la liturgia cle- 
mentina 25, No erraríamos diciendo que la Iglesia primitiva 


C. ErLEs, The Edwardian inventories for Buckinghamshire [«Alcuin 
Club Coll.», 91 3 5). P. BrRowWweE (Die Elevation: JL [1929] 39), que 
trae estas referencias, supone que en el mencionado toque de cam.- 
panilla al Sanctus, como lo insinúa el texto, se trata de la señal 
para el alzar, que se había adelantado. Con todo, no parece que 
con esta explicación quede agotado el sentido de esta señal. Más 
blen parece qe se usaba al principio la campanilla sólo para el 
alzar, pero más tarde también para el Sanctus, no precisamente para 
Mamar la atención sobre el canto del sanctus, que aun así se oía, 
sino para solemnizar este canto, así como desde antiguo se toca- 
ban las campanas al canto solemne del Te Deum y del Gloria el Sá- 
bado Santo. Esta costumbre está atestiguada por el Ordo eccl. La- 
teran. (mediados del siglo xIm (FISCHER, 73): ... Gloria in excelsis, 
et statim omnia signa pro gaudio tantae sollemnitatis in classicum 
pulsentur. Según GAvANtI-MERATI (11, 7, 11 [I, 282]), deben tocar- 
se en la misa mayor cumpanas maiores: a la misa privada, la cam- 
panula parva (de la que en la misa mayor se podía prescindir, a. 
no ser para llamar a los que debían tocar las campanas mayores). 

23 Cf. más arriba I, 30. 

24 SAN CLEMENTE ROMANO, Ad Corinth., ec. 34 (Ruiz, 209). También 
TERTULIANO (De or., 3: CSEL 20, 182) supone claramente el uso li- 
túrgico del Sanctus; cf., sin embargo, DEKKERs, Tertullianus, 43s. 
Asimismo, en ORÍGENES, De princ., 1, 3, 4; IV, 3, 14: GCS Orig., V, 
523 346); cf. G. Dix, Primitive Consecration Prayer: «Theology», 
37 (1938) 261-283. 

25 Cf. más arriba T, 37 40 (27). Tal vez he de exceptuarse el segun 
do de las oraciones eucarísticas, citadas en extractos por un autor 
arriano (G. MERCATI, Antiche reliquie liturgiche: «Studi et Testi» 
Y [Roma 19021 52s. Cf. P. ALFONSO, L'eucología romana antica [Sn 
biaco 19311 101-104). 
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cantaba ya el Sanctus. Probablemente influyó en la forma- 
ción de esta costumbre el ejemplo de la Sinagoga ”*. 


ALUSIÓN AL MISTERIO DE LA SANTÍSIMA 
TRINIDAD 


159. No podemos negar que este himno, parco en pala- 
bras, pero de un contenido grandioso, tomado de la visión del 
profeta, armoniza maravillosamente con la suprema oración 


26 Cf. A. BAUMSTARK, Trishagion und Qeduscha: JL 3 (1923) 
18-32; LIETZMANN, Messe und Herrenmahl, 128ss 2585: W. O. E, 
O'ESTERLEY, The jewish background of the Christian liturgy (Ox- 
ford 1925) 144-147. La Qeduscha (trisagio), usada en la actual li- 
turgia sinagogal, se encontraba ya en ella por lo menos en el si- 
glo II como canto de alabanza, en que no sólo alternaban entre sí 
los serafines (según Is 6,2), sino que también participaban todos 
los ángeles (todos sus siervos) de un modo parecido al que se su- 
pone en todas las liturgias cristianas, sin que se nombrasen deter- 
minados coros de ángeles; véase el texto hebreo en W. STAERK, 
Altjúdische liturgische Gebete, 2.2 ed.; «Kleine Texte», 58 (Ber- 
lín 1930) 5. También conviene fijarse en el hecho de que el trisa- 
glo como alabanza de un ejército de ángeles se encuentra en el 
l. vir de las Constit. Ap. como parte de una sección reconocida des- 
de hace tiempo como colección judía de oraciones, que fué cristia- 
nizada sólo superficialmente (c. 33-38 [VIT, 35, 3; Funk, 1, 4?01). 
Y aquí, circunstancia en que insiste mucho BAUMSTARK (l. C., 2255), 
se añade como respuesta de los demás coros de ángeles (Ez 3,12): 
Edloynuévn % 06€x xupiov Ex 100 TATOS aLToD, palabras que acompañan el 
trisagio también en el culto posterior judío, y al que en las litur- 
glas cristianas, fuera de Egipto, corresponde el Benedictus, que allí 
sigue después de Sanctus, sin texto intermedio. En la liturgia cle- 
mentina tiene la siguiente forma: livktoyytog <ls tovG aiimas. "Apr, 
(Const. AD., VIM, 12, 27; FUNK, I, 506; QuUASTEN, Mon., 220); las 
demás liturgias, con variantes insignificantes, tienen el mismo tex- 
to que la misa romana, esto es, la aclamación del pueblo con el 
doble Hosanna (Mt 21,9). Opina Baumstark que esta aclamación 
muy pronto, tal vez todavía en la misma Palestina, se combinó 
con el Sanctus, como protesta contra la fórmula judía, nacionalis- 
ta (BAUMSTARK, 23585). Contra esta suposición de Baumstark se ha 
hecho constar que el Hosanna-Benedictus cristiano—prescindiendo 
de Const. Ap., VIII, 12, 27, que no hace nada al caso—no se puede 
probar sino para siglos muy posteriores; en Oriente sólo para el 
siglo vr. No lo mencionan precisamente las fuentes antiguas pa- 
lestinenses y antioquenas (San Cirilo de Jerusalén, Crisóstomo, Teo- 
doro de Mopsuestia; en la Peregrinatio Aetheriae [c. 31] aparece 
en otro conjunto, como aclamación responsorial del pueblo y sin 
el Hosanna). A esto se suma una gran diversidad entre ambas fór- 
mulas del Sanctus, y en especial entre sus frases introductorias, 
que en la redacción judía no hablan de las multitudes de ángeles 
sino muy vagamente, mientras los textos cristianos siempre nom- 
bran los diversos coros. "Tales diferencias no se explican (supo- 
niendo un origen común) sólo por la polémica (HANSSENS, TII [1932] 
402s 404; E. PETERSON, Das Buch von den Engeln [Leipzig 1935] 
115-117). Con todo, BAUMSTARK (Liturgie comparée [1939] 55s 925) 
sigue proponiendo su tesis sin responder a las objeciones. Conti- 
núa siendo probable, conforme observa HanssewNS (IT, 404), que los 
cristianos, al introducir el Sanctus de Is 6,2 en la oración eucarísti- 
ca, se inspiraran en el ejemplo de los judíos, 
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eucarística, sobre todo en la manera como se ha incorporado. 
Todos los beneficios y dones de Dios que tenemos que agrade- 
cer, al fin y al cabo, no son más que manifestaciones de aque- 
lla propiedad suya, que es su verdadera esencia, toda ella luz 
y claridad intangible y sin mancha; su santidad, ante la cual 
la criatura sólo puede postrarse con un sentimiento de pro- 
funda reverencia. Por esto, la primera petición que nos puso 
Jesucristo en su oración .es sanclificetur nomen tuum ??, El 
que la invocación se repitiera tres veces aun allí donde no 'se 
refería expresamente a la Santísima Trinidad, sin duda con- 
tribuyó grandemente a estimar más todavía este canto, que 
de modo tan discreto alude a misterio tan profundo ?*. 


LAS VARIANTES RESPECTO A LA BIBLIA 


160. Llama la atención el que «el texto del Sanctus, con 
toda su brevedad, presente una serie de variantes respecto al 
texto primitivo bíblico y aun respecto al que se usaba en la 
Sinagoga. El texto fundamental bíblico, según la Vulgata, es 
el siguiente: Sanctus, Sanctus, Sanctus Dominus Deus exer- 
cituum, plena est omnis terra gloria eius. La palabra Deus 
que en él encontramos está intercalada; y por cierto no sólo 
en la Vulgata, sino aún en la antigua versión latina ??. El tex- 
to litúrgico deja la expresión Sabaoth sin traducir. Dios es el 


27 Sobre este paralelismo llamó la atención ya 'TERTULIANO, De 
or., 3: CSEL 2, 182: Por eso, el Sanctificetur lo pronunciamos 
como angelorum candidati. 

28 La interpretación trinitaria apunta ya en Jn 12,41, cuando 
se dice de Isaías, con relación a Cristo, que veía su gloria. Tiene 
cierta importancia en la lucha contra los arrianos; así, p. el., en 
la profesión de los obispos católicos contra los arrianos (VícrTorR 
DE VITA, Hist. pers. Afr., IT, 80, 100: CSEL 7, 59 70s). En una época 
posterior continúan las anáforas sirio-occidentales después del Sane- 
tus con una paráfrasis trinitaria. En forma muy sencilla está ates- 
tiguada ya en TEoDORO DE MOPSUESTIA, Serm. cat., VI (ed, RÚCKER, 
Ritus bapt. et missae, 30): Sanctus Pater, sanctus quoque Filius, 
sanctus quoque Spiritus Sanctus. Con preferencia usáronse más 
tarde en Occidente textos trinitarios para los «tropos» del Sanc- 
tus (véase BLUME-BANNISTER, Tropen, n. 250s 253 256s, etcétera). 
La interpretación trinitaria del Sanctus mismo se encuentra en 
casi todos los comentaristas de la Edad Media, que, a la vez, ob- 
servan que en la palabra Dominus o Deus se quiere expresar la 
unidad de la esencia divina; así en REMIGIO DE AUXERRE, Exposi- 
tío, 40: PL 101, 1255; SICARDO DE CREMONA, Mitrale, 111, 6: PL 213, 
123 B. Incluso se observa en círculos escolásticos que, en el canto 
según el uso de París, el mismo coro que canta el tercer Sanctus 
añade también el Dominus Deus para que no haya más que trina 
prolatio (A. LANDGRAF, Scholastische Texte zur Liturgie des 12. 
Jh.: «Eph. Liturg.» [1931] 213). 

29 P. SABATIER, Bibliorum sacrorum latinae versiones antiquae, 
II (Reims 1743) 528; BAUMSTARK, Trishagion und (Qedusciu, 28. 
También en la liturgia siria; cf. Drx, The shape of the titurgy, 538, 
quien por esto cree que el Sanctus se ha propagado desde Siria, 
como de su centro. 
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Señor de los «ejércitos», de las «multitudes». Esta palabra no 
“o refiere únicamente a las multitudes de ángeles, sino a todo 
1 ejército de los seres que Dios creó en la obra de los seis 
días (Gen 2,1)?” Con esta interpretación armoniza también 
la frase siguiente, en la que el canto de los ángeles afirma 
que la gloria de Dios llena toda la tierra. El texto litúrgico dió 
a este pasaje la forma de un apóstrofe: gloria «tua», refor- 
zando con ello su carácter oracional 3?. 


EN ESPECIAL, LA ADICIÓN «CAELI ET> 


161. Más significativa es la circunstancia de que en este 
canto de alabanza, con la tierra se junte el cielo: «caeli et» 
terra, y esto en todas las liturgias cristianas ?? y sólo en 
ellas 33, Esta adición obedece a la idea que expresan también 
las palabras con que el prefacio pasa al Sanctus; es decir, la 
universalidad que exige la alabanza de Dios, reflejada igual- 
mente en todas las liturgias cristianas **, El Sanctus no re- 
suena ya sólo en el templo de Jerusalén ní son únicamente 
los serafines los que lo cantan, sino que su escenario es todo 
el cielo *5; en su canto se juntan todos los coros de los espí- 
ritus bienaventurados, toda la militia caelestis exercitus lo en- 
tona socia exultatione cantándole sine fine. 


EN LA ANÁFORA EGIPCIA DE San MARCOS 


182. Más impresionante todavía es el cuadro que nos pre- 
sentan en este momento las liturgias orientales, como, por 
ejemplo, la anáfora egipcia de San Marcos, donde se abre la 
escena y se presentan ante Dios millares de millares y miría- 
das de miríadas de ángeles 38 y coros de arcángeles, y los que- 
rubines de seis alas cantan alternando el himno de triunfo 
del tres veces Santo «con voces incansables e incesantes ala- 
banzas de Dios». «Están ante tu sublime majestad cantando, 
clamando, invocando, alabando y ensalzando» ?”. 


o 


30 B. N, Wambaca, L'épithéte divine Jalivé Seba'ót (París 1947) 
esp. p. 199ss 27785. 

31 Así, con pocas excepciones, en todas las liturgias cristianas 
y sólo en ellas, incluyendo el texto cristianizado Const, Ap., VIT, 35, 
3 (BAUMSTARK, Trishagion und Qeduscha, 275). 

32 BAUMSTARK, 283; Const, 4p. (VIL, 35, 3) demuestra en este 
detalle su «cristianización». 

338 PETERSON, Das Buch von den Engeln, 116s. 

34 Tp., 39-81, 113-133. 

35 Cf. el trisagio en Ap 4,8. 

28 Dn 7,10. 

27 BRIGHTMAN, 131s.—Cf. también los ejemplos del siglo rv más 
arriba, 1, 37 y 40. Véase la síntesis de las diversas formas. Tam- 
bién las liturgias galicanas demuestran una gran variedad de ex- 
presión (1. C., 83-95). Bcbre todo, se incluyen aquí muchas veces, 
además de los ángeles, los santos. 
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SIGNIFICACIÓN DE LAS VARIANTES: 
UNIVERSALIDAD CRISTIANA 


163. Las modificaciones aludidas del texto no pueden ser 
casuales 38, Esto no quiere decir que obedezcan a un plan pre- 
meditado, sino que son expresión de que la religión cristiana 
ha roto con los exclusivismos del nacionalismo judío y del 
culto de su templo. La «majestad de Dios», que en otro tiempo 
sólo se munlfestaba en el templo, con la encarnación de su 
Hijo hubita en toda la tierra de un modo nuevo, incompara- 
blemente más grandioso (Jn 1,14), porque ya no queda ence- 
rrada dentro de las fronteras de una sola nación, sino que es 
luz que ilumina a todos los pueblos. Bajo Cristo, la nueva Ca- 
beza del universo, se unen tierra y cielos. Y de esta nueva 
Cabeza se derrama por todo el orbe el Espiritu, nueva reve- 
lación de la misericordia y magnificencia divinas ?*. Por eso, 
desde que el Hombre-Dios fué exaltado sobre toda criatura, 
el sitio propio para cantar las alabanzas de Dios es la Jeru- 
salén celeste, donde la Iglesia tiene su verdadera patria, a la 
que va peregrinando. Es una prerrogativa de su liturgia el 
poder tomar ya desde ahora parte en los incesantes cantos 
de alabanza de la ciudad de Dios 0. 


EL «BENEDICTUS> SE AÑADE AL <«SANCTUS> 


164, Esta idea, que domina el Nuevo Testamento y que ha 
impreso su sello en el himno de los ángeles, llega a su más 
perfecta expresión en la invocación del Benedictus, enmarca- 
da en un doble Fosanna. También en él se saluda con cantos 
de alabanza al que está sentado en el trono y al Cordero 
(Apoc 5,13). Parece que el Benedictus se combinó por primera 
vez en territorio galo con el Sanctus *!. Pero sea de esto como 


a 


38 PETERSON, 43sS. 

39 Interpretado así, el Pleni sunt caeli et terra gloria tua es, 
en parte, idéntico con el Spiritus Domini replevit orbem terrarum. 
La gracia dada en el Espíritu Santo es a la vez un anticipo de la 
gloria celestial del hombre, y con esto. el principio de la manifes- 
tación definitiva de la gloria divina. Esta interpretación de Suso 
en el Sanctus como gracia del Espíritu Santo, se encuentra también 
en las liturgias egipcias al continuar después del mA%pn< 6 onpavós... 
con la epíclesis de rirpuwsov. Así el Eucologio de Serapión ((QUASTEN, 
Mon., 61; cf. más arriba 1, 37; cf. además BRIGHTMAN, 132, y tex- 
tos paralelos (véase más adelante 181). 

40 Cf. San CRISÓSTOMO, In illud «Vidi Dominum», hom. 6,3: 
PG 56, 138): «Cristo, después de echar abajo el muro que dividisn. 
el cielo de la tierra..., nos trajo del cielo este canto de alabanza». 

41 Al contrario del Oriente, donde el Benedictus no aparece an- 
tes del siglo virr (cf. la nota 26), en Occidente debió usarse en ln 
misa romana por lo menos ya en el siglo vir, pues se encuentra en 
la mayor parte de los manuscritos del canon romano; cf. Born, 
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fwera, lo cierto es que en la unión de los dos cantos influyó 
decisivamente el pensamiento de que la majestad del Señor, 
de la que están llenos el cielo y la tierra, no apareció sobre 
la tierra en su esplendor perfecto antes de venir a nosotros el 
Hijo en ia encarnación. Por eso resonó ya en Belén el cántico 
de gloria de los ángeles y por la misma razón las muchedum- 
bres de Jerusalén le ensalzaban, con las palabras del salmo, 
como «el que viene en el nombre del Señor» 12. 


EL SENTIL¿O DEAL <QUI VENIT> 


165. En el texto original dei Evangelio, el qui venit está 
en presente (6 epyop.evoc), es decir, el pueblo saludó al que ve- 
nía en ese momento. Se puede, pues, dudar de si en la litur- 
sia hay que entenderlo en pretérito períecto: qui venit. El 
problema no depende, desde luego, de si el Benedictus se can- 


Le canon 30, aparato «utico. El documento más antiguo de Galia 
es el escrito de Saw CESÁREO DE ARLÉS (+ 540) mencionado arriba 
en la nota 8. El Bencdictus pertenece ya al cuerpo de oraciones 
de la misa galicana y se supone en el Post-Sanctus, que con fre- 
cuencia empieza: Vere Sanctus, vere benedictus Dominus noster 
lesus Christus (MURATORI, 11, 518 526 534, etc.), Con el Hosanna 
in excelsis delante, 1. C.. II, 529: o con la repetición del Benedic- 
tus, 1, C., 699. Lo mismo se encuentra también en las misas de Mone, 
del siglo vi (PL 128, 866 C 868 C 875 B). En otro conjunto, a saber, 
dentro de las oraciones de la comunión, como contestación al 
Po dyia zoíc úyimo, se usa el Bcnedictus (Mt 21,9 y Sal 117,26) ya en 
las Const. Ap., VII, 13, 13 (QUASTEN, Mon., 230). 

42 La fuente inmediata del texto litúrgico es probablemente 
Mt 21,9, con la modificación del primer Hosanna, que en Mt es: 
Hosanna filio David. En el texto litúrgico estas palabras han sido 
substituidas por las del segundo Hosanna, que realmente, como 
alabanza de Dios, resulta una transición más apta. En esto habrá 
influido la redacción del texto fundamental del salmo 117,25s: 
O domine salvum me fac... benedictus qui venit in nomine Domini, 
Estas palabras se refieren a la llegada al templo de la solemne 
procesión. Mientras tanto, sin embargo, «el que viene», aun sin 
la determinación «en el nombre'del Señor», se convirtió en nom- 
bre del Mesías (véase Mt 11, 3). Cf. J. SCHNEIDER, ¿pyopat: Theol. 
Worterbuch. 2. N. Test., IL, 664-672, esp. 666s. La palabra Rosa-nnah 
= «¡ ayuda, pues!», que en el salmo se usa todavía en su sentido pri- 
mitivo, ya está convertido en aclamación: «¡Viva!», cuando lo 
usan las muchedumbres, conforme se ve en el Hosanna filio Da- 
vid y también en el in excelsis; cf. Gloria in excelsis. Es la alabanza 
del que habita en las alturas, una exaltación de Dios como respuesta 
a sus gracias, a semejanza de lo que repetidas veces dice el Evangelio 
de los que eran testigos de un milagro de Cristo: alababan y en- 
salzaban a Dios. Cf, la redacción Yoovvg í 2v zos obtoto:s en el se- 
eundo lugar de la misa bizantina (BRIGHTMAN, 385). La afirma- 
ción de BRINKTRINE (Die hl. Messe, 173) de aque Hosanna es equi- 
valente de 502%, gloria, tiene su fundamento en la circunstancia 
de que la misa armenia traduce efectivamente el Hosanna con 
una palabra de tal significado (HANsseNS, 111, 394); pero no se puede 
equiparar esta gloria (subjetiva) a la gloria (objetiva) del Plen+ sunt 
cartí n ver en la segunda la continuación de la idea expresada por 
la primera. 


190 TR. HI, P. IL, SEC, 1.-—4«CANON ACTIONS» 


— 


ta antes o después de la consagración, pues en ambos caso:: 
la alabanza se refrere al que llegó a nosotros en la encarna.-- 
ción. Con todo, no sería necesario cambiar el sentido, pues 
Cristo sigue siendo el que ha de venir. Todavía suplicamos po: 
la llegada de su reino, e incluso cuando en el tiempo de Ne- 
vidad recordamos su adventus, nuestras miradas van tanto ai 
futuro como al pasado +2. Además, su proximidad en el sacra- 
mento es una venida ininterrumpida, que culminará sólo al 
final del mundo, 


EL CANTO DEL «SANCTUS»> Y «BENEDICTUS> 


166. En el misal romano, el Sanctus y el Benedictus apa- 
recen como un único canto, y en las composiciones corales 
se les considera también como un conjunto indivisible; sin 
embargo, el Caeremoniale episcoporum, publicado en 1600, 
manda cantar el Benedictus sólo elevato sacramento tt, regla 
que en nuestro siglo fué confirmada para toda la Iglesia 15, Se 
trata evidentemente de una concesión al canto polifónico, cu- 
yas amplias melodías del Sanctus, al que se ha unido muy 
oportunamente el primer Hosanna, se prolongan hasta la con- 
sagración, mientras que el Benedictus con el segundo Hosanna 
ocupan el resto del canon. Dicno con otras palabras: en la 
misa cantada se prescinde completamente del silencio del ca- 
non, permitiendo no que rece el sacerdote en voz alta, sino 
pue cante el coro, lo cual en el fondo no es otra cosa que una 
hueva modalidad de dar expresión con medios musicales al 
carácter antiguo de la suprema oración eucarística, como ac- 
ción de gracias y alabanza. 


LA POSTURA CORPORAL 


167. Por el carácter suplicatorio de estos dos cantos y por 
el supplici confessione dicentes que ordinariamente le proce- 
de, el sacerdote, y con él los dos ministros, rezan el Sanctus 


43 El Benedictus qui venit in nomine Domini se usa también 
como epitafio en sepulcros; así, p, ej., en el portal de una gruta 
siria (véase C. M. KAUFMANN, Handbuch der christiichen Archdo- 
logie, 3.2 ed. [Paderborn 19221 148), Se conoce, pues, que se inter- 
pretan estas palabras también del futuro. Por cierto, varias líitur- 
gias orientales ponen en lugar del quí venit una expresión doble: 
«que ha venido y vendrá» (Hanss£eNS, 11, 3948). 

44 Caeremoniale episc., 11, 8, 703. Esta división está atestiguada 
para la catedral de París ya en el año 1312; cf. más adelante 290. 
A. GaAsTOUÉ (Le Sanctus et le Benedictus: «Revue du chant grégo- 
rien», 38 [1934] 163-168; 39 [1935] 12-17, 2%-59) quiere probar con 
argumentos tomados de la historia de la música que el Beneaictus 
se cantaba ya después de la consagración en una época relativa- 
mente temprana (según JL 14 [1938] 5495). 

45 Decreto del 14 de enero de 1921, modificando a la vez la rú- 
brica correspondiente en el Graduale Romanum (Decreta auth. SRC, 
n. 4364). 
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inclinado el cuerpo. La costumbre es normal y de origen muy 
remoto. Según antigua tradición romana, los asistentes al 
coro en la misa solemne permanecían hasta «el final del ca- 
non +5 en esta postura inclinada, que, según otra regla, empe- 
zaba ya con el adorant dominationes. Acabado el canto, se. 
enderezaba únicamente el sacerdote para continuar la ora- 
ción. Según las normas actuales del misal romano, cesa la 
inclinación ya al empezar el Benedictus *”, Seguramente se 
debe esto a que se ha de santiguar al Benedictus, ceremonia 
atestiguada ya desde el siglo xI*%, También en las liturgias 
orientales acompañan a este canto de alabanza varias formas 


de bendición y una señal de la cruz que traza el sacerdote so- 
bre sí mismo *?. 


5. Ceremonias del canon 
SILENCIO 


168. Terminado el canto del Sanctus, el sacerdote conti- 
nuaba, según antigua tradición romana, recitando en voz alta 
el canon, pero no con la misma melodía del prefacio, sino, 
como hemos visto *, en un sencillo recitado. 


16 Ordo Rom. I, n. 16: PL 78, 945; Ordo Rom. de Juan Archi- 
era (SILVA-TAROUCA, 199). Cf. JUNGMANN, Gewordene Liturgie, 
2655. 

47 Ritus serv., VII, 8. 

48 BERNARDI Ordo Clun., 1, 72 (HERRGOTT, 264), Según este orden 
el sacerdote permenece inclinado al santiguarse y se incorpora sólo 
al Te igitur. Reglas de los canónigos de San Víctor, de París, €. 67 
(MARTENE, De ant, eccl. ritibus, Appendix (111, 7911). La señal 
de la cruz está atestiguada por la misma época por Juan BELETH 
(Explicatio, C. 45: PL 202, 53), quien da como razón el que el Be- 
nedictus está tomado del evangelio. Así tendría esta señal de la 
ee semejante sentido que'el que se hace al principio del evan- 
gelio. 

¿9 En las liturgias egipcias, el sacerdote iraza la señal de la 
cruz sabre sí mismo, sobre los acólitos y sobre el pueblo mientras 
se canta el Sanctus. En la liturgia armenia se hacen tres cruces 
sobre el cáliz y la patena. En la siria occidental extiende el sacer- 
dote durante el Sanctus las manos sobre el cáliz y la patena, cu- 
briéndolos, ceremonia a la que en el rito maronita sigue una señal 
áe la cruz (HANsseNS, 111, 3955). En estas ceremonias late segu- 
ramente el pensarniento aludido en la nota 39 de que la gloria del 
Señor, que se avecina, trae bendiciones para la criatura, o se pide 
que las traiga, y que es ella la que convierte los dones en el 
cuerpo y la sangre de Cristo. En este sentido, SEVERIANO DE GABALA 
(+ d. de 408) (De mundi creatione, 11, 6: PG 56, 446s) aplica a la 
Eucaristía el orden de Is. 6,3-7, según el cual el ángel canta pri- 
meramente el Senctus y luego toma del altar el carbón encendido, 
interpretando +1 carbón encendido de la forma después de la con- 
sagración. Cí. niás arriba 37 12, 


1 Cf. más arriba 115. 
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Al trasplantar la misa romana al país de los francos cam- 
bió por completo esta costumbre. Como programa de las nue- 
vas tendencias podemos considerar la frase Surgit pontifex 21 
tacite intrat in canonem ”?, que representa la redacción caro- 
lingia del primer Ordo Romanus y expresa claramente los 
cambios en la interpretación del canon que entre tanto había 
sufrido. 


FNTRADA EN EL SANCTASANCTÓRUM 


169. El sacerdote entra solo en el santuario del canon. 
Hasta este momento, los asistentes al coro y el mismo pueblo 
habían tomado parte en sus oraciones y ceremonias con ma- 
yor o menor intensidad y sus cantos y plegarias llenaban +1 
templo, mezclándose sus voces con la suya propia. Pero ahora, 
apagadas las últimas melodías del Sanctus, reina un silencio 
sagrado, En el silencio debe el hombre acercarse a Dios. En 
otro tiempo, el sumo sacerdote del Antiguo Testamento 
una sola vez al año podía centrar en cl sanctasanctórum, sin 
acompañamiento y llevando consigo la sangre de las vícti- 
mas (Hebr 9,D); ahora en la Nueva Alianza el celebrante, de- 
jando atrás al pueblo, se presenta solo ante Dios para ofre- 
cerle el sacrificio ?. 


OTRAS ORACIONES Y CEREMONIAS AL 
PRINCIPIO DEL CANON 


170. En la misa de la alta Edad Medía no se atrevía a 
dar este paso sin confesar antes, una vez más, su indignidad 
rezando una humilde apología * o, por lo menos, no sin in- 


2 Cf. más arriba 115, final. 

% Esta alegoría se cultiva cada vez más por los comentaristas 
carolingios y posteriores: FLOorRo DIÁácowo, De actione miss., n. 425: 
PL 119, 43; REMIGIO DE AUXERRE, Expositio: PL 101, 1256; sobre to- 
do, Ivón DE CHARTRES (De conven, vet. et novi sacrif.: PL 162, 554), 
que desarrolla el paralelismo entre estas ceremonias y Heb 9,7 (el 
sacerdote entra en el sanctasanctórum con la sangre de Cristo, esto 
es, el recuerdo de su pasión), HILDEBERTO DE LE Mans, Versus de 
mysterio missae: PL 171, 1183; Isaac DE SYELLA, Ep. de off. missae: 
PL 194, 1889-1896; F:OBERTO PAULULO, De caeremontis, II, 23-30: PL 
177, 425-430; SICARDO DE CREMONA, Mitrale, TIT, 6: PL 213, 125 B: 
DURANDO, IV, 36, 5. 

4 La Missa Iilyrica, abundante en apologías, asigna tres fórmu- 
las para antes de empezar el canon. El celebrante comenzaba a 
rezarlas mientras se cantaba el Sanctus. La tercera fórmula dice: 
Facturus memoriam salutaris hostiae totius mundi, cum illius digni. 
tatem et meam intueor foeditatem, conscientia torqueor peccati- 
rum. Verum quía tu Deus multum rnisericors es, imMploro ut dic). 
neris mihi dare spiritum contribulatum, qui tibi gratum sacrificium 
revelasti, ut eo purificatus vitali hostiae pias manus admoveam, que: 
omnia peccata mea aboleat et ea deinceps in perpetuum vitandi mili 
tutelam infundat omnibusque fidelibus vivis et defunctis, pro qui 
bus tibi offertur, praesentis vitae et futurae salutis commercia ti 


9. CEREMONIAS. 168-170 7193 


vucar de nuevo la ayuda de Dios $. Durante algún tiempo fué 
costumbre repetir en este sitio de la misa el lavatorio de las 
manos *. Todos los asistentes a misa se inclinaban profunda- 
mente , y luego, cuando no lo prohibía el carácter festivo de 
Jas misas de los domingos y las grandes solemnidades, caían 
de rodillas ?. En muchas iglesias, por los siglos xI y X11 el corc 
de los clérigos comenzaba a recitar salmos en voz alta, corres- 
pondiendo con ello, aun después del Sanctus, al ruego que les 
había dirigido el celebrante al suplicarles en el Orate fratres 
a que intercediesen por él*?, De esta manera, la oración en 
voz baja del sacerdote quedaba cubierta, como con un velo, 
por un auténtico oficio divino, comparable en este punto de 


giatur. Qui vivis (MARTENE, 1, 4, IV (I, 512 EJ); más ejemplos, lu- 
gar citado, 1, 4, 7, 9 (I, 398). Cf. también EBNER, 3965. 

5 Desde el siglo xI aparece en este lugar a veces el Aperi con 
que hoy se empieza el rezo del breviario. Sacramentario de Moissaz 
(MARTENE, 1, 4, VIIT [1, 539 El). Cf. también los datos en LEROQUAIS 
(TI, 158) y en los índices (III, 3305). En diversos sitios de Italia, en 
EBNER, 396. Para España véase 1. c.. 206, y FERRERES, PP. XXVHoI 
XXXI5I XLVITIS. Allí se usaba en esta parte de la misa también 
el Munda cor meum (xLrx: Gerona, Ss. XIv). En dos ordinarios de 
la misa escritos con letra beneventana, de los siglos xI-XI1 (EBNER, 
149 329), siguen al Sanctus tres Christe audi nos, que en el segundo 
caso van acompañados por otras jaculatorias, formadas preferen- 
vemente con palabras de la Sagrada Escritura. Semejantes jacu- 
latorias las menciona más tarde Bona, II, 11, 1 (745). Cf. también el 
misal de Hereford (hacia 1400) (MAskKELL, 1:11). 

6 Cf. más arriba 79. 

7 Testimonios desde el siglo 1Ix (JUNGMANN, Gewordene Litur- 
gie, 126s5s); cf. más arriba I, 295s. Sobre el cambio en la interpreta- 
ción de esta costumbre véase 1. c., 127-131. La postura de inclinación 
durante el canon es antigua tradición, cf. más arriba I, 89. 

£ El ponerse de rodillas dió tal vez ocasión a intercalar. precisa- 
mente en este pasaje de la misa (post offertorium et ante canonem), 
una oración contra los tártaros, como lo fiizn el sínodo de Magun- 
cia de 1261 (HARTZHEIM, 111, 611), con el salmo 78, Pater noster y 
oración por la paz (FRANZ, 2055). El caso aparece aislado; otras 
ne del mismo género suelen intercalarse después del em- 
bolismo. 

9 Cf. más arriba 90s, Para ello se había establecido cierto orden, 
que se encuentra más perfecto en la Missa Illyrica (MARTENE, 1, 4, 
IV [I, 513 A]J): Cuando el obispo empieza con el Te igitur, los mi.- 
nistri deben recitar los salmos 19.24.50.89.90. Luego siguen una 
seríe de versículos y una oración pro sacerdote: Gaudeat Domine, y 
otra communis (en otros sitios con el título pro omnibus): Precibus 
nostris. Este mismo order: vuelve en otros misales, en parte sin ej 
salmo 89 Ó 90 y sin la segunda oración, o también sin la rúbrica 
acerca del momento exacto en que se ha de recitar; p. ej., el sa- 
cramentario de Séez (PL 78, 249); en los ordinarios de Lieja y Gre- 
gorienmúnster (MARTENE, 1, 4, XV XVI [1, 592 599s]); en ordina- 
rios italianos del siglo x1. hasta el principio del x11 (EBNER, 3068 
313 323). En el sacramentario de Módena, escrito antes de 1174 (Mu- 
RATORI, L, 92), se añaden además los salmos graduales (salmos 119- 
133), y antes de los versículos, el Kyrie el., Christe el., Kyrie el., 
Pater noster. En este sentido ha de interpretarse también una nota 
del Ordo Rom. VI, (s. x) (Mn. 10: PL 78, 993 B), según la cual el 
diácono y subdiácono han de cantar después del Orate pro me del 
obispo quindecim grad. 
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la misa sólo con las ectenias orientales *%. No tiene, por lo 
tanto, nada de extraño que se diesen en algunas regiones 
tendencias a ocultar por completo a las miradas del pueblo 
la figura del sacerdote ??. 


CIRIOS, INCENSARIOS Y LA PALMATORIA 


171. Fijémonos en otro dato: según prescripciones más 
recientes que aun se observan, aparece en la misa solemne 
de pontifical una comitiva de clérigos con cirios encendidos, 
que se colocan sinmétricamente a ambos lados delante del al- 
Lar !?*. Es la expresión de nuestra prontitud de recibir digna- 
mente al gran Rey, motivada, como la serie de otras costum- 
bres del canon introducidas a partir del siglo x1rr, por el nue- 
vo modo de interpretar la consagración. En algunas iglesias, 
dos clérigos, a la derecha y a la izquierda del altar, agitaban 
ininterrumpidamente sus incensarios desde este momento 
hasta la comunión ?3. 

En las misas solemnes que no eran de pontifical tenían que 
- encenderse por lo menos dos cirios **, A lo mismo tendía ¡a 
costumbre, que desde el siglo x111 se fué propagando en mu- 
chos sitios, de encender la palmatoría, llamada también «can- 
dela del Sanctus» 1%, costumbre impuesta luego por el Missale 
Romanum *?, pero que en casi todas partes ha perdido su 


10 La desaparición de esta costumbre parece que es consecuen- 
cia de que las melodías del Sanctus se hacian cada vez más ricas 
(cf. más arriba, 156) y también de la introducción de la nueva ce- 
remonia de elevar las sagradas formas en la consagración. 

11 En este sentido, dice DURANDO, IV, 39, 1: In quibusaam eccle- 
síis... quasi tegitur et velatur. También en estos casos, no muy fre- 
cuentes a lo que parece, se trataba más bien de una: ocultación 
simbólica (quasi), ya que una ocultación efectiva del sacerdote, 
por lo menos después del siglo xr, fué imposible, porque tenía 
que enseñar en la consagración las sagr adas especies, Aunque en 
siglos anteriores se mencionan también cortinas del altar, éstas 
se encontraban a ambos lados servían de adorno, sobre todo 
en los altares con baldaquino, donde estaban colgadas a la de- 
recha e izquierda entre las columnas (BRAUN, Der christliche Al- 
tar, II, 133-138, 166-171). 

123 Caeremoniale episc., II, 8, 68: quattuor, sex aut ad summum 
octo ministri. A la cabeza va el turiferario. 

13 Ordinario de Laón (SS. XItI-xIV) (MARTENE, 1, 4, XX [I, 602 DJ]). 
De modo parecido también en la baja Edad Media en Lyón (BUEN- 
NER, 258). También en París y en Lieja está atestiguada la misma 
costumbre (ATCHLEY, A History of the use of Incense, 265). 

14 Missale Rom., Ritus serv., VIII, 8. Así ya en el ordinario de 
Laón (1. c.) para la misa dominical. Acerca de la costumbre actual 
véase EISENHOFER, II, 163. 

15 Abundantes referencias' se encuentran en P. BROWE, Die Ele- 
vatiíon in der Messe: JL (1929) 40-42, Reproducciones gráficas del 
siglo x11r en CH. ROHAULT DE FLEURY, La messe, I (París 1883), 
lámina 20; reproducciones de tiempos posteriores, en F. FALK, Die 
deutschen "Messauslegungen von der Milte del 15. Jh. bis zum Jahre 
1525 (Colonia 1889) 28 30 33 37 46. 

18 Rubr. gen., XX; cf. Ritus serv., VII 6, 
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carácter de obligatoriedad al permitirse lo contrario como 
por prescripción ?”. 


UNICO MEDIO DE SEGUIR LA MISA LOS SEGLARES 


172. No cabe duda de que con todas estas ceremonias se 
quería fomentar el respeto al misterio que se realizaba en la 
consagración con la renovación de la bajada a la tierra del 
Hombre-Dios. En cambio, nadie pensó ya en seguir las ora- 
ciones del sacerdote, que, como siempre, se recitaban en voz 
baja, y cuyo contenido ideológico, por principio inaccesible a 
los seglares 18, se desarrollaba según sus leyes propias, muy 
distintas de las que regían las ceremonias que acabamos de 
mencionar. 

Lo único, pues, que de la acción litúrgica del canon queda- 
ba al alcance de los fieles eran las ceremonias exteriores del 
sacerdote, que se reducían, antes de que se introdujera en el 
siglo x11r la costumbre de elevar las sagradas formas, a ex- 
tender los brazos, a la inclinación, el ósculo del altar y a las 
cruces que el sacerdote trazaba sobre las ofrendas. Debemos, 
pues, fijar también nuestra atención en estos ritos exteriores. 


DIVERSAS ACTITUDES CORPORALES DEL 
CELEBRANTE Y CLÉRIGOS 


173. Es natural que el sacerdote, lo mismo que en el pre- 
facio, rece el canon, oración antiquísima, con los brazos le- 
vantados en postura de orante. Antiguamente hacían lo mis- 
mo los clérigos que le rodeaban en el presbiterio e incluso los 
simples fieles 1?%, Al correr los siglos, éstos fueron cambiando 
de postura, inclinándose profundamente o, en tiempos si- 
guientes, arrodillándose; en cambio, el sacerdote permaneció, 
como tradicionalmente, de pie y con los brazos levantados. 
Durante la Edad Media fué también costumbre por algún 
tiempo extender después de la consagración los brazos en 


17 La costumbre contraria fué reconocida como legítima por la 
Sagrada Congregación de Ritos (9 de junio de 1899) ¿Decreta auth. 
SRC, n. 4029, 2). La costumbre se ha conservado en España y 
Centroamérica, así como en mucíños sitios de Suiza, en algunas 
parroquias de las diócesis de Rottenburgo y Wiirzburgo y en la ca- 
tedral de Friburgo (KRraAmP, Messgebráuche der Glaubigen in der 
Neuzeit: StZ [1926, 111 218; ID. Messgebrduche der Giuuorgen in 
den ausserdeutschen Lúáindern: Stz [1927, 111 352, nota 2; 364). En 
Vorarlberg se conservaba la costumbre en la mayor parte de las 
parroquias hasta la primera guerra mundial (L. JockHum, Religió- 
ses und kirchliches Brauchtum in Vorarlberg: «Montfort», 1 [Bre- 
genz 1946] 2805). También los cartujos la han conservado (Or- 
dinarium Cart. [1932] c. 29, 14; 32, 13). 

18 Cf. más arriba I, 110 195. 

19 Cf. más arriba I. 295 con la nota 29. Véanse las reproducciones 
eráficas (S, IX-XI) en RicmerTi (Manuale, 111, 357 361) y también los 
restos de ésta costumbre en tiempos posteriores, más adelante, 283. 
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forma de cruz—<ostumbre que se conserva todavía entre ¡us 
dominicos—, para cruzarlos luego sobre el pecho al rezar el 
Supplices te rogamus ?%, Ambas posturas recuerdan la ima- 
gen del Crucificado, que, por cierto, en los primeros siglos se 
representaba ya en la actitud de orante *!. 


La INCLINACIÓN 


174. La inclinación respetuosa que mandaban a los clé- 
rigos los Ordincs Romani durante el canon era también obli- 
gatoria paru cl colebrante, pero sólo mientras recitaba el 
Sanctus. Otra vez se inclinaba después de la consagración 
para rezar la humilde súplica «n que se pide a Dios reciba 
benignamente los dones, y al Supra quae 22. o como en la ac- 
tualidad, por lo menos al Supplices **, perrmaneciendo en esta 
actitud hasta «el final de la oración. Y como las palabras ro- 
gamus ac petimus uti accepta habeas... haec dona del Te 
igitur expresan un pensamiento análogo al que se encuentra 
en el Supplices te rogamus iube haec perferri, no nos equivo- 
caríamos al suponer que se debe a este semejanza el que la 
inclinación profunda se haya prescrito también para el prin- 
cipio del canon, a pesar de que sigue inmediatamente a la del 
Sanctus ?+, Esta costumbre existia ya en el siglo xr1r, cuando 
no se conocían las acciones preparatorias de extender, elevar 
y juntar las manos ?* ni el ósculo del altar con que termina “a 
inclinación ?*, ] 


20 Las referencias véanse más adelante, 296 14s 321.53, El rito 
de los cartujos prescribe la extensión de los brazos también antes de 
la consagración (Ordinarium Cart. [1932] c. 27, 2). 

21 Cf. DóLGER, Sol salutis, 318 con nota 4. 

22 Ordo de Juan Archicántor (SiLva-TAROUCA, 199). 

23 Cf. AMALARIO, De ecel, Off., 111, 25: PL 105, 1142. Referencias 
de épocas posteriores, en SóLcH, Hugo, 95. 

24 Misal franciscano del siglo xi (EBNER, 314; cf. Ordinarium. 
O. P, de 1256 [GUERRINI, 241]); Liber ordinarius de Lieja (VoLx, 
94). Si no es que se mantenía en la actitud corporal tomada en el 
Sanctus (Liber usuum O. Cist., c. 53: PL 166, 1425; SóLcH, 88, nota, 
20). Y porque tal súplica de aceptación, aunque motivada por otras 
razones, se da además en el Hanc igitur, encontramos en la baja 
Edad Media con frecuencia una inclinación también en esta ora- 
ción; cf. más adelante 245, 

25 Se trata evidentemente de la misma idea que encontramos 
también al principio del Gloria y Credo y en las invitaciones a la 
oración Oremus y Gratias agamus; es una ceremonia que inicia la 
postura corporal durante la oración, que se encuentra en algunos 
sitios de mayor importancia y se puede comparar con la melodía 
inicial de los versículos en la solemne salmodia. Esta ceremonia, 
antes del Te igitur, tiene cierta independencia y forma un anticipo 
mudo de la invocación. Así, por lo menos, cuando se supone la 
interpretación corriente de la rúbrica al empezar el Te igitur sólo 
después de estar ya inclinado. Cf. Merati en GAVvANTI-MERATI, The- 
saurus, II, 8, 1 (I, 2845). La rúbrica, que, por lo demás, ha sufrido 
una modificación en 1897, no es muy clara. Véase JuAn B. MULLER, 
Manual de ceremonias (Barcelona 1944) p. 68, nota. 

28 SóLcH, Hugo, 88s. Anteriormente, el ósculo del altar se men- 
ciona sólo por SICARDO DE CREMONA (Mitrale, 111, 6: PL 213, 125». 


CRONOLOGÍA DE LAS CRUCES 


175. Al enderezarse el sacerdote de esta primera inclina- 
ción después del Sanctus, traza tres cruces sobre las ofrendas. 
Son las primeras cruces que aparecen dentro del canon y al 
mismo tiempo las más antiguas. La primera vez que se men- 
cionan es a principios del siglo vir ?7. Siguen otras cruces en 
el Quam oblationem, en el mismo relato de la institución, en 
el Unde et memores y en el Per quem haec omnia. Todas ellas, 
conforme lo demuestran los manuscritos, existian ya a fines 
del siglo vir. De su implantación en Alemania poseemos un 
documento en una carta del papa Zacarías a San Bonifacio, 
fechada el 4 de noviembre de “751, en la que escribe que, 2 
ruegos de éste, el papa le señalaba en el «rotulo» que le en- 
viaba por medio de Lulo dos pasajes del canon en los que hay 
ato heaccr las cruces 23. Hacia el siglo rx se añaden las cruces 
C2 13 doxología final El segundo Ordo Romanus nos habla de- 
telleidamente de estos sex ordines crucium ?**. Si prescindimos 
de las de la doxología final, el número de cruces que se traza- 
ban sobre las ofrendas durante el canon era. más o menos, 
el mismo que ahora *”% Las cruces del Supplices te roga- 


cuya observación se repite en DURANDO, IV, 36, 6: Hic osculatur 
altare in reverentiam passionis. Con razón se puede dudar de si 
con estas últimas palabras se da la verdadera razón, Probablemente 
se trata de una imitación del ósculo del altar más antiguo que se 
encuentra en el Supplices te rogamus, a la que dieron lugar las 
palabras supplices rogamus, de la presente oración, es decir, de una 
ceremonia para expresar la reverencia. Una fase de evolución ul. 
terior de este ósculo se encuentra en el ordinario de la misa de 
Colonia, del siglo xIv (BINTERIM, 1V, 2 ). 224), que añace el ósculo 
de la imagen del Crucificado y una tormula «ue oracion (segun 
el salmo 138,162). Completamente aislada está la rúbrica en el or- 
dinario de Amiéns, ed. LEROQUAIS, en «Eph. Liturg.» (1927) 442: Post- 
en, osculetur altare et dicat: Te igitur. Su sentido no puede ser 
otro que saludar el altar con ocasión de la «entrada» en el canon: 
cf. la salutación del altar al ofertorio en el Ordo Rom. I, n. 15 (más 
arriba 1, 389 2"), y el paralelismo en el rito sirio oriental (más arriba 
8016): en el rito siromalabárico existe otro paralelismo en la re- 
petición del ósculo del altar (dos veces en el centro, luego a la 
derecha e izquierda) también durante el Sanctus (HANSSENS, TIT. 
39558). 

27 En Cód. Reg. 316 del Gelasiano antiguo; en éste y algunos 
otros manuscritos se añade a las tres señales de la cruz actual- 
mente en uso una cuarta en el bernedicas. Cf. también para las si- 
guientes referencias el tratado suplementario sobre la cruz en el 
canon de BRINKTRINE, Die hl. Messe, 295-303. Algunos datos más en 
EISENHOFER, 11, 171s. 

28 ZACARÍAS, EP. 13: PL 89, 953 B. Cf. BoTTE, Le canon, 21. 

29 Ordo Rom. IT, n, 10: PL 78. 974. 

309 Con todo, vemos en BERNOLDO DE CONSTANZA (Micrologus, c. 14: 
PL 151, 986s) que no existía aún uniformidad completa, ya que 
se apoya con insistencia en la autoridad de Gregorio VII para la 
vráctica por él comenzada (de que ha de ser siempre un número 
impar). 
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mus 31 y-—ya fuera del canon—las del Pax Domini son de fe- 
cha posterior. 


EL PROBLEMA DE LAS CRUCES DESPUÉS DE LA 
CONSAGRACIÓN, CRUZ Y BENDICIÓN 


176. En los comentarios medievales de la misa posterio- 
res al siglo x, el simbolismo de estas cruces del canon fué un 
tema importante *?, A nosotros interesa más bien el porqué se 
trazan sobra las ofrendas aun después de la consagración. Es 
cosa bustunte clara que las cruces se refieren al sacrificio de 
la cruz, actualizado sacramentalmente en cada misa *3, Con 
esto entramos en pormenores. Para nosotros parece evidente 
que el signum crucis signifique siempre bendición **. En efec- 
to, a pesar de que en la Iglesia durante el primer milenio 
predominó como señal de bendición la imposición de las ma- 
nos, pronto, según parece, la señal de la cruz le fué substitu- 
yendo, sobre todo en las Galias **, En la misma misa no se 


31 En algunos casos aparecen ya muy pronto las dos cruces usua- 
les actualmente; así en el sacramentario escrito hacia 800 de Angu- 
lema; más veces, sin embargo, faltan todavía en los siglos x1 y xr 
(BRINKTRINE, 299). 

32 La Expositio «Missa pro multis» (ed. HANsseNs, en «Eph. li- 
turg.» [1930] 39) explica los sex ordines crucium, que se enumeran, 
según el Ordo Rom. Il, por las relaciones que tienen los seis períodos 
del mundo con la cruz de Cristo. A partir del siglo xr, los co- 
mentaristas explican el número de cruces por cualquier simbolismo 
de los números (Franz. 415s 419). Otros, como RUPERTO TUITIENSE 
€ INOCENCIO III, relacionan con ellas ciertas frases de la yJasión de 
Cristo (Franz, 418 455 662) o mezclan varios sistemas de explicación, 
como HONORIO AUGUSTOD. (FRANZ, 424.) También se atribuye a cada 
una de las 25 cruces su significado especial para la representación de 
la pasión de Cristo, como lo hace BERTOLDO DE RATISBONA, Con la 
norma: «Cruz breve, sufrimiento breve; sufrimiento largo, larga 
cruz» (FRANZ, 656; Cf. 6955), o, finalmente, se interpretan las 30 cru- 
ces (incluídas las tres al Par Domini y dos más del canon, que 
se encuentran, p. ej., en el misal de Freising, del año 1520; cf, Beck, 
308) de los 30 milagros de Cristo, como lo nacen algunos, que siguen 
a Bertoldo (6625). Cf. Franz, 733: «La explicación de las cruces ad- 
quirió tanto mayor importancia cuanto más se limitaba la expli- 
cación del canon a la interpretación de estas cruces», 

33 Este pensamiento lo propone, como norma fundamental de 
la explicación, Santo Tomás (Summa theol., 111, q. 83, a. 5 ad 3). 
Del mismo modo hay que interpretar también las cruces después 
de la consagración. Yá Ivón DE CHARTRES (De Conven vet. et novi 
sacrif.: PL 162, 556 C) dice: Quid est enim inter ipsa mysteria 
rebus sacratis vel sacrandis signum crucis Superponere, nisi mor- 
tem Domini commemorore? Luego compara las cruces sobre las 
ofrendas con la aspersión de las ofrendas con sangre de la víc- 
tima en el Antiguo Testamento. 

34 *l antor alude a la dependencia' etimológica de la palabra 
alemana «segnen» = bendecir, de da palabra latina signum.—(N. 
del T.) 

35 San GREGORIO DE Tours (+ 594), Vitae patrum, 16, 2: PL 71, 
1075: San Martín aparece en una ventana del ábside de la 1gle- 
sia a él dedicada, baja y echa la bendición a la ofrenda que está 
encima del altar extendiendo la mano tuxta morem cutholicumn 
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puede negar que en algunos pasajes tiene este”sentido de 
bendición, como, por ejemplo, cuando a la señal de la cruz se 
juntan determinadas palabras: las dos veces del benedixit de 
la consagración, al benedictam, adscriptam, ratam... y al 
sanctificas, vivificas, benedicis... 


UNA MANERA DE SUBRAYAR CIERTAS PALABRAS 


177, La señal de la cruz se encuentra, sin embargo, tam- 
bién en otros pasajes. Brinktrine hace constar que las cruces 
del canon en los primeros tiempos no tenían por fin único re- 
forzar la expresión de bendición o de santificación, sino que 
servían para hacer resaltar algunas palabras determina- 
das 3*. Este es el sentido que hay que suponer en las dos cru- 
ces que antes de la consagración acompañan a las palabras 
ut nobis corpus et sanguis fiat y en las cinco de la primera 
oración después de la consagración al hostiam puram, hos- 
tiam sanctam, hostiam immaculatam, panem sanctum vitae 
aeternae, calicem salutis perpetuae, a éstas hay que añadir 
todavía por lo menos las cruces trazadas sobre los dones con- 
sagrados en el Supplices, es decir, a las palabras corpus el 
sanguinem. 


Así explica Brinktrine las cruces que vienen después de la 
consagración, y que tanto han llamado la atención desde el 
concilio de Trento *”, porque se suponía por lo general que 


signo crucis superposito. En un formulario de la misa mozárabe 
se dice después de la consagración: hanc hostiam,.. per signum 
cructs sanctifices et benedicas (FÉrorIN, Le liber mozarabrwus sa- 
cramentorum, p. 321). Un testimonio de sorprendente claridad se 
encuentra ya en Saw AGustíN, In loh. tract. 118, 5: PL 35, 1950: 
quid est, quod omnes noverunt, signum Christi nisi crux Christi? 
Quod signum nisi adhibeatur sive frontibus credentium sive ipsti 
aquae, ex qua regenerantur, sive oleo, quo chrismate unguntur, sive 
sacrificio, quo aluntur, nihil horum rite perficitur. En la liturgia 
sirio-occidental, JAcoBO DE EDESSA (+ 708) habla de 18 señales de 
la cruz que se trazan sobre las ofrendas (A. RÚUCKER, Die Kreuz- 
¿2eichen in der westsyrischen Messliturgie: «Pisciculi F. J. Dólger 
dargeboten» [Múnster 1939] 245-251). 

26 BRINKTRINE, 303. 

37 La. comisión para la extirpación de los abusos de la misa 
pidió la supresión de las cruces después de la consagración (Con- 
ilium Tridentinum, ed. GOERRES, VIII, 917). R. Haunas (Die Kreu2- 
2eichen nach der Wandlung im rómischen Messkanon: «Benedik- 
tin. MonatsscArift» 21 [1939] 249-261) da un resumen de la histo- 
ria de su interpretación. Según él, en la Edad Media se les dió 
sólo sentido conmemorativo, como también nosotros acabamos de 
hacer constar, mientras que en la Edad Moderna, con pocas ex- 
cepciones (entre ellas, sobre todo, Maldonado; véase la nota 40), 
se las interpretó como bendiciones, desde luego no sin hacer cier- 
tas salvedades. El mismo problema y la misma suposición encon- 
tramos ya en el siro Narsai (+ hacia 502), que dice que el sacerdote 
después de la epíclesis no echa la bendición sobre los dones por- 
que los misterios no necesitan de la bendición, sino que indica 
con la última señal de la cruz que han alcanzado su perfección 
(CONNOLLY, The liturgical homilies of Narsai, 22). 
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indicaban un gesto de bendición. Desde luego, una bendición 
en estos pasajes no tiene razón de ser; sin embargo, cabe du- 
dar de si la razón de subrayar determinadas palabras sagr2- 
das basta para explicar satisfactoriamente el sentido de estas 
cruces. ¿Por qué acentuar precisamente las palabras a las que 
acompañan las cruces? Ciertamente no son las más sagradas 
que se encuentran en el canon. 


ADEMANES RETÓRICOS ESTILIZADOS 


178. Recordemos que el estilo solemne de prosa predomi- 
nante en el canon romano «es el estilo que se enseñaba en las 
antiguas escuelas oratorias hacia el final del imperio romano. 
La frase retórica tenía que ir acompañada siempre del gesto 
retórico. Así, a la palabra que se refiera a un objeto presente 
corresponde un ademán que la señale. Por cierto, ni siquiera 
hacía falta recurrir a las reglas de la oratoria artística. La 
practicamos en cualquier conversación algo animada, y, por 
tanto, tiene aplicación también en la oración si ésta no ha de 
ser una pura fórmula. Aunque por lo común la señal indica- 
dora no suele aparecer en el texto escrito, como fácilmente 
se comprende, tenemos, sin embargo, de ella algunas hue- 
llas, no sólo en la liturgia oriental 38, sino también en la ro- 
mana ?*, Estos ademanes, desde el siglo vir, a lo que parece, 


38 En la anáfora de San Cirilo, copta, se prescribe al sacerdo- 
te que al añadir a las palabras de la institución aquello de San 
Pablo (1 Cor 11,26): Cuantas veces comiereis este pan y bebie- 
reis este cáliz... señale con la mano primeramente el pan y lue- 
go el cáliz. Así también en el primer ofrecimiento de los dones 
(BRIGHTMAN, 148, lín. 17ss; 177, lín. 29ss) En cambio, KYRILLOS 
I8N LAKLAK (+ 1243), en el libro de iniciación (ed. GRaAr, en JL 4, 
122), insiste en que el sacerdote no debe hacer ninguna cruz so- 
bre las oblatas después de la consagración. En la anáfora de los 
apóstoles, etiópica, se proponen las palabras de la institución del 
modo siguiente: «Tomad, comed (señalando) este pan (inclina- 
ción) es mi cuerpo (señalando)...», y asi también en el cáliz. En 
la siguiente anámnesis (que ha conservado casi intacto el texto 
de San Hipólito; cf. más arriba I, 30) se dice: «... y te ofrece- 
mos este pan (señalando) y este cáliz, al...y La misma ceremo- 
nia se repite en seguida con ocasión de la epíclesis, rogando a 
Dios envíe al Espíritu Santo «sobre este pan (señalando) y sobre 
este cáliz (señalando)», siguiéndose luego más cruces (BRIGHT- 
MAN, 2325). Más clara aún es la cuestión en la anáfora etíove de 
San Marcos (ed, T. M. SEMHARAY SELIM, en «Eph. Liturg.» [1928] 
510-531), donde con toda regularidad, lo mismo antes que des- 
pués de la consagración, el pronombre demostrativo hic (panis), 
etcétera, va acompañado por la nota signum (515ss). En la litur- 
gia bizantina de San Crisóstomo se encarga el diácono de esta 
ceremonia. Durante el relato de la institución. lo mismo en las 
palabras sobre el pan que sobre el cáliz, señala las especies con 
el KOTAri0On» : det03t... Tv Uy OZ, YES 114: >ZVÚSL... TOV ÓYLOY TOTÍÁPtOV. 
La misma ceremonia se hace en la epíclesis sobre ambas espe- 
cies (BRIGHTMAN, 3865). 

32 En las oraciones de reconciliación del pontifical de Poitiers, 
escrito en el siglo 1x, que contiene costumbres romanas, los pre:: 
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quedaron estilizados en la señal de la cruz *%, No faltan ejem- 
plos y paralelismos de este proceso evolutivo t!, 


EXAMINANDO LOS DIVERSOS PASAJES 
EN QUE SE TRAZA LA CRUZ 


179. Si recorremos a la luz de este criterio el texto del 
canon, encontramos efectivamente que cada vez que se nom- 
bran las ofrendas se hace una cruz sobre ellos, con excepción 
del Hanc igitur oblationem, donde se extienden las manos 
sobre las ofrendas, y el qui tibi offerunt hoc sacrificium lau- 
dis, probablemente porque en estas palabras se citan los do- 
nes sólo de paso. Quizás tengamos en la Admonitio synodalis 
del siglo 1x el documento que nos puede ilustrar sobre esta 
transformación *?. Con razón sacamos, pues, la conclusión de 


bíteros, mientras el obispo dice la oración, deben tocar con la 
mano derecha al penitente vice pontificis cada vez que en la 
oración se dice: hos famulos (J. MorINus, Commentanus his- 
toricus de disciplina in administratione sacramenti pacnitentide 
[Amberes 1682] apéndice, p. 67). Esta ceremonia tiene a la vez 
el sentido de imposición de las manos, 

40 La hipótesis de que la señal de la cruz en este lugar no tie- 
ne el sentido de bendición, sino se hace para señalar los dones, 
fué propuesta ya por J. MALDONADO, S. 1. (+ 1583), De caeremo- 
niíis, II, 21 (en F. A, Zaccaria, Bibliotheca ritualis, 1I, 2 [Roma 
17811 142s; cf. 1315). 

41 Ante todo hay que llamar la atención sobre la transfor- 
mación de la imposición de las manos como ceremonia de ben- 
dición en la señal de la cruz que se traza sobre el objeto que 
hay que bendecir. Así unimos aun tioy día con el Indulgentiam, 
cuando se reza antes de la absolución sacramental, un vestigio 
de la imposición de las manos que antiguamente estaba unida 
con la fórmula; fuera de la absolución, en cambio, sólo se hace 
la señal de la cruz (cf, JUNGMANN, Die lateinischen Bussriten, 
2335), Pero también en otras ocasiones substituye la señal de la 
cruz tales cerem.nias indicadoras; así, p. ei,, cuando en el Or- 
do Rom. I, (n. 21: PL 78, 947) el subdiácono regional, después 
de la comunión del pueblo, da al director de la Schola la señal 
de terminar con cl Gloria Patri el salmo de comunión: aspicil 
ad primum scholae, faciens crucem in fronte sua, annutt el dí- 
cere Qloriam. La «señal se ha estilizado en una cruz. Por cierto, 
nosotros mismos presenciamos actualmente un fenómeno para- 
lelo al ver que much:3 veces en la escritura artística (en devo- 
cionarios y reco»Aatorios, cn los que actualmente en Alemania un 
versículo de la Sagrada Escritura, presentado artísticamente con 
tal escritura, hace las veces de una estampa) pequeñas cruces subs- 
tituyen las señales corrientes de puntuación. 

42 En la redacción de RATHERIO DE VERONA (| 974) (PI, 136, 560 A): 
Calicem et oblatam cruce signate, id est no im circulo et- varica- 
tione (al. variatione: PL 135, 1071 D; vacillatione: PI, 132, 459 A 
461 A) digitorum, ut plurimi faciunt, sed strictis duobus digitis et 
pollice intus recluso, Verdad es que esta frase falta en una parte 
de los textos (cf. H. LEcLERCQ, en DACL 6, 576-579), pero consta que 
existía por lo menos en el siglo x. En el movimiento censurado de 
la mano o los dedos podríamos reconocer el antiguo ademán retó- 
rico, que ahora debe ser substituído por las señales de la cruz. Acer- 
ca de la forma en que se debían tener los dedos en la ceremonia de 
vendición, cf. EHISENHOFER, I, 2805. 
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que el gesto primitivo del canon fué el de señalar que por ¡o 
mismo no se anotaba en los textos litúrgicos, y esto no sólo 
en los tres pasajes arriba citados, sino también por lo menos 
en el Te igitur, donde, por primera vez en el canon, apa- 
rece la súplica de aceptación uti accepta habeas haec dona, 
haec munera, haec sancta sacrificia illibata. El benedicas 
pudo dar pie a que este pasaje fuera el primero em que se 
transformara cl gesto de señalar en una cruz *3, mientras que 
en otros pasajes se siguió conservando todavía durante algún 
tiempo, y como tal no se anotó. 


ADEMÁN OBLATIVO 


180. Reflexionando algo más sobre el sentido del gesto de 
señalar las ofrendas, caeremos en la cuenta de que, por tra- 
tarse de dones visibles y materiales que no se pueden presen- 
tar al Dios invisible sino por la expresión simbólica de cere- 
monias y oraciones, este ademán, cuando va acompañado por 
la súplica de que Dios reciba benignamente «el don (petimus 
uti accepta habeas; offerimus praeclarae maiestati tuae), re- 
presenta la verdadera expresión de la oblación, aunque no la 
única. Ya hemos hablado de la inclinación que va unida a la 
súplica de aceptación **. Además, tiene el mismo sentido el 
extender las manos sobre los dones. Recordemos que en San 
Hipólito de Roma, se encuentra ya la prescripción de que el 
obispo, mientras pronuncia la oración eucarística, ha de po- 
ner las manos sobre los dones 5, Esta imposición de las ma- 
nos, que se puede interpretar como una manera de sefíalar 
prolongadamente, y, por lo tanto, como una ceremonia in- 
tensiva, no ha logrado imponerse como modo de tener exten- 
didas las manos durante toda la oración eucarística. Se ha 
conservado sólo en el Hanc igítur, o, mejor dicho, en él ha 
vuelto a practicarse. Por algún tiempo se usó también en el 
Supra quae %5. Por lo demás, se ha preferido para el resto del 
canon la postura ordinaria de oración, elevando los brazos 
hacia Dios. Unicamente cuando lo exigen las palabras de 'a 
oración se señalan los dones que están dedicados al Altísimo. 


43 .A esto corresponde el hecho de que en los documentos más 
antiguos en que se encuentra esta serie de cruces, también al bene- 
dicas se asigna una cruz; cf. más arriba la nota 27. 

44 Cf. más arriba 174. Cf. también las costumbres paralelas en 
el ofertorio, más arriba 50 52s. 

45 Cf. más arriba I, 30. La misma prescripción en el Testamen- 
tum Domini, 1, 23 (QUASTEN, Mon., 249). 

46 Baltasar de Pforta, O. Cist., la atestigua hacia el final del si 
glo xv como costumbre de los sacerdotes seglares en Alemanin 
(FRANZ, b87). 
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CONVENIENCIA DE ESTA CEREMONIA 


Considerando, pues, así todo el problema, no podemos ne- 
gar que es muy a propósito la forma de cruz para señalar las 
ofrendas, simbolizando de este modo nuestra entrega a Dios, 
que se une a la emtrega del Señor en la cruz. Las cruces in- 
dicadoras de las ofrendas no quieren decir otra cosa sino que 
deseamos y nos proponemos ofrecer a Dios con humildad los 
dones que están sobre el altar, y tienen el mismo sentido que 
la imposición de las manos sobre los dones, la inclinación que 
acompaña la súplica de aceptación y la elevación del cáliz y 
de la forma durante la doxología final. 


6. «Te igitur». Súplica de aceptación 


DEL «SANCTUS> A LA CONSAGRACIÓN 


181. La primera oración después del Sanctus expresa el 
ofrecimiento de los dones en la forma solemne, a la vez que 
humilde, de una súplica de que Dios los reciba benignamente. 
Esta oración oblativa no parece tan natural en este pasaje. 
Se continúa en ella el pensamiento del ofertorio, o, para ha- 
blar con más precisión, el de la oratio super oblata, esto es, 
la idea del ofrecimiento de los dones materiales, tan caracte- 
rística de la liturgia romana. En otras liturgias no se conoce 
tal ofrecimiento, como ni tampoco se intercalan súplicas an- 
tes de la consagración, sino que se busca una transición más 
directa del Sanctus a las palabras de la institución eucarís- 
tica, unas veces desarrollando todavía algo más el tema cris- 
tológico de la acción de gracias, como en los ritos sirios occi- 
dentales y bizantinos *, otras continuando la alabanza en for- 
ma más libre, como es frecuente en el Post Sanctus de la li- 
turgia galicana ?, o, finalmente, añadiendo una epíclesis al 
Pleni sunt caeli, como en las liturgias egipcias 3. 


1 Cf. más arriba I, 52. En la liturgia de San Basilio, con una fór- 
mula bastante extensa, 

2 De un modo breve y típico, p. ej., en la primera misa del Mis- 
sale Gothicum: Vere sanctus, vere beneaictus Dominus noster Jesus 
Christus Filius tuus, manens in caelis, man1Jestatus in terri. Ipse 
enim pridie quam pateretur (MURATOR1, 11, 518). Parece que también 
en lá misa galicana la forma originaria del Post Sanctus era una 
continuación cristológica de la acción de gracias (Cacin, Te Deum 
ou illatio, 381-385). 

3 Así la anáfora de San Marcos (BRIGHTMAN, 132): «En verdad, 
lleno está el cielo y la tierra de tu santa gloría por la manifesta- 
tión de nuestro Señor, Dios y Salvador Jesucristo. Colma también, 
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¿SOBRE QUÉ IDEA ANTERIOR SE VUELVE 
MEDIANTE EL <«IGITUR>? 


182. No a pocos críticos de aquella primera época de in- 
vestigaciones filológicas sobre el canon, hacia fines del siglo 
último, les pareció demasiado brusco este paso del Sanctus a 
la expresión de la oblación en el Te igitur, y calificaron de in- 
comprensible la palabra igpitur que sirve de enlace a ambas 
oraciones *. Por lo mismo, ha sido objeto de muy diversas in- 
terpretaciones 5. Pero mo cabe duda de que se trata única y 
exclusivamente de enlazar la acción de gracias del prefacio 
con la acción sacrifical que se expresa en la presente súplica 


de aceptación. Aunque en el fondo la acción sacrifical ya se 
había iniciado en el prefacio $. 


SE ENLAZAN LAS IDEAS DE ACCIÓN DE GRACIAS 
Y OFRECIMIENTO 


183. Es el mismo igitur que en la Angélica del Sábado 
Santo; después del primer inciso de la laus cerei, hace de 
puente al breve ofrecimiento del cirio”, sólo que en nues- 


¡oh Dios!, este sacrificio con tu bendición por el descenso de tu 
Espíritu Santo: pues El, nuestro Señor, Dios y al de todas las 
OS Jesucristo, tomó en la noche en que...». Cf. más arriba 
63 39 

4 Sobre esta impresión construyeron una parte de sus teorías 
del canon mencionadas más arriba I, 621; Cf., p. €j., P. DREws 
(Zur Entstehungsgeschichte des Kanons in der  omischen Messe 
[Túbingen 19021 ésp. p. 23), que asigna a estas tres oraciones su 
sitio después de la consagración, antes del Memento etiam. Toda- 
via ¿FORTESCUE (3285) lamenta la incomprensibilidad del ¿igitur. 

$ El problema está en averiguar a qué idea de la oración em- 

zada se refiere el remitir, mediante el igitur, a una mención an- 

rior. Las hipótesis nombran e. o. el clementissime Pater, porque 
en el prefacio también se llama Padre a Dios (J. DE PUNTET, De li- 
turgie der mis [Roermond 1939] 196s, y ya antes F, X. FUNK, Kir- 
chengeschichtliche Abhandlungen, 111 ([Paderborn 19071 8785); la fór- 
mula per Jesum Christum, que también se encuentra en el prefa- 
cio (BRINKTRIME, Die hl. Messe, 175); el supplices, porque vuelve 
sobre el supplici confessione dicentes” (BAUMSTARK, Das «Problem» 
des rómischen Messkanons: «Eph. Liturg.» [1939] 241s); el rogare, 
porque con la intervención de los ángeles ha quedado libre el ca- 
mino hacia Dios (J. Bona, De sacrificio missae, V, 8: «Biblioteca 
ascetica» 1 [Ratisbona 1913] 119); el rogamus ac petimus uti accep- 
ta habeas, porque reanuda la oración de oblación de la secreta 
(V. THALHOFER, Handbuch der katholischen Liturgik, 11 [Fribur- 
go 1890] 199); finalmente, el denedicas, porque a Dios, a quien hemos 
glorificado como el tres veces santo, sólo se pueden ofrecer dones 
sagrados (EISENHOFER, Il, 173). 

6 Cf. en este sentido BaAtrIFFOL, Lecons, 237. Así también Ono DE 
CAMBRAI (+ 1113), Expositio in canonem missae, €. 1: PL 160, 1055 A. 

7 In hutus igitur noctis gratia Suscipe, sancte Pater, incensi huius 
sacrificium vespertinum. El praeconium, que a continuación vuelvi: 
a formar la oración, luego por segunda vez se convierte en súplicu. 
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tro caso las relaciones entre ambas partes son más íntimas 
y naturales. Conviene recordar lo estrechamente entrelazadas 
que iban en el pensamiento cristiano primitivo la acción de 
gracias y el ofrecimiento. Lo que hasta el siglo 11 se llamaba 
con preferencia «acción de gracias», eúyaptotia, desde enton- 
ces en adelante se nombra oblatio ?*. La misa es una acción de 
gracias que culmina en el ofrecimiento de un don sagrado, 
y es una oblación tan espiritual, que parece pura acción de 
gracias. Las expresiones sacrificium laudis y oblatio rationa- 
bilis del canon romano subrayan esta espiritualidad del sacri- 
ficio. Por otro lado, no debemos interpretar el Gratias agamus 
únicamente como una invitación a la acción de graclas pu- 
ramente verbal. Se trata, naturalmente, de una acción de 
gracias cristiana, una eucaristía, que se hace uniéndose a 
Cristo en su entrega a la voluntad de su Padre celestial. Sólo 
asi se explica que el Gratias agamus en algunas liturgias se 
encuentre substituído por una exhortación al sacrificio *? y las 
expresiones de agradecimiento dentro del prefacio estén a ve- 
ces combinadas con términos sacrificales. Y esto lo mismo en 
las liturgias orientales 1% que en la antigua romana !!, 


SE CONFIRMA ESTA INTERPRETACIÓN 


184, Tal combinación de expresiones de acción de gracias 
con términos técnicos de la acción sacrifical aparece econ 
especial relieve en el segundo trozo de la eucaristía que se cita 


mediante un ergo, que tiene el mismo sentido: oramus ergo te Do- 
mine. 

8 Véase más arriba 1, 21s 2265, 

2 Cf. más arriba 128 con la nota 23. 

10 Cf. la liturgia de San Basilio en su forma originaria, anterior 
a San Basilio (más arriba 149 83), También en la anáfora de San 
Marcos la acción de gracias, según los fragmentos del siglo rv, muy 
pronto se convierte en ofrecimiento: ...'Inow Aprotod, dt 00 90!... adya: 
protobvtes TI Dosia» Ty» AoyixY», Tv dvaiparroy harpelay Taútyv. (QUASTEN, 
Mon., 44s; BRIGHMAN, 126 165). En la liturgla galicana se en- 
cuentra el pensamiento del sacrificio, p. ej., en dos prefacios do- 
minicales del Missale Gothicum (MURATOR1, 11, 648s 652), docu- 
mento en que el prefacio generalmente se llama immolatio, así 
como en la misa mozárabe tiene el nombre de illatio, 

11 Un prefacio de Navidad que se encuentra en el Leoniano, así 
como en los sacramentarios gelasianos (MOHLBERG, Nn. 27: cf. las 
referencias p. 293), empieza así: VD. Tuae laudis hostiam immo- 
lantes, a continuación se mencionan las figuras del Antiguo Tes- 
tamento, y se explica cómo han encontrado su cumplimiento en 
el sacrificio de Navidad. Para más ejemplos del Leonlano véase 
MURATORI, 1, 303 (n. xxIv) 403; cf. también más arriba 143. Además 
presenta €l Leoniano una fórmula de transición al Sanctus, que 
reza (en las fiestas de mártires: .., quorum gloriam hodterna die 
recolentes) hostias tibi laudis offerimus, cum angelis, eto. (MURA- 
TORI, 1, 296; 1, 332 392); O: ... hostias tibi laudis ojferimus. Per 
(L. O., 336 391 396 397): o también; .., hostias tibi laudis ofjerimus, 
etcétera (1. c., 318). 
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en los fragmentos arrianos *?, y que presenta asonancias evi- 
dentes a nuestro Te igitur: 


Dignum et iustum est... (sigue da narración de la obra de 
la redención). Cuíus benignitatis agere gratias tuae tantae 
magnanimitati quibusque laudibus nec sufficere possumus, 
petentes de tua magna et flexibili pietate accepto ferre sa- 
crificium istud, quod tibi offerimáy stantes ante conspectum 
tuae divina pictatis, par lesum Christum Dominum et Deum 
nostrum, qn"r quem petimus et rogamus, 


Con el Te igitur, o sea con la súplica de aceptación, se 
vuelve, por lo tanto, de un modo más resuelto y refiriéndose 
en concreto a los dones presentes, a las mismas ideas inicia- 
das ya en el prefacio. 


EL TÍTULO DE DIOS Y LA FÓRMULA 
DEL MEDIADOR 


185. A esta reanudación del mismo tema después de la 
pausa del Sanctus obedece el volver a invocar a Dios y el ex- 
presar de nuevo la mediación de Cristo. El título que en esta 
oración se da a Dios es más sencillo; no es el de tres miem- 
bros, como en el prefacio, sino que el Te igitur se contenta 
con el segundo, cambiando el epíteto: clementissime Pater 
en vez de sancte Pater. Esta invocación llena de confianza, 
que difícilmente se encuentra en otras oraciones, la inspira 
seguramente la proximidad del misterio, lleno de gracia 1. 
En la fórmula de mediación es de notar que no va al final 
de la oración o de una de sus partes, como de ordinario, sino 
al principio, completando, evidentemente, el sentido del ro- 
gamus ac petimus, es decir, nosotros presentamos nuestras 
súplicas ante el trono de Dios pcr medio de nuestro abogado 
y mediador, Jesucristo. Tan viva está todavía la conciencia 
de la unión de los fieles con Jesucristo glorificado, que, sin 
necesidad de una fórmula final, entra a formar parte de la 
oración. 


ASONANCIAS A UNA S«EPÍCLESIS» 


186. El ruego de que Dios se digne aceptar nuestra ofren- 
da es da forma discreta y respetuosa del ofrecimiento, expre- 
sado también en la palabra supplices y en la profunda incli- 
nación que la acompaña. Los dones no están todavía consa- 
grados, pero sabemos que tanto su aceptación como su consa- 
eración depende de El; por eso decimos uti accepta habeas 


12 (G. Mercarr, Antiche reliquie liturgiche (Roma 1902) 52s. 

13 Cf. el relato de la institución : elevatis oculis in caelum ad te, 
Deum Patrem suum omnipotentem. El nombre de Padre es muy raro 
en la liturgia romana más antigua. Sólo aisladamente se encuentra 
en el Leoniano (MURATORI, 1, 304s 320 447). 
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et benedicas. En «el ruego de que Dios bendiga las ofrendas 
ya está realmente incluída la petición de la transubstancia- 
ción. Así participa del carácter de la epíclesis, como tantas 
otras fórmulas de la secreta !* Este carácter de epíciosis 
volverá a aparecer, con mayor intensidad y expresado más 
detenidamente, en el Quam oblationem. Es significativo que 
en la liturgia de San Pedro, de los georgianos, que se ¿nuda 
en la traducción del canon romano, hecha allá por el sig. Y, 


se encuentre intercalada en este pasaje una verdadera epi- 
clesis 15, 


LAS EXPRESIONES REFERENTES 
A LAS OFRENDAS 


187. Los dones se nombran con tres distintos nombres: 
haec dona, haec munera, haec sancta sacrificia illibecta No 
es necesario pararse demasiado en esta triple denorrina- 
ción *f, Las tres expresiones se encuentran también en las 
secretas, donde se emplean para designar una misma cosa, 
los dones materiales. En nuestro pasaje se ponen reunidas 
para reforzar la expresión, obedeciendo a una ley de extilo 
que aparece tambien en otros sitios del canon. La gradación 
es clara: con la pa:abra dona se designan los dones como ta- 
les, O sea como regalos que cambian entre sí los hombres 1”; 


14 Véase más arriba 98s. Cf. también más arriba 68ss. 

15 H. W. CoDrIMiswy (The lituroy of S. Peter: IQF 30 [Múns- 
ter 1936] 158), que triw"nce el texto georglano como sigue: NOUS NOUS 
prosternons et te p"ions de recevoir et de bénir ces dons qui sont a 
toi et d'envoyer ton Esprit-Saint sur ces dons ici presents et sur ce 
sacrifice, pourque tu lPacceptes avec bienvetllunce, que nous t'of- 
frons d'abord... La opinión de A, Baumstark (MOHLBEUP.G-BAUMSTARK, 
Die dlteste erreichiare Gestalt, 33*) de que esta gpiclesis se debía 
considerar como una parte perdida del texto romano primitivo, ya 
no se puede defender. Al contrario, se trata de una añadidura 
posterior, como se ve, por cierto, por el modo poco hábil de inter- 
calar, que se debe a influencias egipcias y que falta en el texto grie- 
go de la liturgia de Yan Pedro (CODRINGTON, 47s 182). La idea obvia 
de que Dios bendice por el Espíritu Santo los dones (ut haec spi- 
ritu tuo benedicas) la encuentra también Foro Diácono (De ac- 
tione mtss., €. 44: PL 119, 44) expresada vor el canon romano (Bor- 
Te, Le canon, 522). 

16 BRINKTRINE (Die hl. Messe, 176), refiriéndose a Ordo Rom. 1 
(n. 48), la explica de las tres oblatas que se colocaban sobre el cor- 
poral de cada uno de los presbiteros cardenales que consagraban 
con el papa, que ciertamente no es el único testimonio del sim- 
bolismo de número tres; cf. más arriba 48 con la nota 15. Otra in- 
terpretación en E. Pererson (Dona, munera, sacrificia; *Eoh, Li- 
turg.», 468 [19321 75-7), que llama la atención sobre el paralelismo 
con la liturgia de San Marcos (BRIGHTMAN, 129, lín. 203), donde se 
pide que Dios reciba las volar, Tpozpopat, edyaptotÍpra; evyaprotrpra 
(= dona) son ofrendas por los difuntos, rpocueopat (= Munera) para 
los vivos y Úuvola: ( = sacrificia) las oblaciones que se consagran. 

17 Característica para el hecho de que la idea del sacrificio de 
la Iglesia iba perdiendo terreno paulatinamente ante la exclusiva 
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la expresión munera significa una prestación exigida por las 
leyes para determinados fines, un servicio público *3; sacri- 
ficta, finalmente, son los dones sagrados dedicados a Dios !*. 


LA PROBABLE FORMA PRIMITIVA 


188. No es improbable que en el canon romano de fines 
del siglo 1v, a esta súplica de aceptación siguiese inmediata- 
mer.ve :a oración Quam oblationem y la consagración 2%. Esta 
trayectoria ba quedado interrumpida con la inclusión de las 
súp"eis Intercesoras. 


ke e e e € eo 


atencion que se prestaba al sacrificio de Cristo (cf. más arriba l, 
121) 38 la circunstancia de que INOCENCIO III (De s. alt. mysterio, 
111, 3 PL 217, 841 3) no interpreta la palabra dona de las ofren- 
das que nosotros presentemos a Dios, sino del regnio que Dios hace 
a nosotros en su Hijo (al que corresponde la int:*s.»retación de mu- 
nera y sacrificia como la prestación de Judas y de los judíos). Esta 
interpretación se repite en los comentarios posteriores, Llama la 
atención que aun EISENHOFER (1, 173) toma los Gona como «dona- 
tivos de Dios». 

18 Para la equiparación de munus con Asrovpyic como prestación 
pública en sentido profano como religioso, cf. O. CaskL, hettoupyia 
munus («Criens ahristianus», 3, 1,12 serie, 7 [1232] 289-302>; 
H, FRaNz, Zu Asttovpyia — munus (JL 13 [1935] 181-285). 

19 Para sacrificium como denominación de los denes materiales, 
cf. más arriba 98. La expresión sancta sacrificia ioata no se re- 
fiere necesariamente a la consagración ya hecha, como tampoco la 
expresión sanctum sacrificium, inmaculatam hos:taum (= sacri- 
ficio de Melquisedec) nada tiene que ver con una santificación sacra- 
mental. Illibata expresa sencillamente la integridad natural, que 
desde siempre se tia exigido para las victimas; cf. BATIFFOL, Le- 
cors, 238. Con todo, es natural que el pensamiento en la consagra- 
ción que acaba de realizarse haya influído a que se subrayase tan 
fuertemente el momento de la santidad. Cf. p. ej., GIHR, 545. 

20 Cf, más arriba I, 68 21, Entonces, por cierto, hay que suponer 
que la súplica de aceptación contenía sólo el accepta habeas, ya 
que el ruego por la bendición se expresa con gran insistencia en el 
Quam oblationem. Efectivamente, falta et benedicas en el sacra- 
mentario de Gellone (Botrr, 32, aparato crítico), lo cual más bien 
parece secundario. 

21 La conciencia de que con in primis empieza algo nuevo, se 
mantuvo viva aún más tarde, Cf., p. ej., en Ebner, 16, la reproduc- 
ción del principio del canon del cód. 2247 de Bolonia (s. xt): in pri- 
mis tiene la misma inicial que Memento y Communicantes. HuGo DE 
S. CHER (+ 1263) (Tract. super missam [ed. SóLcH, 27]) hace empe- 
zar con el in primis la segunda parte de las once en que divide el 
canon, ; 
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Oraciones intercesoras 


SU SITIO PRIMITIVO 


189. A fines del siglo v, las oraciones intercesoras empe- 
zaron en Roma a incorporarse a la suprema oración eucaris- 
tica, como se había hecho en Oriente ya al principio de este 
siglo ?, 

En la relación de San Justino vimos que tales oraciones 
iban unidas a la celebración eucarística ?, pero no como par- 
te de la oración eucarística, sino como final de las leccio- 
nes ?, En este mismo sitio hemos encontrado luego, es decir, 
hasta casi la actualidad, la oración común de la Iglesia, aun- 
que muy reducida y cambiada desde hace muchos siglos ?, 
Tal reducción obedecía a que la parte principal de la oración 
intercesora había sido trasladada al mismo canon, tanto uf 
la liturgla romana como en las otras. A esta evolución se re- 
sistieron únicamente las liturgias galicanas, que dejaron: 
siempre fuera del santuario de la oración eucarística a estas 
oraciones intercesoras. En la misa mozárabe las encontramos 
aún actualmente entre la preparación de las ofrendas. 

190. En la misa romana, las interceslones tales como las 
conocemos hoy se reorganizaron durante el siglo v entre el 
Sanctus y el Quam oblationem, algo más tarde se metió des- 
pués de la consagración también la conmemoración de los 
difuntos. 


ORACIONES INTERCESORAS DEL CANON Y LAS 
ORACICNES SOLEMNES DEL VIERNES SANTO 


191. Si las orationes sollemnes del Viernes Santo repre- 
sentan, efectivamente, la oración común de la Iglesia tal co- 


1 Cf. más arriba 1, 66. 

2 Cf. más arriba, 1, 19, Tales oraciones intercesoras nombrando 
personas determinadas debieron estar unidas con los sacrificios ya 
en el culto judío del templo; cf. 1 Mac 12,11. 

3 Ciertamente, describe San Justino la oración eucarística (Apo- 
log., L, 67, 5) como zlyds úpolws xa! edyapistias. Comparando este pasaje 
con I, 65, 3, las euyaí más bien han de entenderse como resumen de 
alvos xo: Boca, que se mencionan en último lugar antes de la «bya 
pustia, Además, la Eucaristía de San Justino seguramente conte- 
nía una oración por una comunión fructífera; cf. más arriba 1, 
38 41. La opinión sostenida por BAUMSTARK (JL 1 [1931] 6) de que 
en San Justino hay que suponer una oración intercesora dentro 
de la oración eucarística, a la vista de otros hechos, no se puede 
sostener. 

4 Cf. más arriba I, 619ss. 
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mo se decía en la liturgia romana primitiva $, salta a la vista 
el fuerte contraste que existe entre las intercesiones primi- 
tivas y la nueva estructura que han recibido en el canon. El 
que su redacción tuviera que ser más breve, se explica, pero 
de aquella primera serie de intenciones no se conservó en la 
oración intercesora del canon más que el ruego pro Ecclesta 
sancta Det, pro beatissimo papa nostro y pro omnibus epis- 
copis. Este último, a decir verdad, sólo ien los textos más re- 
cientes; en cambio, la oración por la Iglesia mantiene en el 
canon todavía mejor las características de su primer modelo 
al pedir en ambas redacciones por la paz, la protección y 
unidad toto orbe terrarum. La razón parece ser que, según 
nos dice Inoceneio 1, dentro del canon sólo se trataba de leer 
los nombres; es decir, la conmemoración. Antes que una fór- 
mula de oración, fué un memento, ya que la oración común 
de la Iglesia seguía rezándose Además, parece que la oración 
por el emperador tenía realmente en el siglo v su sitio en 
este pasaje * En cuanto a la oración de los catecúmenos, 
como éstos eran ya pocos, no parecía oportuno incorporarla 
al canon ”, La oración por los herejes, judíos y paganos, que 
en comparación con las otras diturgias, era una costumbre 
particular de Roma, quedó por lo mismo limitada a las ora- 
tiones sollemnes, 


ORACIONES SOLEMNES Y «DEPRECATIO GELASII> 


192. Estas últimas parece que se suprimieron en el cul- 
to ordinario cuando se encontró el poderlas suplir por las 
letanías de los kiries *. La deprecatio Gelasit, que al parecer 
le sucedía, comprende efectivamente en sus 17 súplicas to- 
das las nueve intenciones indicadas en las orationes sollem- 
nes?. 


INTENCIONES PARTICULARES Y ORACIÓN 
POR LA IGLESIA 


193. En el canon no debían nombrarse más que los nom- 
bres, acompañados a lo sumo de unas pocas palabras. Para 
ello ha de servir el Memento, con una sobria mención previa 
de la Iglesia y sus pastores que comienza con el in primis. 


5 Cf. más arriba I, 620. 

6 Cf. más arriba 1, 67, final. 

7 Desde luego, siempre may que contar con que se suprimió sólo 
pS tarde, así como sólo más tarde se dejó de rezar por el empe- 
rador. 

8 Cf. más arriba' I, 428. 

% También la súplica ut cunctis mundum purget erroribus, ete., 
se encuentra allí; véanse arriba, en I, 429, los números vIII IX. En 
el mismo canon se expresa al final del Memento (pro spe salutis 
tncolumitatis suae), y, si se daba el caso, se repetía en el Aance igilur. 
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Algo más tarde brotó de la misma raíz el Communicantes, 
y, finalmente, se colocó a su lado, como pieza independiente, 
el Hanc igitur. Una vez que habían encontrado cabida en el 
íntimo santuario de la liturgia las legítimas aspiraciones del 
individuo, era justo que a la cabeza de todos los demás nom- 
bres e intenciones estuviese el de la comunidad cristiana. Si 
el sacrificio que con humildad ofrecemos a Dios va a atraer 
sobre nosotros la misericordia y la gracia divinas, parece na- 
tural que se beneficie de ella ante todo la santa Iglesia ca- 
tólica. 


194. La oración por la Iglesia era una cosa querida para 
los cristianos de los primeros tiempos. Conocidas son las. ora- 
ciones de la Didajé (c. 9,4; 10,5), y cuando el obispo Policar- 
po de Esmirna (155-156) al ser detenido pedía un poco de 
tiempo para orar, fué para rezar en voz alta por todos los 
que él había conocido y «por toda la Iglesia católica, exten.- 
dida por el orbe» *% Otro obispo mártir, San Fructuoso de 
Tarragona (+ 259), en el momento de subir a la hoguera, 
respondió con voz firme a un cristiano que se le encomendaba 
a sus oraciones; «Yo tengo que orar por toda la Iglesia de 
Oriente y Occidente» 11, 


COMENTARIO A LA ORACIÓN POR LA IGLESIA 


195. Al nombrar la Iglesia se le dan sólo dos atributos, 
pero en ellos resplandece toda su gloria; la Iglesia es santa, 
pues es la congregación de los que fueron santificados en el 
agua y el Espíritu Santo. Sancta es el epíteto que desde los 
primeros tiempos va unido ordinariamente al mombre de ¡a 
Iglesia. Y también es católica, pues por los designios miseri- 
cordiosos de Dios la Iglesia está destinada para todos los pue- 
blos, y con *'egíitimo orgullo se podía decir ya entonces cuan- 
do se introdujo esta palabra en el canon que estaba extendi- 
da realmente por todos los pueblos, toto orbe: terrarum; ex- 
presión con que se explica el epíteto catholica 12, Lo que para 
ella pedimos en todo el mundo «es la paz (pacificare) o, ex- 
presado de un modo negativo, la protección contra los peli- 


10 Martyrium -Polycarpi, c. 8, 1; cf. 5, 1. 
11 RUINART, Acta martyrum (Ratisbona 1859) 266. Cf. G. VILLA- 
pa, Historia ecl. de España, I, 12 p. 2575. 

. 12 El uso de esta fórmula en la liturgia está atestiguado en el 
siglo ry por OPTATO DE MILEVI, Contra Parmen., 11, 12: CSEL 26, 47: 
offerre vos dicitis Deo pro una Ecclesia, quae sit in toto terrarum 
orbe diffusa. Con estas palabras atestigua Optato que los donatis- 
tas, después de su separación de la Iglesia el año 312, conservaban 
esta oración. Es posible que en el canon estas palabras se deban a 
la circunstancia de que la, expresión catholica iba perdiendo su sen- 
tido primitivo a partir dél siglo 1v al emplearlo para distinguir log 
fieles de los herejes (BortE, Le canon, 54). 
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eros que la amenazan (custodire), para que el fermento de 
la virtud divina que habita en ella pueda penetrar en todas 
las capas de la humanidad y la Iglesia producir frutos abun- 
dantes. Para ella misma, siguiendo el ejemplo de Nuestro 
Señor (Jn. 17,21), pedimos, ante todo, la unidad; que Dios la 
preserve del cisma y de la herejía, que permanezca unida 
por el amor, el vínculo de unión de la gran familia de Dios 


fadunare) y que cl mismo Espíritu divino la dirija y gobierne 
(regere) 3, 


FI, MEMENTO POR EL PAPA Y EL OBISPO 


196. Es natural que a continuación se nombren aquellos 
por medio de los que «el Espiritu de Dios gobierna la Iglesia 
y que vigilan para que se conserve unida como comunidad 
visible. También en otras liturgias encontramos muy pronto 
después de la Iglesia los nombres de los que representan su 
cabeza visible en los respectivos ritos **. Con frecuencia se 
-nombra sólo el obispo propio. En el canon romano no se en- 
cuentran en este sitio como texto tradicional más que las 
palabras una cum famulo tuo papa nostro illo**, a las que 
sigue el Memento, oración que fuera de Roma la amplifi- 
caron de diversos modos. El término papa todavía en el si- 
glo vr podía significar en el imperio de los francos a un sim- 
ple obispo *$; por esto se le añaden palabras aclaratorias, que 


13 Este ruego está atestiguado por el papa Vicio (+ 595), EP. 
ad Justin., Cc. 2: CSEL 35, 348: omnes pontifices antiqua in offe- 
rendo sacrificio traditione deposcimus, exorantes, ut catnolicam fi- 
dem adunore, reyere Dominus et custodire toto orbe dignetur. 

14 En Antioquía se prevé en el siglo rv que el patriarca, como ce- 
lebrante, después de la primera súplica por la Iglesia se nombre a sí 
mismo (Const. Ap., VIII, 12, 41 [QUASTEN, Mon., 2251): “Eu toapaxa- 
hodnév dz xal brzp TAC Tv. he TOD TPOSPEPOYTÓS Got OUOSVÍAS %0l UTEP TAYTAG Tod 
rps3fotepiov. En la anáfora de Santiago, del siglo vi, se nombran 
en este lugar «nuestros patriarcas N. N.» (RÚCKER, 245; Cí. BRIGHT- 
MAN, 895). La semejanza de estas oraciones intercesoras (sobre todo 
si se las considera juntamente cor: la leianía diaconal) con la fór- 
mula romana sirvió a P. Drews para sí teoría sobre el canon; 
cí. FORTESCUE, 157s 329. ) 

15 BOTTE, Le canon, 33. Algunos de los manuscritas más antiguos 
tienen beatissimo famulo tuo. Este puede ser el texio primitivo. 
Cf. BRINKTRINE, 178. Dix (The shapz o tha líturgy, 501> quisiera 
uni» la expresión en cuestión con el Memento: Una cum famulo 
tuo... memento Domine. Prescindierdo de las «ificultades estilísticas 
2o tal suposición, que no está apoyada por nión domimento, no 
lo favorece el que entonces la mención del papa tendría que consi- 
derarse como secundaria. 

16 Say GREGORIO DE Tours, Hist. Franc., 11, 27: PL 71, 223 A. 
Por otra parte, ya en el concilio de Toledo del año 400 se llama al 
sumo pontífice papa (P. BatTIrFOL, Papa, sedes apostolica, apostola- 
tus: «Rivista di Archeologia Cristiana», 2 [1925] 99-116, esp. 102; 
To.. Lecons, 241s; cf. H. LECLERCQ, Papa: DACL 13 [19371 1097-1111). 
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se refieren inequívocamente al papa romano?*”. Desde el si- 
elo vr se va haciendo norma general el nombrar siempre al 
oapa. En Milán y Ravena existia esta costumbre por el año 
300 18. En el 519 nos hablan de ella dos obispos del Epiro !?. 
En el año 529, a petición de San Cesáreo de Arlés, queda pres- 
trita por el concilio de Vaison para el territorio de su juris- 
dicción 2%. El papa Pelagio (+ 561) pide a los obispos de Tos- 
cana que recen por él en la misa: quomodo vos ab universi 
orbis communione separatos esse non creditis, si mei inter 
sacra mystería secundum consuetudinem nominis memo- 
riam reticetis? 21. Hasta en Constantinopla se leía por el si- 
glo vi en los dípticos el nombre del papa, y desde Justiniano, 
incluso en primer lugar ?2?, 


197. Hasta el siglo xi se nombra con frecuencia sólo el 
papa, sobre todo en los manuscritos italianos ?3, pero a 10 
largo no podía faltar la mención del obispo en las iglesias 
fuera de Roma; efectivamente, se encuentra cada vez con 
más frecuencia en la siguiente redacción: et antistite nostro 
illo 24, El complemento ulterior et omnibus orthodoxis atque 
catholicae et apostolicae fidei cultoribus aparece en esta mis- 
ma redacción, o también algo abreviada, por vez primera 
fuera de Roma, en las Galias 25, por cierto en una época bien 
antigua ?8. 


17 Así en el misal irlandés de Stowe (de hacia el 800): sediís 
apostolicae episcopo (EBNER, 398). 

18 ENoDIo, Libellus de synodo, e. 71: CSEL 6, 311; E. BISHOP. 
The diptychs E de CONNOLLY, The liturgical homilies 07 
Varsai) 113, nota 2 

19 HORMISDAS, Ep. 59, 2: CSEL 35, 672: nullius nomen obnoxium 
religionis est recitatum nisi tantum beatituainas vestrae. 

20 Can. 4 (Mansr, VII, 727): Et hoc nobis iustum visum est, 
ut:nomen domini papae, quicumque sedis apostolicae praejuent, in 
nostris ecclesiis recitetur. 

21 PELAGIO 1, Ep. 5: PL 69, 398 C. 

22 BISHOP, 1. C., 111, 104; nota 1. 

23 HENER, 3958. 

24 Así en algunos de los manuscritos más antiguos. Los manus- 
critcs del Gelasiano antiguo (primera mitad del siglo vir) tienen : 
et antistite nostro illo cpiscopo (BoTTE, 32), También se encuentra 
mencionado el nombre del abad; así, p. ej., MBNER, 100 163 302; a 
veces sin mencionar además el obispo; Cf. FraLa, 1925 210; MARTE- 
NE, 1, 4, 8, 7 (I, 403 D). El obispo resp. el papa dice en lugar de la 
fórmula común: me indigno famulo (EISENHOFER, 11, 175). 

25 [BBISHOP, Liturgica historica, 82. 

26 En el misal de Bobbio (de hacia el 700): una cum devotissimo 
jamulo tuo ill. papa nostro sedis apostolicae et antistite nostru et 
omnibus orthodoxis atque catholicae fidei cultoribus (LOweE, The 
Bobbio missal [HBS 583 n. 11; Muratort, 11, 777) —<«Eph. Liturg. » 
(61, [19471 2815) dan cuenta de uN estudio de B. CAPELLE, El omnibus 
orthodoxis atque catholicae fidei cultoribus: «Miscellanea hist. Alb. 
de Mayer», 1 (Lovaina 1946) 137-150. Capelle defiende la tesis de 
que este pasaje pertenecia al texto primitivo del canon, pero fué 
suprimido en Roma por San Gregorio Magno. 


814 TR. 11, P. IL, SEC. 11.—ACANON ACTIONIS)» 


FINAL DEL «TE IGITUR> 


198. ¿A quién se refiere la palabra orthodoxri? Bien pue- 
de significar simplemente la totalidad de los cristianos cató- 
licos que profesan la verdadera fe ??. Conforme a la norma 
estilistica, seguida con frecuencia en el canon, de emplear 
expresiones de varios miembros, se parafrasea otra vez el mis- 
mo concepto mediante su equivalente catholicae et apostoli- 
cae fidei cultoribus, con la única diferencia de que en estas 
palabras se Wide directamente a los que fomentan la fe ca- 
tólica y «apostólica **, confesándola de una manera espe- 
cial” Los primeros fidei cultoribus son, naturalmente, los 
pastores de la Iglesia, y a favor de esta interpretación está, 
la construcción gramatical, que con el una cum que abraza 
todavía a estas palabras unléndolas con lo que precede: la 
santa Iglesia. El sentido es, pues: «Dios proteja a la Iglesia 
(formada por la totalidad de los fieles) en unión con el papa 
y con todos los que como pastores ortodoxos participan en su 
dirección» 3% En una época más tardia el Micrologus combate 
esta expresión como superfiua, dando, con poco fundamento, 
la razón de que se sigue inmediatamente con el Memento ?*1. 


27 Orthodozxus, en contraposición a haereticus, p. ej., en San JE- 
RóÓNIMO (ED. 17, 2).—BOTTE (Le canon, 32) registra también una vez 
la variante orthodoxrae (como epíteto de fidei); sin embargo, debió 
ocurrir un error en la cita del manuscrito, pues MOHLBERG, N, 1550, 
tiene orthodoxis. 

28 La expresión es corriente en el siglo v. San GELASIO, Ep. 43 
TN 472): el papa se llama minister catholicae et apostolicae 
idei. 

29 San CIPRIANO, EP. 67, 6: CSEL 3, 740, lín. 11: fidei cultor ac 
defensor veritatis (de un obispo). Con un acento de satisfacción, en 
una inscripción a la entrada de la basílica de los Santos Juan y 
Pablo: Quis tantas Christo venerandas conarait aedes, Si quaeris: 
cultor Pámmachius fidel, En este lugar es cierto que no designa a 
un obispo. BRINKTRINE (Die hl. Messe, 176) llama la atención sobre 
la expresión paralela cultor Dei, 2 Mac 1,19; Is (lea Jn) 9,31, Una 
inscripción mauritana del siglo ni usa cultor verbi para designa: 
a un cristiano (C. M, KAUFMANN, Handbuch der altchristiichen Epi- 
graphik [Friburgo 1917] 127). 

30 Cf. CaAPELLE (1. C.), que llama la atención sobre la tautología 
que resultaría en la otra suposición. Por lo demás, debió de ser 
costumbre en el siglo v en Roma y en otros sitios el nombrar por 
gu nombre a los obispos de las metrópolis, conforme se desprende 
de una carta de San León Magno al patriarca de Constantinopla 
(Ep. 80, 3: PL 54, 9145), Cf. KENNEDY, The Saints, 24; DUCHESNE, 
Les origines, 190. De tentativas de volver a tal práctica se habla 
otra vez en el siglo xI; Cf. MARTENE, 1, 4, 8, 8 (I, 403 E). La Missa 
Illyrica, perteneciente a esta época, parece interpretar la fórmula 
en este sentido al darle la siguiente redacción: el pro Omnibus or- 
thodoxis atque apostolicae fidei cultoribus, pontijiCibus eb abbati- 
bus, gubernatoribus et rectoribus Ecclesiae sancte Dei, et pro omni 
populo sancto Dei (MARTENE, 1, 4, IV [I, 513 C]). 

31 BERNOLDO DE CONSTANZA, Micrologus, €. 13: PI 161, 985. La 
argumentación de Bernoldo no es acertada, porque en el Memento 
se reza sólo por los oferentes y los asistentes, mientras que en este 
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LA ORACIÓN POR EL EMPERADOR Y EL REY, 
HASTA EL SIGLO XIII 


199. El no hacer en la liturgia de la misa conmemoración 
alguna de los gobernantes temporales, por los que San Pa- 
blo mandaba orar con tanta insistencia, y esto ¡en los días 
de un Nerón! (1 Tim 2,2), se explica, si tenemos en cuenta 
que en la época de que datan los textos más antiguos el papa 
era ya de hecho también señor temporal del territorio que 
más tarde formaría los Estados de la Iglesia. Ya no quedaban 
apenas huellas del imperio romano oriental *2. En los siglos 
anteriores, sin embargo, la oración por el emperador se in- 
cluía evidentemente en el canon ?*. La redacción milanesa 
del canon romano, que representa probablemente el texto an- 
terior a San Gregorio Magno 3*, conserva todavía la oración 
por el soberano 35, que se encuentra también aisladamente en 
algunos documentos antiguos *$. Cuando el año 800 se renovó 
el imperio romano, ya no se rezó por el emperador en el ca- 
non, sino en algunos casos particulares ?*?, Hacia el siglo x1 


lugar se ruega por los fieles de la Iglesia universal; así también 
H. MÉNarp, PL 78, 275 B. El sacramentario Rossiano (siglo x) (ed. 
BRINKTRINE [Friburgo 19301 p. 74) añade en el Memento de los vi- 
vos, después de famularum tuarum, expresamente omnium videli- 
cet catholicorum. 

22 Cf., sin embargo, BIEHL, Das liturgische Gebet fiir Kaiser und 
Reich, 54 55s., acerca de la conmemoración del emperador bizantl- 
no en la liturgia romana de los Siglos VIII y rx. a 

33 Cf. más arriba 1, 68 67 final. También 'TERTULIANO (APOol., C. 39, 
3 [«Floril, patr.», 6, 1101) atestigua la oración común pro imperato- 
ribus. Cf. J. LorTZ, Tertullian als Apologet (Miúnster 1927) 292s. 

34 Cí. P. LryaY, Ambrosien (Rit): DACL 1, 1421. 

$5 Ein el sacramentario de Biasca (s3. 1x-x): cum famulo tuo et 
sacerdote tuo pontifice nostro illo et famula tua imveratore illo re- 
gibusque nostris cum coniugibus et prole, sed et omnibus orthodo- 
xis (EBNER, 77); A. RarTi-M. MAGISTRETTI, Missale Ambrosianum du- 
plex (Milán 1913) 415. Cf, una redacción parecida en el manuscrito 
reproducido por J, PAMELIUS, Liturgica Latina, 1 (Colonia 1571) 301: 
et famulo tuo N. imperatore sed et regibus. El plural recuerda la 
oración de la misa pro regibus, atestiguada en Milán por San Am- 
brosio (cf. más arriba I, 66). Por esto no es necesario pensar en los 
soberanos de los imperios carolingios después de la división del 843, 
como lo hace BI2HL, 57. Un manuscrito ambrosiano, reproducido en 
MURATOR1, 1, 131, no dice más que et famulo tuo (illo, imperatore. 
Esta cenmemoración sencilla del emperador se encuentra todavía en 
el misal milanés del 1751, pero desde luego ya no en el de 1902 
(RATTIAMAGISTRETTI, 240). La opinión de que en la conmemoración 
milanesa del emperador se trata de una costumbre tomada de Ro- 
ma, se encuentra también en KENNEDY, The saints, 21, 48 189. Ba- 
TIFFOL (Lecons, 242, nota 2) demuestra con textos del Leoniano la 
grande estima que tenían los cristianos hacia el final de la anti. 
giledad de la oración por el imperio romano, 

36 BIEHL, 535. 

37 Conforme demuestra su correspondencia con Bizancio (MGH, 
Ep. Karol. Aevi, V, 387), el emperador Ludovico II parece suponer 
que se leía su nombre inter sacra mysteria, inter sancta sacrijicta, 
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se menciona otra vez con más frecuencia al emperador ?8, 
pero pronto la oración por el imperio tuvo que pasar por la 
crítica situación creada por las guerras de las investiduras, 
como se ve hasta en los códices por las raspaduras y enmien- 
das en el texto del canon **. Con todo, por lo general se si- 
guió conservando. Los comentaristas hablan de ella después 
del siglo x11 como de una cosa natural t%, La fórmula rezaba: 
et imperatore nostro, o con el mismo sentido: ef rege nos- 
tro 11, Posteriormente, se nombran juntos el emperador y el 
rey, o algo más tarde se menciona sólo al rey, reflejo de la 
desintegración del imperio y de los crecientes nacionalis- 
mos +2, 


LOS USOS ACTUALES 


200. El Missale secundum usum Romanae Curiae, del si- 
glo xtrr, nacido en una atmósfera de luchas político-eclesiás- 
ticas, vuelve a limitarse a la conmemoración del papa y el 
obispo *?, Por su influjo y con el misal de Pío V, basado en 
aquél, se suprimió generalmente la conmemoración del sobera- 
no tt, Sólo por vía de privilegio se volvió a introducir desde 
muy temprano en España 45, y a partir del año 1761, en Aus- 
ría 8, La introducción de la conmemoración con la palabra 


y seguramente no sólo en la Iglesia griega, cf. BieHL, 553. Con todo, 
se trata de una rara excepción si encontramos el ncmbre del 
emperador antes del siglo x en los sacramentarios; como, p. €j., en 
el Cod. Eligii (PL 78, 26: et rege nostro ill.). Los comentaristas de 
la misa no lo mencionan hasta BoNIzo DE Surri (+ hacia 1095) 
(BreHL, 4855). 

38 EBNER, 398. 

39 EBNER, 399; BIEHL, 60s. 

40 BIFHL, 49-53; SóLcH, Hugo, 893. Cf. también GUILLERMO DE 
MELITONA, Opusc, super missam ed. van Divx en «Eph. Liturg.» 
(1939) 333. 

41 Conforme explica más tarde .FEGELING DE BRAUNSCHWEIG 
(+ 148b), rer significaba constitutus in suprema dignitate laicali 
(FRANZ, 548). 

42 Así muchas veces, aunque no generalmente, también en los 
comentaristas alemanes de la baja Edad Media (BirHL, 51s 58). 
Para los otros países cf. BIrHL, 585; para España, FERRERES, 14%s. 

43 El que para ello fuera decisiva la consideración que se tenía 
para con el papa, como soberano de los Estados pontificios—co- 
mo opina SÓLCH, 90—, no parece probable; el emperador se men- 
cionaba como tal también fuera de sus territorios, Inocewcio 1II 
(De s. alt. mysterio, III, 5: PL 217, 844) observa que solamente fue- 
ra de Roma se reza también por el obispo; en cambio, pide, citan- 
do 1 Tim 2,2, la oración por el soberano temporal sin tal limitación. 

44 Esto vale para los que usaban este misal, En el misal domi- 
nicano a encuentran todavía hoy las palabras et rege nostro; cf. 
SóLCH, 91. 

45 GUÉRANGER, Institutions liturgiques, I, 454s; para el imperio 
de los francos véase l. c., 471s. 

46 BIEHL, 625. En Austria fué confirmado el privilegio por decre- 
to de la Sagrada Congregación de Ritos del 10 de febrero de 1860, 
reproducido en BIEHL, 170-173, La conmemoración de los principes 
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una cum permite únicamente añadir los mombres de los que 
están al frente de la comunidad cristiana, es decir, sólo. los 
gobernantes de un Estado cristiano *?. Por lo demás, la gran 
intención de que reine el orden político, condición necesaria 
para la vida tranquila de la Iglesia, está expresada en el pa- 
cificare que le precede. 


8. El «Memento» de los vivos 


LA FINALIDAD PRIMITIVA 


201. Según sabemos por la carta de Inocencio I, la razón 
decisiva para interrumpir en la misa romana la oración eu- 
carística e intercalar las oraciones intercesoras fué el deseo 
de leer inter mysteria sacra los nombres de los oferentes. El 
sitio destinado para ello fué la oración Memento Domine con 
el Communtcantes *. Con las mismas palabras Mvrodyct xópus 
se inserta también en las liturgias orientales una serie de 
súplicas que encomiendan a Dios distintos grupos de fieles 


siguió en uso en muchos sitios. Algunos moralistas, p. ej., todavía 
P. Scavin1 (+ 1869), hablan de una consuetudo legitima; véase Kós- 
SING, Liturgische Vorlesungen, 4711, nota 244. L. c., 468-471, rechaza 
Kóssing la tesis de A. J. BINTERIM (Uber das Gebet fiir die Kónige 
und Fursten in der katholischen Liturgie (separata de los «Denk- 
wúrdigkeiten», IV, 2 [Maguncia 18271), según la cual en el misal de 
Pío V no se puso una rúbrica especial acerca de la conmemoración 
del soberano fuera de los Estados pontificios porque se suponía tal 
conmemoración como cosa muy natural. En un decreto del 20 de 
febrero de 1862, la Sagrada Congregación de Ritos insistié en que 
a los príncipes católicos de cada territorio no se los podía nombrar 
en el canon sino en virtud de un indulto especial (GIHR, 550, nota 2). 
(No se encuentra en las colecciones oficiales.) 

47 Por lo demás. también en este caso se eligieron otras fórmu- 
la23. El sacramentario del siglo x editado por U. CHEVALIER (Sucra- 
mentaire et Martyrologe de l'abbaye de S.-Remy: «Bibliothéque 1- 
turgique», 2 [París 19007) sigue después de nombrar el obispo: Me- 
mento Domine famulo tuo rege nostro ill, Memento Domme fa- 
mulorum famularumque tuarum... (344). La misma solución se en- 
cuentra ya hacia 800 en el sacramentario de Angulema y, como afñia- 
didura más reciente, en el Vat. Reg. 3186 (Bortr, Le canon, 32, apa- 
rato crítico). Un ejemplo del siglo x1I véase en EbnEr, 183. 


1 Habremos de ocuparnos de las estrechas relaciones que median 
entre estas dos fórmulas; se manifiestan: ya por la circunstancia de 
que sólo al final de la segunda se encuentra el Per Christum. Por 
otra parte, de ahí no se puede sacar la conclusión de que también 
el Te igitur entre a formar una única oración con las dos mencio- 
nadas, alegando que le falta igualmente el Per Christum como fór- 
mula final; le falta al final porque.la tiene al principio. 


818 TR. 11, P. 11, SEC. H.—ACANON ACTIONISD 


o o 5 __ —«-<móq 22 2 0 gg sq — o o a a — 


y están en relación con la lectura de los nombres de los díp- 
ticos ?. 


LOS DÍPTICOS 


202. En la vida eclesiástica, sobre todo de las cristianda- 
des orientales, estos dípticos tuvieron una gran importancia 
a partir del siglo 1v*. Se trataba principalmente de los díp- 
ticos de los difuntos, aunque había también diípticos especía- 
les de los vivos, por lo menos en Constantinopla. Al parecer, 
se leían ambos ya desde comienzos del siglo vi en voz alta 
durante Jus súplicas que seguían a la consagración t. Sabe- 
m10s que los diTTU/A TV xexotnvevoyy contenían, según una nor- 
ma fijada con minuciosidad, los nombres de personajes iín- 
fluyentes en la vida pública, asi eclesiásticos como civiles, 
precedidos de una lista de los antiguos obispos de la ciudad 
imperial $. La introducción o la eliminación de un nombre 
fué algunas veces causa de serios disturbios populares, como 
ocurrió cuando a principios del siglo v se trató del nombre 
de San Juan Crisóstomo *, pues la inclusión en los dípticos 


2 Liturgia de Jacobo (BRIGHTMAN, 55ss); liturgia de San Mar- 
cos (1. c., 1295); diturgia bizantina de San Basilio (l. c., 836; cf 409). 
En estos lugares citados entre las rúbricas se mencionan expresa- 
mente los dípticos de los que el diácono debe leer los nombres. 
Ejemplos de dípticos orientales de los siglos XII, XV y XIX véanse 
en BRIGTHMAN, 501-503 651s. 

¿ E. BisHor The diptychs, en el apéndice de CoNNOLLY, The li- 
turgical homilies of Narsai, 97-117; F, CABROL, Diptyques: DACL, 
4, 1045-1094 Strtuyov = plegado en dos, tabla doble, Servían en la 
antigúedad de agenda y se solían regalar, presentados con lujo, 
a los personajes distinguidos. En la vida eclesiástica se usaban 
estas mismas piezas de origen profano para las listas de los nom- 
bres. Las tapas estaban frecuentemente guarnecidas con planchas 
de metal precioso o marfil, llevando además adornos de relieve. 
Más de una de estas tablas preciosas de dipticos, entre las que se 
encuentran algunas que pertenecían a cónsules romanos, se em- 
plearon más tarde como tapas de libros litúrgicos, y de este modo 
se han conservado. Cf. G. ViLLaDa, Historia ecl, de España, 1, 
1,2 p., 2085; II, 2.2 p., 53. 

4 BisHop, 109ss. En otros sitios, como en las liturgias sirias, los 
dípticos se leían mientras el pueblo se daba el ósculo de la paz 
(BiswHop, 108, 111s), En los ritos sirio-orientales se leen los dípti- 
cos, es decir, el voluminoso «libro de los vivos y los difuntos», aun 
actualmente los domingos y días de fiesta por el diácono en este 
mismo sitio (BRIGHTMAN, 275-281). Sin embargo, según parece, en 
estas listas ya no entran, por regla general, los nombres de los 
miembros de la propia comunidad. En la misa bizantina, lo mis- 
mo que en el Memento de nuestra misa romana, se hace la men- 
ción de los difuntos recordando el sacerdote en silencio sus nom- 
bres (BRIGHTMAN, 388, lín. 23). 

5 Cf. el orden de los dípticos en la actual liturgia armenia 
(BRIGHTMAN, 441s), Conforme hace constar Dix (The shape of the 
liturgy, 502-504), los dípticos perdieron en Constantinopla su ca- 
rácter parroquial y, finalmente, también ei carácter de una lista 
de nombres por los que se reza, 

" 6 BISHOP, 102ss. 
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slgnificaba la comunión eclesiástica con las personas en cues- 
tJón y el reconocimiento de su ortodoxia. Por eso encontramos 
desde el siglo vi en los dípticos orientales a veces «los 318 pa- 
dres ortodoxos» de Nicea? encabezando la lista juntamente 
con «los patriarcas, profetas, apóstoles y mártires» ?. 


LECTURA DE LOS NOMBRES DE LOS OFERENTES 


203. En Occidente, y sobre todo en la liturgia romana, 
predominó la conmemoración de los vivos. Los difuntos no 
se mencionaban al principio en el culto, circunstancia que se 
explica fácilmente por traer esta costumbre en la liturgia ro- 
mana su origen de la entrega de las ofrendas por parte de 
los fieles. Estos dones habían de ofrecerse a Dios con una 
oración especial, y se hizo por la oratio super oblata. Además, 
se rogaba en el canon a Dios se acordase especialmente de 
los qui tibi offerunt hoc sacrificium laudis, leyendo con esta 
ocasión los nombres de los oferentes. Lo deducimos de una 
carta de San Inocencio 1?, de la que, sín embargo, no pode- 
mos sacar nada concreto sobre el número de estas conmemo- 
raciones. Se leerían sólo algunos nombres escogidos, pues no 


7 Así en la misa siria oriental (BRIGHTMAN, 277, lín. 3); en la 
anáfora etiópica de los apóstoles (1. c., 229, lín. 2), Los sirios oc- 
cidentales, monofisitas, nombran «los tres sínodos piadosos y santos 
y ecuménicos» (1. c., 94, lín. 3). Los «cuatro sínodos santos» se men- 
cionaban en la lectura de los dípticos por el diácono €n el sínodo de 
Constantinopla, bajo Menas (544). Cf, los datos en ¡MARTENE, 1, 4, 
8, 11 (1, 405 B); en vano he intentado verificar la cita en las mis- 
mas actas del concilio. También en otras regiones se miraba mucho 
por la ortodoxia de aquellos cuyos nombres se leían durante el ca- 
non. Según el Paenitentiale Theodori (Inglaterra, fines del siglo vrr), 
el sacerdote que en su misa hacía leer el nombre de un hereje tenta 
que hacer penitencia durante una semana (H. J, ScHmIirz, Dile 
Bussbúcher und die Bussdisziplin der Kirche [Maguncia 1883] 529; 
FINSTERWALDER, Die Canones Theodort, 258). 

8 Así ya en SAN CIRILO DE JERUSALÉN, Catech. myst., V, 9 (Quas- 
TEN, 2Z707., 102) No menciona la lectura de estos nombres y sí Sé- 
rapión; cf. más arriba 1, 38. En la misa siria oriental, la lista, 
que comprende varios centenares de nombres, empieza con «Adán, 
Abel y Set» (BRIGHIMAN, 276585). La admisión de un nombre en los 
dípticos tenía en la Iglesia de fines de la antigiledad, más o menos, 
el s:ntido de nuestra canonización, así como el tachar un nombre 
equivalía a la excomunión. 

2 Cf. más arriba 1, 67. Ya un siglo antes debió existir una cos- 
tumbre parecida en España, conforme se desprende del can. 29 
de Elvira (Manst, 11, 10), pues allí se dispone que quien es ener- 
gumenus, neque ad altare cum oblatione esse recipiendum. Cf. Brs- 
HOP, 98s. Merece la atención también lo que se dice en SAN CIPRIA- 
NO, EP. 62,5: CSEL 3, 700s: San Cipriano envía a obispos numidios 
los nombres de los donantes junto con la limosna : in mente habea- 
tis orationibus vestris et eis vicem bons operis in sacrificus et pre- 
cibus representetis. Ep, 16, 2 (CSEL 3, 519), refiriéndose a los 14pst, 
censura el que offertur nomine eorum. En cambio, lo que se suele 
citar de San Agustín sólo se refiere a la mención de los difuntos 
(KenNDY, The saints. 278). 
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era factible ni tenía sentido leer los nombres de todos los 
asistentes al culto dominical **. En cambio, era fácil que cuan- 
do se celebraba la misa ante un reducido grupo de personas, 
como ocurría en las votivas, por intenciones especiales y en 
determinadas ocasiones, se Jeyesen los nombres correspon- 
dientes 1%. Esta costumbre se ampliaba a veces también al 
culto público. 


OFERENTIES LESTACADOS 


204. El Gelasiano antiguo nos ofrece un ejemplo instruc- 
tivo en el formulario del tercer domingo de cuaresma, en el 
que se tenía el primer scrutinium electorum. Se dice allí: 


Infra canonem ubi dicit: Memento Domini famulorum fa- 
mularumque tuarum, qui electos tuos suscepturi sunt ad 
sanctam gratiam baptismi tui, et omnium circumadstantium. 
Et taces. Et recitantur nomina virorum et mulierum, qui 
ipsos infantes suscepturt sunt. Et intras: Quorum tibi fides 
cognita 12. 


Mientras el sacerdote se detiene, otro clérigo lee er voz 
alta los nombres de los padrinos del bautismo. En el culto 
ordinario de la comunidad sólo se citarían los nombres de 
aquellos que, además de la ofrenda litúrgica de pan y vino**, 
merecieron, por haber traído alguna oblación más rica, una 
conmemoración especial, como sacamos de una advertencia 
un tanto áspera que hace el solitario de Belén después de ha- 
ber oido hablar de este nuevo uso de Roma: ut... glorientur pu- 
bliceque diaconos in ecclesiis recitet offerentium nomina: 
tantum offert illa, tantum ille pollicitus est, placentque sibl 
ad plausum popull 14, 


10 Cf. Capitulare eccl. ord. (SILVA-TAROUCA, 205): los domingos 
no deben leerse los nombres de difuntos, sed tantum vivorum no. 
mina regum vel principium seu sacerdotum, vel pro omni populo 
christiano oblationes vel vota redduntur. 

11 Ordo «Qualiter quaedam orationess = Ordo Rom. IV (Er 
TORP, 588; Cí. PL 78, 1380 B; BorTE, 32, aparato crítico): Hic nOMiNU 
vivorum memorentur sí volueris, sed non aominica die nisi ceteril:: 
diebus. Así también el sacramentarium Rossianum (BoTTtE, 32, ap: 
SS crítico) y BERNOLDO DE CONSTANZA, Micrologus, Cc. 23: PL 151. 


12 T, 26 (WiLson, 34). Es obvio que en este lugar no podían lecr 
se los nombres de las candidatos al bautismo, ya que de ellos nu 
se podía decir qui tibi offerunt. Pero sus nombres vienen en el Han 
igitur, donde se tenía que indicar el objeto de la oración. El que l:1 
rúbrica provenga de Roma y no sólo de la Galia, de donde es «! 
manuscrito (la copia), demuestra la expresión electi, con que :. 
Ss isa los candidatos. Y con esto el testimonio se remontaría 1! 
siglo vI. 

13 Cf. más arriba 10. 

14 San JERÓNIMO, Comm, in Ezech. (del año 411), c. 18: PJ, 
175. Cf, San JERÓNIMO. Comm, in lerem. (del año 420): 4t Huno 
publice recitantur offerentium nomina et redemptio peccaturm 
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lA MENCIÓN NOMINAL DE LOS OFERENTES 
NN LAS LITURGIAS GALICANA y MOZÁRABE 


205. Testimonios expresos de menciones especiales que se 
hacian los tenemos también en las liturgías galicanas. Se 
trataba lo mismo de nombres de los oferentes. La misa ga- 
licana del siglo vir, así como la mozárabe, tenía, después de 
la procesión de las ofrendas y antes de la oración inicial, 
una especial oración sacerdotal, Post-nomina, cuyo texto en- 
laza muchas veces con la lectura de los nombres que se aca- 
ba de hacer para convertirse en una súplica por los vivos y 
los difuntos. Así, por ejemplo, en la fiesta de la Circuncisión 
del Señor se reza: Auditig nominibus offerentium, fratres 
dilectissimt, Christum Dominum deprecemur (sigue una alu- 
sión al pensamiento principal de la fiesta) ...praestante pte- 
tate sua, ut haec sacrificia sic viventibus proficiant ad emen- 
dationem, ut defunctis opitulentur ad requiem. Per Domt- 
num 15, 


UN EJEMPLO DE LA LITURGIA MOZÁRABE 


206. En la lista, con el título de offerentes no se mencio- 
nan sólo los presentes, sobre todo el clero allí reunido, sino 
todos aquellos en cuya comunión se tenía especial interés al 
ofrecer el sacrificio. Incluso los difuntos se incluyen en el 
grupo de oferentes, sea que los que ofrecen lo hacen «por 
ellos», como representantes suyos, sea que lo hacen «en re- 
cuerdo de ellos». En la misa mozárabe se conserva todavía 
la lectura de los nombres que precede a la oración Post-no- 
mina. 


El sacerdote (antiguamente tal vez el diácono) comienza: 
Offerunt Deo Domino oblationem sacerdotes nostri, papa ro- 
mensis et reliqui pro se et pro omni clero et plebibus ecclestae 
sibimet consignatis vel pro universa fraternitate. Item offe- 
runt universi presbyter:, diaconi, clerici ac populi circumad- 
startes in honorem sanctorumn pro se et suis. 


muíctur in lauden. La costumbre se consideraba como innovación. 
El que San Jerónimo Se reficra a una costumbre de la iglesia occi- 
dental, se deduce de la circunstancia de que en la liturgia oriental 
los nombres de los oferentes, en cuanto poseemos noticias sobre el 
particular, nunca tuvieron mayor importancia. 

15 Missale Gothicum (MURATORI, 11, 533; cf. 5423 554, etc.). Tal 
fórmula Post-nomina la tenemos en la secreta que hay que rezar 
durante la cuaresma: Deus cui soli cognitus est numerus electorum 
in superna felicitate locundus. Cf. Caron, La messe en occident, 
120, Se conserva un testimonio de la lectura de los nombres en un 
díptico de marfil del siglo vr en VENANCIO FORTUNATO, Carm., X, 7. 
(MG-H, Auct. ant., IV, 1, 240): cui hodie in templo diptichus edil 
ebur. Se trata de los nombres del rey Childeberto y de su madre 
Brunequilda (hija del rey visigodo Atanaglldo y su esposa Gosvinta) 
Cf. BrsHop, 100, nota 1. 


822 TR. 11, P. 11, SEC. 1.—XCANON ACTIONIS» 


R. (El coro, corroborando.): Offerunt pro se et pro uni 
versa fraternitate. 

El sacerdote: Facientes commemorationem beatissimorum 
apostolorum et martarium. 1 (Siguen nombres.) 

R.: El omnium mastyrum., 

El sacerdote: Item pro spiritibus pausantium, (Se enum« 
ra una larga serie de santos confesores: Hilarii, Athanast...) 

R.: Et omnium pausontium 17, 


Es de notar que el offerunt se refiere a los presentes sólu 
en la segunda frase, mientras en la primera se aplica, en se- 
ñal de homenaje, a los representantes de la gran comunidad 
cristiana. Hay que suponer que en esta primera frase, fuera 
de la conmemoración de los títulos, se leían también los 
nombres de los que tenían estas títulos o cargos, o sea de los 
obispos españoles y del papa romensis 1%. Con el tiempo se 
substituyó la lectura de los nombres, como cosa accidental 
y demasiado prolija, por una fórmula sencilla. 


EN LA LITURGIA ROMANA 


207. Algo semejante debió ocurrir en el canon romano, 
en el que das manuscritos más antiguos, en general, ya no 
aluden a ta? lectura expresa de los nombres después de las 
palabras Memento Domine famulorum famularumque tua- 
rum 1%, Pero volvemos a encontrar una rúbrica parecida des.- 
pués de trasladada la misa romana al imperio de los fran- 
cos. Carlomagno dispuso en su Admonitio generalis, del 789, 


16 Esta fórmula Facientes se ha conservado, junto con unn 
larga serie de nombres, en un díptico que se remonta a un cónsul 
romano del año 517, Anastasio, y se usaba en el norte de Francia, 
Cf. L. LecrERCA, Diptuques: DACL 4, 1195; KENNEDY, The saints 
65-77, 

17 Missale mixtum: PL 85, 542ss. Pausantes son los que des. 
cansan de la wida terrenal. Conviene fijarse en que delante de est: 
fórmula de díptico, samirada de ella por una oración que parece se- 
cundaria, se encuenisa una exhortación del sacerdote: Ecclesiam 
sanctam catholicam in orationibus in mente habeamus ut eam Do 
minus... Omnes lapsos, captivos, infirmos atque peregrinos in mentu 
habeamus, ut eos Dominus... (1. c., 540), Otra fórmula de díptico s. 
ha conservado en «: misal de Stowe, donde se encuentra interen 
lada en el Memento «e los difuntos del canon romano: Cum omni 
bus in toto mundo offerentibus sacrificium spiritale... sacerdot:. 
bus offert senior noster N, presbyter pro se et pro suis et pro totiu:: 
Ecclesiae cottu catholicae et pro commenmorando anathletico gru 
du... Sigue una larga lista de santos del Antiguo y luego del Nuevo 
Testamento, mártires, ermitaños, obispos, presbíteros y termina corn 
la frase et omnium pausantium qui nos in dominica pace praecesis - 
runt ab Adam usque in hodiernum diem, quorum Deus nomint... 
novit (WARNER [HBS 32] 14-16, of. DUCHESNE, 2225). La regla mu 
nástica de San AURELIANO (+ 551) termina con una fórmula semi: 
jante (PL 68, 395-398). 

18 Así A. LesLEY: PL 85, 542 C D. Cf. también la nota anterlo: 

19 Una excepción representa el misal de Stowe, que delante de 
estas palabras observa: Hic recitantur nomina vivorum (BoOTTE, Y, 
WARNER [HBS 321 11). 
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ye los nombres no debían leerse públicamente en el oferto- 
río, como se hacía en la liturgia galicana, sino en el canon ?", 
prescripción que aparece también en varios misales 21, 


OTRAS MANERAS DE HACER EL MEMENTO 


208. Desde que se comenzó a rezar el canon en silen- 
clo, era lógico que no se leyiesen los nombres en voz alta y 
públicamente. Según una noticia del siglo xr, en el caso de 
que el sacerdote esté rodeado de los clérigos ministros, ellos 
son los que le van diciendo los nombres al oído en voz ba- 
ja 22. Otras veces los pronuncia el mismo sacerdote. Por eso 
algunos misales presentan incluso en el texto, o por lo menos 
en el margen, determinados nombres, tal vez por tratarse 
de alguna fundación ??. O se inserta una fórmula general, 
que abarca todos aquellos que tienen algún derecho a ser 
mencionados ?2*. A veces se coloca sobre el altar la lista de 


29 Can, 54 (MGH, Capit., 1, 57), Cf. también el can. 51 del con- 
cilio de Francfort (794): De non recitandis nominibus antequam 
oblatio offeratur (1. c., 78). 

21 El sacramentario de Ratoldo (s. x) habla de los subdiáconos 
que un poco antes enfrente del altar memoriam vel nomina vivorum 
et mortuorum nominaverunt (PL 78, 244 A). Una nota: Hic nomi- 
nentur nomina vivorum, vuelve a aparecer en el siglo x1 en un misal 
del centro de Italia (EBNER, 163), y a partir de esta fecha, con esta 
redacción o parecida, con frecuencia hasta en el siglo xv (EBNER, 
146 157 194 204 280 3343) y también como añadidura posterior (l. c., 
27); véase también MARTENE 1, 4, XVII (I, 601). La mota corres- 
pondiente a los difuntos es más frecuente. 

23 Un obispo de Reims mandaba le recordasen de este modo en el 
Memento de los difuntos los nombres de sus predecesores (FULCVINO, 
Gesta abbatum Lobiensium, €. 7 [D'ACHERY, Spicilegium, 2,2 ed., II, 
71331). Cf. MARTENE 1, 4, 8, 13 (1, 3058). 

23 Un sacramentario del siglo xr de Fulda (EBNER, 203) pone 
nombres de la corte de Bizancio. A la cabeza de la lista está el nom- 
bre: Constantint Monomachi imperatoris (+ 1054). Más ejemplos 
véanse en LEROQUAIS, 1, 14 33 (s. IX); Cf, además entre los índices : 
III, 389; EBNER, 7, 94 149 196 249; MARTENE, 1, 4, 8, 10 CI, 4045). 
En el documento de una donación del 1073 de Vendóme, los bienhe- 
chores ponen como condición el que sus nombres, durante su vida 
y después de su muerte, se lean en el canon (MeErx, Abriss, 87, nota 
11; allí algunas referencias más). 

24 Así, p. ej., dice una nota enarginal en el famoso Cod. Padua- 
nus, del siglo x: Omnium christianorum omnium qui mihi peccatori 
propter tuo timore confessi sunt et suas... elemosynas.. aonaverunt, 
et omnium parentorum meorum vel qui se in meis orationibus com- 
mendaverunt, tam vivis quam et defunctis (EBNER, 128; ¡MOHLBERG- 
BAUMSTARK, Nh. 877). Tales fórmulas aparecen luego cada vez en ma- 
yor abundancia; cf. MARTENE, 1, 4, IVY VI XXXVI (1, 513 CO 533 E 
6735); Bona, II, 11, 5 (7565); LEROQUAIS, J, 10s y más veces; EBNER, 
402s; cf. también las observaciones en la descripción del manuscrito 
(1 c., 17 53, etc.). Una fórmula aparezca en el siglo xy en Seckau 
(Kóck, 62) y el 1539 en Roma en Ciconiolano (LeGa, Tracts, 208), 
empieza: mel peccatoris cui tantam gratiam concedere dignerts, ut 
assidue tuae matestati vplaceam, illius pro quo... 
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los nombres y se hace en el Memento alguna alusión a ella *", 
costumbre todavía vigente en la liturgia sirio-occidental ?*. 


AUMENTO DESMESURADO DE TALES FÓRMULAS; 
LA NORMA ACTUAL 


209. Todas estas fórmulas de carácter general, combina- 
das frecuentemente con la alusión de que acabamos de hablar, 
alcanzaron desde el siglo x1I tal importancia que no sólo 1le- 
naron el Memento, sino hasta invadieron las oraciones pre- 
cedentes que se hacian por «el papa y los obispos ??. Con fre- 
cuencia van encabezadas por una petición propia: Mihi quo- 
que indignissimo famulo tuo propitius esse digneris et ab om- 
nibus me peccatorum offensionibus emundare 28, Oo también, 
aunque más raramente: Memento mei quaeso, continuando 
luego de diversas formas ?*, Pronto surgió una reacción, que 
fué haciendo desaparecer con el correr de los siglos todos 
estos elementos 3%. En adelante sólo pueden introducirse nom- 


25 Así, como nota marginal, ya en el sacramentario en J. Pa- 
MELIUS, Liturgica Latina, 11 (Colonia 1571) 180: (Memento Domine 
famulorum famularumque tuarum) et eorum quorum nomima ad 
memorandum conscripsimus ac super sanctum altare tuum scripta 
adesse videntur. Más ejemplos en MARTENE, 1, 4, 8, 15 (I, 406); EBNER, 
403; cf, 94: PL 78, 26 nota g (de un manuscrito de Reims del 
siglo 1x). Estas referencias se deben en parte a los libri vitae, que 
se hicieron en los conventos en cumplimiento de los convenios con 
otros conv=ntos de rezar mutuamente por sus difuntos; cf. A, En- 
NER, Die klósterlichen Gebetsverbrúiderungen bis 2um Ausgang des 
karolingischen Zeitallers (Ratisbona 1890) 97ss 121ss. A tales listas 
se remite, sin que se colocasen encima del altar; cf. la nota en un 
sacramentario de Bobbio del siglo XI: et guorum vel qguarum nomina 
apud me scripta retinentur (ESNER, 81; FERRERES, 147). 

28 En las misas sirias occidentales se escriben en una pequeña 
tabla los nombres de las familias que habían solicitado el memento 
por sus difuntos en la época del año litúrgico antes de la cuaresma. 
Esta tablilla se coloca encima del altar. En el Memento de los di- 
funtos, el sacerdote pone la mano sobre la sagrada forma y traza 
luego tres cruces sobre la tabla (S, SALAVILLE €en R. AIGRAIN, Litur- 
gía [París 1935], 915s, nota; cfí. HANSSENS, III, 4735). 

27 Cf., p. ej., los Adiuncta Pauli Diaconi intra cancnem quando 
volueris, en IBNER, 302, 

28 EBNER, 401; cf. también en la descripción del manuscrito 
1. €., passim. Cf. además MARTENE, 1, 4, 8, 15 (1, 4068). 

20 EBNER, 247; LEROQUAIS, I, 40 84; FERRERES, P. C.; Cf. MAR- 
TENE, 1, 4, 8, 15 (1, 4065). Una fórmula de este género se encuentra 
eon frecuencia delante del Memento de los difuntos; cf, más ade- 
lante. Seguramente se trata de un caso aislado en el misal de Va- 
lencia (1492), en que se hace preceder al Memento una serie de in- 
vocaciones de letanía: Per muysterium sanctae incarnations tuae 
nos exaudire digneris, te rogamus a«udi nos, etc, (FERRERES, p. XCI). 
Confróntese 1, C., p. LXxXxvnm, da deprecatio delante del Memento. 
Muchas veces se añade al mismo tiempo también una conmemo- 
ración de los difuntos. l 

30 Con todo, Merati (+ 1744) cita una oración algo más larrs 
que el sacerdote puede intercalar secreto en este lugar (GAVANTI-Mi -: 
RATI, 11, 8, 3 [I, 289]). 
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bres 31, o mejor aún, sólo hay que hacer un memento en sli. 
leuclo de unos pocos minutos *?, al que alguna vez se invita 
¡1 los fleles 33, 

En el misal de Pío V no queda más que una señal en la 
que se ponen los nombres y su pausa correspondiente 3*, pero 
se deja sin decir nada sobre la selección de los nombres: orat 
aliquantulum pro quibus orare intendit. El que en las misas 
de estipendio se haga mención especial de aquellos que de 
csta manera son los oferentes, está en conformidad no sólo 
con el sentido primitivo del texto, sina aun con el contexto 
actual 35, 


LOS «CIRCUMADSTANTES» 


210. Luego, en el mismo Memento, se amplía la intercesión 
en favor de todos los presentes que han venido a hunrar a 
Dios participando en el sacrificio común ?**?, Se llaman circum- 
stantes o, según los textos antiguos, circumadstantes 37, En los 
diez primeros siglos, la postura general en la misa fué la de 


e 


31 ¡BERNOLDO DE CONSTANZA (+ 1100) (Micrologus, c. 13: PL 151, 
985) censura a los que aquí intercalan sus oraciones. El capítulo lle- 
va el título: Quid superfluum sit in canone. JUAN BELETH (+ hacia 
1165), Explicatio, Cc. 46: PL 202, 54 B: addemus nulli hic (en el 
canon) concessum esse aliquid vel detrahere vel addere, nisi quan- 
doque nomen illorum, pro quibus specialiter aut nominatim offer- 
tur sacrificium. 

32 Para ello con frecuencia se dan normas en las explicaciones 
de la misa de la baja Edad Media. Así, p. ej., Huco Dz S. CHER 
(Tract. super missam [ed. SóLCH, 271) aconseja que se proceda ruxta 
ordinem caritatis y se rece en primer lugar por los padres y pa- 
rientes; luego, pro spiritualibus parentibus y los que se han enco- 
mendado a nuestras oraciones (commendaverunt; sólo con esta pa- 
labra se refiere también a los offerentes en el sentido tradicional, 
los dadores de estipendios, etc.; cf. más arriba 20123 y por los 
asistentes; finalmente, por todo el pueblo. El misal de Ratisbona 
enumera ocho grupos (hacia 1500) (Beck 273). 

33 El Liber ordinarius de Lieja (VOLK, 69, lín. 4) quiere que se 
dé después del Sanctus una señal cuando uno está enfermo, ul fra- 
tres in suis orationibus infirmi recoraentur et dicant psalimum Mi. 
serere. 

$4 Allado del más antiguo ill. se encuentra ya pronto el actual N. 
como señal de que se ha de intercalar un nombre; así ya hacia 800 
en el misal de Stowe (WARNER [HBS 321 11; cf. 6 10 14 1955), 

35 Cf. más arriba 20 203ss. Así también BENEDICTO III, De Ss. Sar 
crificio missae, II, 13, 2 (SCHNEIDER, 167). La libertad de nombrar 
en el sitio donde se leen por costumbre offerentium nomina, tam- 
bién otros quos desideraverit particulariter nominare, se defiende 
ya por FLORO Diácono (+ 860) (De actione miss., Cc, 51: PL 119, 47 B) 
y por REMIGIO DE AUXERRE (| hacia 908) (Expositio: PL 101, 1258 B). 

36 Misales españoles añaden después del siglo XII: (circum- 
tantium) atoue omnium fidellium christianorum (quorum tibi) (FE- 
RRERES, DP. XXXI LXX Ss CVIII; confréntese XXIV XXVI XLIX LIT CXIT). 
Esta ampliación, haciendo entrar también ausentes en el concepto 
de los qui tibi offerunt, está en armonía con la mencionada tra- 
yectoria de la tradición española; cf. más arriba 206. 

37 FBNER, 405; MéÉNarD, en PL 78, 275 B C. 
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estar de pie incluso durante el canon *, La partícula circum: 
no quiere declr que los fieles se colocasen sencillamente for- 
mando un círculo alrededor del altar, sino para su perfecta 
comprensión hay que recordar la arquitectura de las basili.- 
cas romanas, con el altar entre el presbiterio y la nave cen- 
tral, de modo que los fieles, sobre todo cuando había cruce- 
ro, rodeaban el altar cn semicírculo ?**, 


«QUORUM 'TTRI WIDES COGNITA EST... 
41na OPEBRRIUNT...> 


211. Dos afirmaciones encontramos en esta oración acer- 
ca de los que se mencionan mominalmente, así como de todos 
los circumadstantes. La primera se refiere a la disposición ge- 
neral del alma: «su fe y su devota entrega t% te son conoci- 
das» *, La otra alude a lo que actualmente están haciendo: 
«te ofrecen este sacrificio de alabanza»; acción que a conti- 
nuación se describe con más detalle. El texto primitivo afir- 
ma sin restricción de los fieles, que ofrecen el sacrificio: tib1 
offerunt hoc sacrificium laudis*”, y esto tanto en la oración 
presente como en la primera que sigue a la consagración. 
No son espectadores ociosos, mi mucho menos una multitud 
profana, sino todos ellos intervienen como actores de esta 
acción sagrada, con la que se presentan ante Dios, 


LA AÑADIDURA «PRO QUIBUS TIBI OFFERIMUS VEL» 


212. En épocas posteriores, en las que el sacerdote, por 
usar una lengua distinta y por la posición del altar, quedaba 


38 Cf. más arriba I, 295. 

39 Cf. R. ScHwarz (Vom Bau der Kirche [Wiirzburgo 19381), que 
evidencia lo acertado de esta construcción. La parte en que el anillo 
que rodea el altar está abierta expresa la dirección del movimiento 
hacia Dios de la comunidad, guiada por el sacerdote. Cf. también 
más arriba I, 312. 

40 Cf. A. DANIELS, Devotio: JL 1 (1921) 40-60. La palabra devotio, 
que muchas veces significa las mismas acciones del culto, se refiere 
aquí a la intención interior. Fides es la actitud fundamental que 
construye toda la vida sobre el fundamento de la palabra de Dios 
y la promesa; devotio, la presteza para ordenar su vida sin reservas 
según este principio. Ambas expresiones se encuentran unidas con 
sentido parecido en NICETAS DE REMESIANA (+ hacia 414), De psal- 
modiae bono, c. 3: PL 68, 373; DANIELS, 47: nullus debet ambigerc 
hoc vigiliarum sanctarum ministerium, si digna fide et dewmotion 
vera celebratur, angelis esse coniunctum. 

41 F. RÚTTEN (Philologisches zum Canon missae [StZ 1938, 1] 435) 
interpreta las palabras (fides) cognita en el sentido de «probado». 
Con todo, se trata seguramente de una expresión paralela a nota, 
según la ley estilística, empleada en el canon; cf. más arriba 1, 60. 
La posición del tibi delante de las dos expresiones obliga a mant« 
ner esta interpretación. , 

42 Cf. para la expresión sacrificium laudis más arriba I, 225; 11, 
129 26. Se caracteriza con ella el sacrificio cristiano según su escn 
cia y su fin primario como glorificación de Dios. 


8. EL «MEMENTO» DE LOS VIVOS. 210-213 82. 


1 mucha más distancia del pueblo asistente, es curioso que 
romo queriendo atenuar la precedente afirmación, que les 
pureció demasiado atrevida, añadiesen las palabras pro qui- 
bus tibi offerimus vel. Esta innovación aparece por primera 
vez en los manuscritos de la edición que Alcuino hizo del 
sucramentario Gregoriano *, y se difundió rápidamente en 
el siglo x, aunque mo sin encontrar su oposición **, De esta 
manera se quería expresar que el que ofrecía en primer tér- 
mino el sacrificio era el sacerdote (rodeado de los ministros). 
Además influyó probablemente en aquella época, principio 
histórico de las fundaciones y los estipendios, el pensamien- 
to de que, como aquellos cuyos nombres habían de citarse en 
el Memento no estaban presentes, el sacerdote era en un 
sentido más propio su representante *3. Con todo, la idea pri- 
mitiva queda ordinariamente intacta **, 


«PRO SPE SALUTIS ET INCOLUMITATIS SUAE>» 


213. A continuación se determina más la intención con 
que los fieles participan en el sacrificio. Ofrecen el sacrificio 
por sí y por los suyos, pues los lazos familiares también pue- 
den valer en la oración. Ofrecen el sacrificio «por la reden- 
ción de sus almas» *?, para la que, según las palabras del 


438 Cod. Ottobon. 313 (primera mitad del siglo 1x); también en 
el cód. de Pamelio; cf. LIETZMANN, 1, 20. 

14 BERNOLDO DE CONSTANZA, Micrologus, €. 13: PL 151, 985 C. 
LEBRUN (I, 369, nota a) menciona e. o. todavía un misal cisterciense 
de 1512, en que falta el texto intercalado. Esta ausencia de tal texto 
fué una característica del rito cisterciense hasta el año 1618 (ScHNEI- 
DER, en «Cist.-Chr.» [1917] 95). 

45 V, '"THALHOFER (Handbuch der kath. Liturgik, 11 [Friburgo 
1890] 204) quisiera explicar, con EBNER, 404, la intercalación de este 
texto como debida principalmente a la circunstancia de que había 
caído en desuso paulatinamente la oblación de parte de los fieles. 
Sin embargo, no es así, pues en esta época sigue sin disminución la 
costumbre de la entrega de las ofrendas. Cf. más arriba 8. 

46 Solamente en casos aislados se ha intentado suprimir las 
palabras qui tibi offerunt. Se encuentran borradas en un sacra- 
mentario de Salzburgo del siglo xI (EBNER, 278). Según EBNER 
404s) no se encontraron al principio y han sido añadidas pos- 
teriormente en el manuscrito de San Galo 340 (ss. X-XD y en el 
célebre manuscrito de Padua D 47 (a pesar de MOHLBERG-BAUM- 
STARK, N. 877; Cf. EBNER, 128). La palabra vel no significa necesaria- 
mente que se quitase fuerza al qui tibi offerunt que sigue, para con- 
vertirlo en un caso posible, porque en aquella época se usaba ge- 
neralmente en el sentido de et. Cf. H. MÉNARD, en PL 78, 275 D. 
SAN PEDRO DAMIÁN (Opusc, «Dominus vobiscum», C. 8: PL 145, 2378) 
insiste enérgicamente en el sentido primitivo aún de la fórmula am- 
pliada: In quibus verbis patenter ostenditur, quod a cunctis fideli- 
bus, non solum viris, sed et mulieribus sacrificium illud laudis offer- 
tur, licet ab uno specialiter offerri sacerdote videatur: guia quod ille 
Deo offerendo manibus tractat, hoc Multitudo fraenum intenta men- 
tium devotione commendat. 

47 Evidentemente, se alude al salmo 48,8s: non dabit Deo... pre- 
tium redemptionis animae suae;, esto es, nadie se puede liberar 
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Salvador, no se puede presentar ningún precio que sea su 
ficiente. Quisleran rescatar sus almas, esto es, como se añad: 
explicándolo mejor, quisieran conseguir la eterna salvación 
y blenaventuranza que ecmno cristianos pueden “esperar: pro 
spe salutis et incolumitatis suae. Salus significa, genero. mer: 
te, en el lenguaje cristiano, la salud del alma; en cambio 
incolumitas incluye por lo menos el biemestar corporal **, si 
no es que se relicre exclusivamente a él. 


«TIBIQUE KIEDDUNT VOTA SUA...>» 


214. El Memento termina con las palabras tibique red- 
dunt vota sua aeterno Deo vivo et vero, con las que se añade 
la segunda afirmación después de las palabras qui tibi of- 
ferunt hoc sacrificium laudis. Es natural que en estas pala- 
bras se espere encontrar la. continuación del pensamiento 
anterior, pero es difícil que se consiga. Aunque vota por si 
sola puede tener también otros significados, sin embargo no 
hay duda de que reddere vota expresa el cumplimiento de 
una promesa, como se ve en muchos pasajes de la traduc- 
ción latina del Antiguo Testamento, o es sencillamente, co- 
mo en el caso presente, la entrega a Dios de un don, pres- 
cindiendo de la obligación particular que se hubiera contraído; 
es el ofrecer un sacrificio en el que algo más se acentúa la 
nota, en sí común a todos los sacrificios, de que se trata de 
una prestación debida **. De esa manera, la doble frase subor- 
dinada representa manifestamente una imitación del sal- 
mo 49,14: Immola Deo sacrificium laudis et redde Altissimo 
vota tua, a la que se añade para mayor solemnidad el nom- 
bre de Dios con una expresión tomada de la Sagrada Escri- 
tu: Deo vivo et vero *%, reforzada por el epiteto aeterno, que 
se le antepone. En todo ello palpita la conciencia de que al 
sacrificar estamos ante el Dios eterno, vivo y verdadero. 


por dinero de la muerte. Cf. Mt 16,26; Mc 8,37. Se supone, pues, 
que el alma está en peligro, pero en un. atrevido retruécano de la: 
palabras del Salvador, parecido al de la mujer cananea (Mt 15,27), 
se le opone el gran sacrificium laudis. Cf, también SAN AMBROSIO, 
De Elia et iei., c. 22: PL 32, 2, 4638; en el bautismo se concede li 
redemptio animae. Por eso no habrá motivo de interpretar la pa- 
labra como estímulo para la prestación material, conforme lo hacen 
los documentos medievales de fundaciones. 

48 Referencias del lenguaje eclesiástico para ambas significacionc:; 
de incolumitas, véanse en BATIFFOL, Lecons, 2468. Tampoco en la pu 
labra salus conviene restringir demasiado su significado; la mismu 
expresión gemela puede tener en otro contexto un sentido franc: 
mente terrenal, como en un Hanc igitur del Gelasiano, I, 40 (Wn. 
SON, 70): ut per multa curricula salvi et incolumes munera..., me 
reantur offerre, 

49 Para votum = sacrificio, cf. BATIFFOL, Lecons, 247. 

50 1 Tes 1,9. La expresión se explica ue la oposición el ídoln 
muerto, del que los fieles se han apartado. 
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IL SUPUESTO TEXTO PRIMITIVO 
DE ESTE PASAJE 


215. Llama la atención el que con las palabras reddunt 
vota... se vuelva a reanudar la expresión del ofrecimiento, 
formulada ya cuando se dice pro quibus tibi offerimus, pues- 
to que el efecto poético que se logra indudablemente en el 
salmo queda roto por la separación de ambos miembros. Este 
fenómeno sugiere la sospecha de que se debía añadir en tiem- 
pos posteriores la descripción del sacrificio de los fieles que 
acabamos de comentar, y que el texto primitivo sería el si- 
gulente: Memento Domine famulorum jfamularumque tua- 
rum quí (ibi offerunt hoc sacrificium laudis et tibi reddunt 
vota suae, aeterno Deo vivo et vero. Hipótesis que se ve por 
de pronto completamente confirmada por la cita, ya aducida, 
del canon romano en la misa mozárabe $, Pero entonces, 
¿cómo se iba a dejar sin alterar el segundo miembro, tan 
alejado úel primero, cuando se le añadía a éste la referida 
ampliación? 


EL «-QUE> DETRÁS DE <«TIBI> 


216. A tan extraño fenómeno hay que añadir todavia 
otro. En los textos más antiguos del canon romano falta sin 
excepción la conjunción-que al principio del segundo miem- 
bro, y se dice sencillamente: ... incolumitatis suae tibi red- 
dunt vota sua... *?, Este descuido gramatical, mantenido du- 
rante siglos, tiene que extrañar mucho en un texto como el 


del canon romano, por lo demás tan cuidadosamente con- 
servado. 


UN PUNTO FINAL ENTRE «SUAE> y «TIBI> 


217, Ambos enigmas se resuelven inmediatamente si po- 
nemos detrás de incolumitatis suae un punto para empezar 
una frase nueva: Tibi reddunt vota sua, aeterno Deo, vivo 


61 Cf. más arriba I, 68 20. 

62 BotrTE, Le canon, 34. De los 19 documentos que empiezan ha- 
cia 700 hay uno solo que, según Botte, contiene el tibique como texto 
primitivo; se trata del Cod. Pad, D. 47, que fué escrito, bajo el em- 
perador Lotario I (+ 855), en la región de Lieja. Sin embargo, 'con- 
forme demuestra la edición impresa de este manuscrito (MOHLBERG- 
BAUMSTARK, Die úilteste erreichbare Gestalt, n. 877), también en 
este manuscrito el -que se encuentra añadido por otra mano. El -que 
falta todavía en el Cod. Eligti (s. x) (PL 78, 26 B) y todavía en el 
sacramentario de la capilla papal, hacia 1290 (BRINKTRINE, en «Eph, 
Liturg.» [19371 204). EBNER 405, llama ya la atención sobre este fe- 
nómeno, pero no intenta ninguna explicación. 


830 TR. 11, P. Il, SEC. II.—«CANON ACTIONIS» 


et vero communicantes...*3; es decir, que con esas palabras 
se vuelve, en forma nueva, sobre el fibi offerunt sacrificium 
laudis, para empalmar con la idea de la gran comunión -l- 
los fieles %%, Es decir, que tanto la comunión con los santos 
como el ofrecimiento del sacrificio se refería primitivamente 
a todos los fieles, y ambas afirmaciones, si no se borraron 
por completo, sí quedaron algo obscurecidas en el nuevo am- 
biente de la Iglesia franca, aunque no tanto que no apare- 
ciera el sentido antiguo del texto aun actualmente como su 
interpretación más natural. 


9. «Communicantes» 


EL SENTIDO DE LA ALUSIÓN A LA COMUNIÓN 
DE LOS SANTOS 


218. Como el Communicantes que sigue, considerado des- 
de el punto de vista gramatical, no es una oración indepen- 
diente, la primera pregunta que surge es: ¿adónde pertene- 
ce? Entre las soluciones propuestas *, decididamente la más 


53 En los manuscritos antiguos, como se sabe, falta muchas veces 
la puntuación o es muy deficiente y dentro del canon no hay _in- 
cisos por regla general. Este es también el caso, p. ej., en el Cod. 
S. Gall. 348 (ed. MOHLBERG, n. 1551), que, además, a pesar de em- 
plear dentro del Communicantes en tres sitios iniciales rojas, hace 
seguir la palabra communicantes, sin tal distinción, a la palabra 
anterior (n. 1552). Clarísima, como anota también Borre, 55, es la 
unión del Deo vivo et vero communticantes en dos de los documentos 
más importantes del canon romano : en el misal de Bobbio, ed. LOWwE, 
I (HBS 58) n. 11 (véase el facsímile [HBS 53] dám. 12) y en el 
misal de Stowe, ed. WARNER (HBS 32) 11 (véase facsímile [HBS 31] 
lám, 25). Cf., por cierto, la construcción parecida en una fórmula 
Hanc-igitur del Gelasiano, II1, 37 (WILSON, 254): pro hoc reddo tibi 
vota mea Deo vero et vivo maiestatem tuam suppiiciter implorans. 

54 Oraciones gramaticales que no enlazan con una palabra o 
concepto de las frases anteriores las hay dentro del canon, además, 
en otros sitios: en ambos mementos, en el Supplices y en el Nobis 
quoque. 

1 Por ejemplo, al unirlo con los verbos del Te igilur, el suppli- 
ces rogamus ac petimus (BATIFFOL, Lecons, 248) o el in primis quae 
tibi offerimus, o (una combinación a todas luces imposible) con el 
nombre del papa: cum famulo tuo papa nostro illo communicantes, 
teniendo siempre en cuenta que el Communicantes nunca estaba 
unido inmediatamente con el Te igitur, ya que es más reciente que 
el Memento; cf. más arriba 1, 68. Otros prescinden de tal relación 
con las oraciones precedentes y suplen un sumus u offerimus q 
offerunt (así e. O. BRINKTRINE, 180 218), o explican el communicantes 
et memoriam venerantes como equivalentes a communicumus et me 
moriam yveneramur (así FORTESCUE, The mass, 332), lo cual en ambo: 
casos trae consigo un aislamiento poco natural de la oración y dle 
las ideas en ella contenidas. 
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natural es la que acabamos de ofrecer como exigida por el 
texto precedente, y que ya la proponía Suárez ?. El Commu- 
nicantes, nacido como prolongación del Memento, quiere ser 
por su contenido un refuerzo de su petición: «Acuérdate de 
todos ellos, pues la comunidad que aquí te ofrece el sacri- 
ficio no está sola, sino que pertenece al gran pueblo de tus 
redimidos, cuyas primeras filas ya han entrado en tu glo- 
ria». En este pasaje se reanuda la comunión con la Iglesia 


triunfante, que ya se sentía de otro modo en el cántico del 
Sanctus. 


«MEMORIAM VENERANTES>; DIFUNTOS 
Y SANTOS 


219. El acento recae sobre la primera palabra Communt- 
cantes, Oo sea lo que importa es la comunión con los santos, 
cuyos nombres se citan?. Pero esta unión, recordando la 
distancia que nos separa de ellos, se subraya por las palabras 
et memoriam venerantes, especie de una mirada respetuosa 
que se dirige a ellos *. De esta segunda expresión, pues, de- 
pende gramaticalmente el resto de la frase. No sufre menos- 
cabo por ello el pensamiento fundamental de la comunión 
de los santos. Ya hemos visto 5 el fuerte influjo que la idea 
de la comunidad, en la que se incluían también los santos 
del cielo, ejerció sobre la lectura de los dípticos en las litur- 
glas orientales a partir del siglo v. Pero la mayoría de las 
veces no se habla abiertamente de aquella comunidad como 
tal, sino de los «que agradaron a Dios desde el principio», 
añadiendo ingenuamente su recuerdo al de los demás grupos 
de difuntos de la comunidad terrestre, muchas veces hasta 


2 Suárez, De sacramentis, I, 83, 2, 7 (Opp,. ed. BERTON, 21, 874): 
,.. Ta ut sensus sit: Tibi reddunt vota sua aeterno Deo vivo et vero 
communicantes, vel inter se tamguam membra corporis tui vel cum 
sanctis tuts... 

3 Difícilmente se puede suponer que communicare tiene aquí el 
sentido juridico de pertenecer a la comunidad eclesiástica (commu- 
nicare ecclesiae catholicae); cf, BATIFFOL, Lecons, 248, refiriéndose 
a SAN CIPRIANO, De Dom. or., €. 18, y OPTATO, VII, 3 6. Más bien 
se puede pensar directamente en la Iglesia como communio sanc-. 
torum, en el sentido de que los fieles presentan a Dios sus ofrendas 
como miembros de la santa comunidad al venerar la memoria de... 
Cf. GIHr, 558. Esta interpretación es la única posible cuando en 
algunas fiestas por las fórmulas intercaladas en las grandes solem- 
nidades queda cortada la relación con lo que sigue: Communican- 
tes et diem sacratissimum celebrantes.., et memoriam venerantes. 
Cf. BoTTE, 55s; Cf. más adelante 230. 

4 La significación más precisa de memoria = monumento, se- 
pulcro (de mártires), queda excluida por el contexto. Cf, Borrr, 563; 
Cf. TH. KLAUSER, €n JL 15 (1941) 464, 

5 Cf. más arriba 202, 
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con las mismas fórmulas *: «Ofrecemos el sacrificio por...» ”?, 
«... A la memoria de...»?, «Acuérdate también de...», «Recuér- 
date, además, te pedimos...»*. Y subiendo todavía más en la 
evolución del pensamiento teológico, nos encontramos con 


la súplica de que Dios «conceda (a los santos) el eterno des- 
canso...» ?0, 


INFLUENCIAS ORIENTALES 


220. Pero en todos estos casos, lo principal es la idea de 
la participación con ellos; y a esta duz hay que interpretar 
tumblién el memoriam venerantes 1!, 

Con razón hemos recordado la práctica de los dipticos 
para explicar este pasaje del canon, pues el Communicantes 
está realmente en relación directa con esta costumbre orien- 
tal. Se deduce evidentemente del hecho de que los papas ro- 
manos mantenían correspondencia con el Oriente sobre la 
cuestión de los dípticos *? precisamente en la época en que 
el Communicantes fué introducido en el canon, que debió de 
ser cuando la práctica de los dípticos estaba en todo su auge 
en Oriente. Además, acusa la redacción del Communicantes 
una manifiesta dependencia de parecidas fórmulas de litur- 
glas orientales. A la fórmula con que empieza la enumera- 
ción de los santos: in primis gloriosae semper Virginis Ma- 
riae, Genetricis Dei et Domini nostri lesu Christi, corres- 
ponde, por ejemplo, en la anáfora antioquena de Santiago: 
¿cUrTÉpoa TNG TAYUY!UG UyAÁVTO) UTEPSUIO EY, s DESTOLYNS TL 


é Con todo, se distingue en estas fórmulas claramente entre la 
conmemoración de los difuntos y de los santos. Unicamente en las 
DS sirias orientales falta aun esta distinción (HANssENSs, III, 

Ss). 

7 Const, Ap., VIII, 12, 43 (QuastTEN, Mon., 225: "Eu TPOSGEpon ir 
dot xal DS TAVTOwW Tv gm oídos EdopesTrodyTam Om Óylov, TOTPLApyÓv, 
Tpopnió», Óxalwv, ATOITÓAN», poptópwy... (Cf. también las notas en 
QUASTEN). Una fórmula semejante presenta aún hoy la liturgia 
bizantina de San Crisóstomo (BRIGHTMAN 387s.) Cf. también el frag- 
mento sirio-oriental del siglo vi (1. c., 516, lín. 21ss), También el ac- 
tual misal romano habla el 15 de junio de munera pro sanctis oblata, 
Acerca de la significación vaga en que se usa en este caso el ur:p,pTo, 
por, Cf. JUNGMANN, Die Stellung Christt, 234-238. 

8 Anáfora de Teodoro de la liturgia sirio-oriental (RENAUDOT, 11 
[1847] 614). a 
" — » Anáfora de Santiago (BRIGHTMAN, 56, lin, 2D: “Eu pvisdrvo: 
zaTazi3os Tv AT alóvos So edap2stsayiw»; ; CÍ. 1 €., 57, lín, 13; 92s. 
Fórmulas parecidas también en la liturgia armenia (BRIGHTMAN, 440 
lín. 13), en Egipto (BRIGHTMAN, 128, lín. 23; 169, lín. 7) y en los sirios 
orientales; cf. HANssENS, III, 471. 

10 Liturgia armenia (BRIGHTMAN, 440, lín. 1). ' 

11 Cf. también el facientes commemorationem, mozárabe; más 

iba con la nota 16. 

e a LEóN Mano, En. €0, 3; 85, 2: PL 51, 914s 9235; Juan 11 
de Constantinopla a Hormisdas (+ 523) (CSEL 35, 592). 
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Deotóxov xa: detrapdevon Maptac **, a la vez que también la fór- 
mula final: et omnium sanctorum quorum meritis precl- 
busque concedas, ut in omnibus protectionis tuae muniamur 
auxilio, tiene su equivalente o en la misma anáfora de San- 
tiago ?2*, o todavía con más fidelidad en la liturgia bizantina: 


xal TÁVTOY TV Áylo» 000, dv tale ixectaic Emioxegar ido 6 deoq!5, 


LAS PALABRAS INICIALES Y FINALES 


221. Sin abandonar la idea de la comunión de los santos, 
tanto en Oriente como en Occidente se ensalza al comenzar 
el catálogo de dos bienaventurados la dignidad incompara- 
ble de la que es Madre de Dios y siempre Virgen, y al final 
se especifican más nuestras relaciones para con ellos por la 
humilde súplica de su intercesión. Así quedan también lo su- 
ficientemente neutralizadas las antiguas fórmulas que hablan 
de un sacrificio «por ellos» y corregidas por un pensamiento 
formulado ya por San Agustín al hablar de la conmemoración 
de los santos ad altare Dei: Iniuria est enim pro martyre 
orare, cuius nos debemos orationibus commendari !*, 


LAS LISTAS DE SANTOS; SU VENERABLE 
ANTIGUEDAD 


222. El catálogo de los santos del actual canon romano 
contiene en este pasaje dos series de doce nombres, a saber, 
log doce apóstoles y doce mártires, precedidos por la Regina 
martyrum, mientras la segunda lista del Nobis quoque, pec- 
catoribus la preside como elemento ordenador otro número 


_ 13 BRIGHTMAN, 56. En la actual fórmula bizantina se añade toda- 
vía la palabra ¿voto (BRIGHTMAN, 388). Más ejemplos en KENNEDY, 
The saints, 36. Pero no son solamente estas palabras solemnes las 
que dan relieve a la conmemoración de la Virgen Santísima en esta 
liturgia y en la bizantina, sino que en la anáfora de Santiago se in- 
tercala también inmediatamente delante de las mismas un Ave Maria 
(Lc 1,28 más 1,42). Después de haber pronunciado el sacerdote en 
voz alta esta conmemoración, durante la cual está incensando el 
altar, entona en la liturgia bizantina de San Crisóstomo el coro un 
canto mariano especial, variable según el año litúrgico, que se 
llama peyakovoprow, porque en él se encuentra la palabra pejolóver 
(BRIGHTMAN, 388 6809), Desde luego, es evidente que esta fórmula 
actual, difundida en todas las liturgias, originariamente tuvo una 
redacción más sencilla; en Egipto parece que tuvo en el siglo vx 
este texto: Tñc dyiac evdokEou sotoxov xat :weraodevon Maplac, que ya 
se parece mucho más al romano. Cf. A. BAUMSTARK, Das Commu- 
nicantes und seine Heiligenliste: JL 1 (1921) 5-33, esp. 143. Con todo, 
se nota también en la fórmula romana el entusiasmo por la Madre 
de Dios, manifestado en el concilio de Efeso, el año 431. 

14 BRIGHTMAN, 48; CÍ. 94. 

15 BRIGHTMAN, 331s 388 406s; KENNEDY, 37s. Acerca de su orígen 
constantinopolitano, cf. BAUMSTARK, Das Communicantes, 11s, 
Or A Sermo 156, 1: PL 38, 868; cf. In Ioh. tract. 84, 1; 
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sagrado, el siete, también en dos series: siete santos mártires 
y siete santas mártires, encabezados por aquel que fué lla- 
mado por el Señor el mayor de cuantos han nacido de mu- 
jer (Mt 11,11). La venerable antigúedad de' estos catálogos 
se refleja ya en el hecho de que, fuera de los santos bíblicos. 
trae únicamente santos venerados como mártires en la antl- 
gua Roma. El culto de los confesores, cuyos principios se re- 
montan al mismo siglo 1v, en que se compuso el canon, no 
ha dejado huella en él. La suprema oración eucarística que- 
dó reservada a aquellos héroes de la fe que acompañaron a 
Cristo en la lucha cruenta de su pasión. 


Su ORDEN JERÁRQUICO 


223. Al examinar ahora más al detalle da lista del Com- 
municantes, nos encontraremos con que, aun en el modo en 
que se citan los santos, existe un orden premeditado: los doce 
mártires se enumeran por categoría jerárquica: primero, seis 
obispos, cinco de los cuales son papas; el sexto, obispo de 
Cartago: San Cipriano. El último que le precede, San Corne- 
lio, es el único que cae fuera del orden cronológico; eviden- 
temente, para hacerle ocupar el puesto al lado de San Ci- 
priano. Entre los otros seis mártires aparecen primero dos 
clérigos: San Lorenzo y San Crisóstomo *?, a los que siguen 
los seglares Santos Juan y Pablo, Cosme y Damián. En todo 
ello se adivina a las claras la obra de una mano ordenadora. 
En el santuario de la suprema oración eucarística no podía 
faltar una representación bien elegida de los coros de los 
santos mártires. Y aunque hoy nos separa la historia de casi 
dos mil años de aquella Iglesia primitiva de Roma, tan pe- 
queña en comparación con la actual Iglesia universal, ador- 
nada de legicnes y legiones de mártires, dignos de figurar 
ante la Iglesia triunfante dentro del santo sacrificio, no nos 
sentiremos celosos del privilegio que en el canon se reserva 


la Iglesia de la ciudad de Roma, madre de todas las demás 
iglesias. 


FORMACIÓN POR ETAPAS, LA LISTA MILANESA 


224. Es obvio suponer que este grupo de santos del Com- 
municantes—y lo mismo se diga del otro grupo después de 
la consagración—no se formó de una sola vez. En algunas 
enáforas orientales, esta conmemoración de los santos queda 
reducida a unos pocos nombres *f. En el canon romano, tal 


17 Como clérigo se presenta Sam Crisógono, por lo menos en la 
leyenda (J. P. KirscH, Chrysogonus: L'ThnK Il, 9495). 

18 BaumsTARK, Das Communicantes, liss. La fórmula de las 
Const. AP. (VIII, 12, 43; cf. arriba la nota 7) no contiene aún nin- 
gún nombre, 
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como se adoptó probablemente en el siglo vi por la liturgia 
milanesa, faltan algunos nombres de nuestra lista actual, a 
saber, los de los papas Lino y Cleto, y los nombres restantes 
no se presentan todavía con este orden tan arreglado 1?, 


LA LISTA PRIMITIVA; DATOS BIOGRÁFICOS 


225. La lista primitiva debió de abarcar los nombres de 
aquellos santos que gozaban de un culto especial cuando en 
Roma se introdujo el Communicantes. Tales fueron a fines 
del siglo v la Virgen, los Santos Pedro y Pablo, Sixto y Lu- 
renzo, Cornelio y Cipriano ?”". £l culto de la Madre de Dius 
tuvo en la Ciudad Eterna, poco después del concilio de Efesou, 
su magnifico centro en Santa María da Mayor, la basilica 
liberiana, que, bajo Sixto 111 (432-440), después de su restuu- 
ración, fué consagrada solemnemente. El desarrollo que al- 
canzó el culto de los Príncipes de los Apóstoles lo atestiguan 
no sólo la gran variedad de formularios de misas para sus 
fiestas que se encuentran en los sacramentarios antieucs, 
sino también los suntuosos edificios que se levantaron en 
tiempo de Constantino sobre sus tumbas. El papa Sixto, st- 
gundo de este nombre, fué detenido en la persecución de Va- 
leriano del año 258 en el cementerio de Calixto y decapitado. 
Días después de siguió en el martirio su diácono Lorenzo. Sus 
aniversarios, celcbrados desde entonces los días 6 y 10 de agos- 
to, pertenecen a las fiestas de mártires más antiguas de 
Roma. El papa San Cornelio, miembro de la antigua nobleza 
romana, murió en el destierro después de un corto reina- 
do (251-253); su cuerpo fué trasladado a Roma y su tumha 
es la primera entre las de los papas en la que figura una 
inscripción latina: Cornelius martyr ep. El obispo San Ci- 
priano de Cartago, que mantuvo activa correspondencia epis- 


12 La misa ambrosiana tiene después de los doce apóstoles el 
siguiente catálogo: Xysti, Laurentii, Hippolyti, Vincentit, Cornelii, 
Cypriani, Clementis, Chrysogoni, Ilohannis et Pauli, Cosmae et Da- 
miani, y a continuación, una serie más larga de nombres de santos 
milaneses. Parece que en el orden de estos nombres se refleja aún 
la historia de la evolución del culto de los mártires en Roma, cuyos 
principios están en pleno siglo 111 (F. Savio, 1 dittici dez Canone 
Ambrosiano e del Canone Romano, separata de «Miscellanea di sto- 
ria italiana», IXI, 11 [Torino 1905] 4s; KENNEDY, 60-64 191). Kennedy 
supone que los Santos Hipólito y Vicente se conínemoraban sólo en 
algunas iglesias romanas, pero no en la liturgia papal. Los últimos 
dos nombres parece que se adoptarom sólo más tarde del canon 
TOMANO. 

20 KENNEDY, The saints of the canon of the mass (1938) 189ss. La 
exposición siguiente es en lo esencial un resumen de las investi- 
gaciones fundamentales de Kennedy. Parecidos son los resultados 
de H. LIETZMANN (Petrus und Paulus in Rom, 2.* ed. [Berlín 1927] 
82-93), que supone que todos los santos en el orden en que se pre- 
sentan han sido tomados del calendario romano de los siglos tv y y. 
Cf. KENNEDY, 195, nota 3. 
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tolar con San Cornelio, fuc una de las grandes figuras cristla- 
nas del siglo 111 y sufrió poco después el martirio (258). Su 
fiesta comenzó « celebrarse en Roma en el siglo 1v; y ya en 
los sacramentarios más antiguos se encuentra unida a la de 
San Cornelio, que se celebraba el 17 de septiembre ?2?. 


LA LISTA DE LOS APÓSTOLES; 
SU CULTO EN ROA 


226. También existia ya en el siglo v en Roma el culto 
de los doce apóstoles **, pero la lista completa de sus nom- 
bres no pudo introducirse en el canon sino más tarde, y 1 
que llama la atención en esta lista es su diferencia con res- 
pecto a todos los demá+ catálogos de los apóstoles que co- 
nocemos en la Sagrada Escritura y fuera de dla misma. la 
que más se le parece es la lista que presenta San Marcos. 
Pero, además de que se le añadió el nombre de San Pablo y 
se cambió «el orden de los dos últimos (como ocurre también 
en San Lucas y en los Hechos de los Apóstoles), se diferen- 
cla en que a continuación de los hijos del Zebedeo siguen 
inmediatamente los Santos Tomás, Santiago y Felipe, mien- 
tras que estos dos últimos en los catálogos bíblicos ocupan 
los puestos nono y quinto, respectivamente. Sante Tomás 
tuvo culto especial desde los tiempos del papa Símaco (498- 
514), quien hizo construir un oratorium sancti Themae; un 
culto parecido de los Santos Felipe y Santiago viene atesti- 
guado desde el pontificado de San. Pelagio y Juan III (556- 
574), cuando en su honor se levantó la gran basílica de los 
apóstoles 22, De entre los nombres que preceden en la lista, 
los apóstoles San Juan y San Andrés tenian ya en Roma sus 
templos en el siglo v. Parece que la fiesta de Santiago el Ma- 
yor, puesta algo más tarde el 27 de diciembre, de un principio 
se la juntaba en Roma con la de su hermano San Juan ?!, 
En cambio, faltan testimonios sobre el culto de los demás 
apóstoles. De aquí deducimos que es probable que su lista 
primitiva en el canon no contuviera más que los nombres 
de los Santos Pedro y Pablo, Andrés (Santiago?), Juan y que 
durante el siglo vi se añadiesen los Santos Tomás, Santiago 
y Felipe y, finalmente, los nombres restantes hasta comple- 
tar el número de doce 2. Algo parecido debió de ocurrir con 
la lista de los mártires. 


A Más detalles en E. Hosp, Die Heiligen im Canon Missae (Graz 
1926). 
22 KENNEDY, 1095. 

23 KENNEDY, 102-111. 

24 LIETZMANN, Petrus und Paulus in Rom, 140, con la nota 2; 
BAUMSTARK, Das Communicantes, 23. 

85 Cf. KENNEDY, 105-110s (sin Santiago). 


LOS NOMBRES DE LOS MÁRTIRES; INTERVENCIÓN 
DE SAN (GREGORIO MAGNO 


227. Durante este mismo siglo tomó en Roma gran auge 
el culto de los siguientes santos: el papa San Clemente, ce- 
lebrado por una literatura abundante; San Crisógono, el 
mártir legendario, a quien se identificaba con el fundador 
de una de las iglesias titulares de Roma del mismo nombre ?*; 
San Juan y San Pablo, a quienes una leyenda presentó como 
mártires romanos del tiempo de Juliano «el Apóstata; los mé- 
dicos y mártires, muy venerados en Oriente, Santos Cosme y 
y Damián, a quienes se invocaba en, las enfermedades como 
ayudadores que no cobraban (avápyspot). Estos mártires fue- 
ron seguramente los primeros que se citaron en el canon como 
los más conocidos durante el siglo vi, sin que se reflexionase 
sobre la razón por la que se invocaban ni sobre el orden en 
que se enumeraban. Sólo al final de este siglo dió un redac- 
tor a estos nombres su orden actual, y para completar el 
número de doce lo mismo en los apóstoles que en los márti- 
res añadiría los dos primeros sucesores de San Pedro, Lino 
y Cleto, que entonces eran poco conocidos *”. Este autor, cuya 
actividad debió desarrollarse a fines del siglo vr, no pudo 
ser otro que San Gregorio Magno. Como la Iglesia romana, 
a diferencia de la del norte de Africa durante la época de 
la persecución, no se preocupó de dejar por escrito las actas 
martiriales, dejando así amplio margen a la invención le- 
gendaria, resulta que los últimos cinco nombres del grupo 
de los mártires quedan en la penumbra, y desde el punto úe 
vista histórico, apenas si podemos sacar otra cosa que exis- 
tieron los mártires de ese nombre 28, 


AÑADIDURAS POSTERIORES 


228. Los siglos siguientes no consideraron cerrada la lis- 
ta de los santos del canon romano. Conservando los veinti- 
cuatro nombres, cada iglesia añadía los nombres de figuras 
sobresa!lientes de su historia. Así, por ejemplo, los manuscri- 


26 Parece que detrás de la leyenda está como personaje histórico 
el obispo mártir San Crisógono de Aquileya (principios del siglo r11) 
(J, P. KIrscH, Die rómischen Titelkirchen im Altertum [Pader- 
born 1918] 108-113; KENNEDY, 129). 

27 KENNEDY, 111-117 128-140. 

28 Cf. la explicación en HospP, 110ss 22255 238ss, y KENNEDY, 
128-140. La opinión sobre estos nombres era todavía hace algunos 
decenios mucho menos escéptica que actualmente después de los 
trabajos de H. Delahaye, P. Franchi de Cavalieri y otros, 
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tos francos más aníiguos intercalan no sólo los dos grandes 
santos del imperio de los francos, San Hilario y San Martín, 
sino también los ya entonces muy venerados doctores de la 
Iglesia San Ambrosio, San Agustín, San Gregorio, San Jeró- 
nimo y el padre de los monjes de Occidente, San Benito ?*. 
A €stos se sumaban algunas veces los santos de la ciudad c 
villa y los patronos de la propia diócesis o iglesia. Así, en ¡a 
región de Fulda incluian entre los mártires a San Bonifa- 
clo 3%, Estos nombres de santos posteriormente añadidos sir- 
ven hoy dia de indiclo muy seguro para determinar la pro- 
ceodencla de muchos manuscritos. Algunas veces se alargó 
demaslado la lista de estos santos añadidos; por ejemplo, 
hasta 23 en un sacramentario de Ruán del siglo XI*”. 


UNA FÓRMULA GENERAL Y LA REACCIÓN CONTRA 
LA ACUMULACIÓN DE NOMBRES 


229. El papa Gregorio 111 (731-741) indica un modo de 
incluir los santos locales sin alargar el catálogo. Prescribe a 
unos monjes de un oratorio con muchas reliquias de la igle- 
sia de San Pedro intercalen la siguiente fórmula: sed et diem 
natalium celebrantes sanctorum tuorum martyrum ac con- 
fessorum, perfectorum istorum, quorum sollemnitas hodie tn 
conspectu gloriae tuae celebratur, quorum meritis precibus- 
que... 32, Efectivamente, encontramos en muchos misales de 
la Edad Media esta u otra frase parecida, principalmente 
para conmemorar el santo del día, por cierto a menudo sin 
renunciar a otras adiciones ??, De ahi que al fin surgiese una 
reacción enérgica contra este modo de recargar excesivamen- 


29 BortTE, 34, El nombre de San Ambrosio aparece sólo en dos de 
los manuscritos registrados por Botte. Los nombres vuelven en nu- 
merosos manuscritos hasta la Edad Media (EBnrER, 40758). 

30 EBNER, 408. Cí. MARTENE, 1, 4, 8, 16 (l, 4078). 

31 EBnNER, 409. Cf. la sintesis de los manuscritos franceses en LE- 
ROQUAIS, Les sacramentaires, III, 253. 

32 DUucHESsNE, Liber pont., 1, 422. VALAFRIDO ESTRABÓN (De exord. 
et increm., c. 22: PL 114, 950 A) cita estas palabras con la amplia- 
ción ... celebratur, Domine Deus noster, toto in orbe terrarum. En 
misales de la baja Edad Media, la fórmula tiene a menudo la si- 
guiente redacción : quorum hodie in conspectu tuo celebratur trium- 
phus, o parecida (véase FERRERES, pp. 150-152), Por otra parte, añade 
el misal de Bobbio (MURATORI, 11, 777; Lowe, 1 [EBS 58] n. 11) al 
texto primitivo después de omnium sanctorum tuorum: qui per uni- 
ao mado passi sunt propter nómen tuum Domine, seu confesso- 

us tuis. 

33 Cf. Ordo Rom. IV; PL 78, 1380 B: (después de Cosmae et Da 
miani) si fuerit natale sanctorum, hic dicat: Sed et diem natalitii 
beati ill. vel beatorum ill. celebrantes et cmntum samctorum. Asi 
también Eclogae: PL 105, 1330 D.—EBNER, 4095. 
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lo el Communicantes 24 que barrió radicalmente todos estos 
ombres y fórmulas ?5, 


|.AS FÓRMULAS QUE SE INTERCALAN EN 
LAS GRANDES SOLEMNIDADES 


230. Todavía se conserva en la actualidad otra fórmula 
del Communicantes, la más antigua que conocemos; a sa-' 
er, la conmemoración de los respectivos misterios de las 
z2randes solemnidades de Navidad, Epifanía, Jueves Santo, 
Pascua de Resurrección y Pentecostés. Todos los sacramen- 
'arios antiguos coinciden en ponerla para estos seis días **. 
Además presentan los sacramentarios pregregorianos otra 
fórmula para la vigilia de Pentecostés $? y el Leonlano con- 
tiene en dos de las mencionadas fiestas aún otra fórmula ?8. 
Todas estas ampliaciones existían ya a mediados del siglo vz. 
Precisamente por ese tiempo, el año 538, se mencionan en 
una carta del papa Vigilio al obispo Profuturo, de Braga, en la 
que, por lo demás, se pondera mucho la invariabilidad de la 
oración eucaristica romana ?**. Pero, a pesar de su venerable 


34 BERNOLDO DE CONSTANZA, Micrologus, €. 13: PL 151, 985s: Alio- 
rum vero sanctorum nomina (fuera de los nombres aque se dicen al 
Memento) annumerare non debemus, nisi quos in canone inveni- 
mus antiquitus descriptos. Pero más tarde hace la siguiente salve- 
dad: excepto post Pater noster in illa oratione ubi iuxta ordinem 
quorumlibet sanctorum nomina internumerare possumus. Con pa- 
labras enérgicas se combate la costumbre de añadir palabras en el 
canon en un manuscrito de Stuttgart del año 1435 (FRANZ, 6125). 

35 Con el misal de Pío V desaparecen definitivamente; pero ya 
en la baja Edad Media los nombres añadidos fueron siendo cada 
vez menos; Cf. EBnrER, 407s. 

$86 Gregoriano, ed. LIETZMANN, N. 6, 4; 17, 4; 77,3; 88, 4 (87, 4); 
103, 4; 112, 4 (111, 4). Las mismas fórmulas se encuentran también 
en los sacramentarios gelasianos. Variantes de importancia hay sólo 
en la Epifanía y la Ascensión; en el primero de los dos casos: quo 
Unigenitus tuus.,. natus Magis de longinquo venientibus visibilas et 
corporalis apparuit (Vat. Reg., 1, 12 [WiLsown, 11s] ; San Galo [MoHL- 
BERG, Nh, 99]), En la Ascensión con un estilo algo arcaico: ... unitum 
sibi hominem nostrae substantiae in gloriae tuae dextera collocavit 
(Vat. Reg., 1, 63 [WiLsoN, 1071, y también en el Leoniano [MURA- 
TORI, 1, 316]). 

37 Communicantes et diem ss. Pentecostes praevenientes, quo 
Spiritus Sanctus apostolos plebemque creuentiuum praesentia suae 
matestatis implevit, sed et (Vat, Reg., I, 78 [WiLsoN, 120]; San Galo 
[MOHLBERG, n. 803]; Leoniano [MURATORI, 1, 318]). 

38 A saber, otra fórmula en la Ascensión (MuRratToRri, 1, 314) y una 
fórmula distinta en Pentecostés (1. c., I, 321). El Leoniano, que sólo 
empieza después de Pascua, no contiene más que las cuatro fórmulas 
mencionadas. 

39 PL 69, 18: Ordinem quoque precum im celebiitate missarum 
nullo nos tempore, nulla festivitate significumus habere diversum, 
sed semper eodem tenore oblata Deo munera consecrare, Quoties 
vero Paschalis aut Ascensionis Domini vel Pentecostes et Epipha- 
niae sanctorumque Dei fuerit agenda jestivitas, singula capitula die- 
bus apta subiungimus, quibus commemorationem sanctae sollemna?- 
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antigúiedad y aunque en ellas se describen magistralmente los 
misterios de cada festividad, no podemos reconocer en estas 
fórmulas el desarrollo orgánico del texto del canon, pues 
desgajan la palabra Communicantes definitivamente del ca- 
tálogo de los santos, convertida ya antes por el memoriam 
venerantes en una especie de anacoluto. Todas estas adicio- 
mes, consideradas en su conjunto, hay que ponerlas en a 
misma categoría que los prefacios del Leoniano, que, con el 
afán de crear cada vez algo nuevo, se apartan notablemente 
del pensamiento fundamental de la oración eucarística, lo 
que eonbribuyó a que se los echara 1”. Si nuestras adiciones 
lestivas se han salvado de tal reforma, esto se debe, proba- 
blemente, a que por su contenido se mantienen dentro del 
pensamiento central de la celebración eucarística y a que se 
acostumbraba entonces a dar al Communicantes un sentido 
más amplio, de suerte que la linea general del pensamiento 
podía parafrasearse en estos días así: «Ellos te ofrecen sus 
dones como miembros de la comunidad santa en recuerdo 
del misterio de la redención que hoy celebramos y en memo- 
ria de tus santos». De esa manera, la fórmula intercalada 


daba en estos días al Communicantes el carácter de una 
anámnesis. 


tatis aut eorum facimus. quorum natalitia celebramus; cetera verc 
ordine consueto prosequimur, Quapropter et ipsius canonicae 
precis fextum direximus subter adiectum, quem Deo propitio ex 
apostolica traditione suscepimus. Et ut caritas tua cognoscat, quibus 
locts aliqua festivitatibus apta connectes, paschalis diei preces si- 
militer adiecimus. Con los capitula diebus apta no se pudo. sin 
embargo, señalar exclusivamente las fórmulas del Communicantes 
o las demás que se intercalan en el canon; antes bien se refiere 
también al prefacio, que forma una unidad con el canon. Esta alu- 
sión a las fiestas de los santos que memciona Vigilio se daba tam- 
bién entonces, conforme lo demuestra el Leoniano, únicamente en 
el prefacio. 

40 Cf. más arriba 137. El que las interpolaciones en cuestión nc 
pertenezcan al plan primitivo de la fórmula, parece evidente. Aun 
en el caso de que la fórmula como tal no se añadiera al Memento 
antes de San Gelasio I, quedan siempre varios decenios para la 
evolución que condujo a que en este sitio Se mencionasen los miste- 
rios en las grandes solemnidades. P. BORELLA (S. Leone Magno e ul 
«Communicantes»: «Epn. Liturg.» 60 [19461 93-101) intenta demostrar 
que la misma fórmula y las intercalaciones en los días festivos son 
del mismo San León Magno. Una tesis semejante defiende C. CAL- 
LEWAERT, S. León, le «Communicantes» et le «Nobis qu0oque pecca- 
toribus»: «Sacris erudiri», 1 (1948) 123-164. Los paralelismos en los 
términos y en el pensamiento son notables, pero no permiten una 
demostración irrefutable; además hay que tener en cuenta que el 
tema de la humanidad verdadera de Cristo conservaba su actuali- 
dad durante bastante tiempo. 
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IL «INFRA ACTIONEM)> 


231. Para señalar estas ádiciones, se han conservado en 
el canon delante del Communicantes las palabras Infra ac- 
tionem, que en el mismo sentido aparecen también encabe- 
zando el texto de estas fórmulas allí donde se las suele colo- 
car generalmente en los misales, o sea al final del prefacio; 
y no quieren significar sino que hay que rezar el texto «den- 
tro de la acción». La expresión Infra actionem proviene de 
los sacramentarios gelasianos, donde, por lo general, la ha- 
llamos delante de las oraciones destinadas a ser intercaladas 
en el Communicantes y a veces también delante de las fór- 
mulas del Hanc igitur. Es el mismo grupo de sacramentarios 
que trae en varios manuscritos delante del Sursum corda el 
encabezamiento Incipit canon actionis *!, 


EL «PER CHRISTUM DOMINUM NOSTRUM» 
DENTRO DEL CANON 


232. Con el Communicantes termina la primera parte de 
las oraciones intercesoras, como se puede ver en la fórmula 
final: Per Christum Dominum nostrum. Todas nuestras sú- 
plicas e intercesiones, al igual que todas nuestras oraciones, 
deben ser presentadas ante Dios únicamente «por Cristo 
Nuestro Señor». Esto es lo que recordamos en este primer 
descanso dentro del canon. Vuelve el mismo Per Christum Do- 
minum nostrum al final del Hanc igitur, del Supplices, des- 
pués del Memento etiam y del Nobis quoque t?. Como hitos 
que marcan el camino de nuestra oración, esta fórmula está 
colocada a intervalos a lo largo del canon. La primera vez 
que nos la encontramos en el prefacio como para que demos 
gracias por Cristo Nuestro Señor, va seguida por una frase en 
relativo que la prolonga, lo mismo por cierto que em el Nobis 
quoque peccatoribus, mientras que en el Te igiítur, aun sin 
esta construcción gramatical, se derrama informando la ora- 
ción entera. En cambio, en los demás sitios en que, a pesar 
de pertenecer al texto más antiguo que se nos ha conservado, 
la debemos considerar como efecto de una ampliación acci- 


41 Cf. más arriba 113. 

42 REMIGIO DE AUXERRE (Exposttio: PL, 101, 1258) quiere que se 
termine también después de fidet cultoribus con el Per Christum 
Dominum nostrum. Parece que no prosperó esta idea; y con razón; 
cf. más arriba 201 1. 
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dental del texto, presenta carácter de fórmula final. Y como a 
tal se explica que con el tiempo—en los misales posteriores 
a la época carolingia—se le añadiera un Amen. Aparece pri- 
meramente en un manuscrito del sigio 1x 4% y después cada 
vez con más frecuencia, hasta dar en regla general desde el fi- 
nal del siglo xrr, sin que esto quiera decir que falten excep- 
ciones aún a fines de la Edad Media **, Así, al paso que el 
Amen fué perdiendo el carácter que tenía de contestación 
propia del pueblo al final del canon, se convirtió en señal 
indispensable para señalar la terminación de la oración, lo 


que explica que nunca faltara en adelante en la fórmula final 
cristológica. 


233. Este Amen pasó luego al misal de San Pío V y vol- 
vió a tener su importancia en el movimiento neogalicano. 
En algunas diócesis aquellos reformadores hacían decir estos 
Amen del canon en voz alta al pueblo t*; creyendo renovar 
con esto y volver a la auténtica y primitiva liturgia romana. 


10. «Hanc ígitur» 


EL PROBLEMA DEL «HANC IGITUR> 


234. Por la fórmula final: Per Christum Dominum nos- 
trum, conocemos también que la oración Hanc igitur era una 
oración independiente que no perteneció al canon primitivo, 
sino que se ha añadido en tiempos posteriores. El sentido de 
las palabras aparece lo suficientemente claro como para evi- 
tarnos toda explicación. No tan evidente resulta, fijándose 
en su redacción actual, el porqué de su colocación en este 
sitio. ¿Se trata sólo de pedir que Dios reciba benignamente 


438 Sacramentario de S. Thierry (LEROQUAIS, I, 22). 

44 P, SALMON, Les «Amen» du canon de la mésse: «Eph. Liturg.», 
42 (1928) 496-506. L. c., 501, nota 4, cita el autor misales impresos de 
'0s años 1518 y 1523 en los que faltan estos Amen (G, ELLARD, [nterpo- 
lated Amen's in the Canon of the Mass: «Theological Studies», 6 
[1945] 380-391). Según él, los Amen se pueden probar ya en el 81- 
glo xr para Roma (38658). Los comentaristas medievales que re- 
chazan la intercalación dan como razón desde el siglo xn que en 
estos sitios los mismos ángeles dicen el Amen; así también, ademá:: 
de otras razones, DURANDO, IV, 38, 7; 46, 8. A veces se decía «| 
Amen también el final del Nobis quoque (SALMON, 499 501). Con 
fróntese además SóLcH, Hugo, 91-93. 

45 SALMON, 503-505, Cf. más arriba 1, 204. 
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las ofrendas, como quieren algunos?! Pero esta súplica ya 
la habíamos manifestado anteriormente, y aquí se reduce a 
repetir la misma idea con otras palabras. Para esto no hacía 
falta poner aquí una nueva oración. O ¿radica su razón de 
ser en las súplicas gue en ella se contienen? Entonces no se 
comprende mor qué se habían de poner estas peticiones pre- 
cisamente aquí. Autores que han emitido sus diversas teorías 
sobre el origen del canon tembién han ensayado las más va- 
riadas hipótesis sobre esta oración, dando por resultado, des- 
pués de analizar todo el conjunto, de que nos encontramos 
ante la oración del canon que es tal vez la más difícil de en- 
tender de toda la misa ?2. 


1,A NOTICIA DEL «LIBER PONTIFICALIS> 


235. Lo que sabemos históricamente del Hanc igitur es 
en primer lugar la moticia que nos da el Liber pontificalis de 
que esta oración, que por cierto se encuentra ya en todos los 
documentos conocidos hasta ahora que contienen la forma 
más antigua del canon romano. debe su redacción actual a 
San Gregorio, quien le añedió una segunda parte ?. En cuan- 
to a cómo fué su forma primitiva sólo podemos aventurar 
hipótesis. Ahora bicn, en los documentos pregregorianos nunca 
encontramos esta oración tai y como nos la describe el Liber 
pontificalis, sin la ampliación de San Gregorio, o sea en la 
forma siguiente: Hanc igitur oblationem... quaesumus Domine 
ut placatus accipias; al contrario, exist ¡en esos sacramen- 
tarios anteriores a San Gregorio un número considerable de 
fórmulas, en que las mismas o varecidas palabras del co- 
mienzo van seguidas por una frase final algo más larga, aco- 
modada al formulario de la misa en que se encuentra, de 
modo muy parecido a como actualmer:f* se desarrolla su tex- 
to ll Jueves Santo, Pascua de Resurrección, Pentecostés y 
consagración de un obispo. El que la noticia del Liber ponti- 
ficalis no es tam exacta, se deduce además de que la fór- 
mula añadida por San Gregorio de ningún modo es nueva 
del todo. Añádese que en los documentos anteriores a San 
Gregorio las palabras iniciales tampoco eran siempre las mis- 
mas *t, de modo que, antes de añadiírles un párrafo nuevo, el 


1 BRINKTRINE, Die feierliche Papstmesse, 27. 

2 FORTESCUE, The mass, 333: perhaps the most difficult prayer 
in the mass. 

$ DUcHESNE, Liber pont., 1, 312: Hic augmentavit in praeaica- 
tionem canonis: diesque nostros in tua pace dispone, et Ceterd. La 
misma noticia en Beba, Hist, eccl.. 11, 1: PL 95, 80. 

4 En las palabras iniciales de las fórmulas que se encuentran 
en los documentos más antiguos faltan generalmente las palabras 
servitutis nostrae sed et cunctae familicoe tuae y la continuación 
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santo papa tuvo que darles forma definitiva. Así, por ejem- 
plo, dice el Hanc igitur de Pascua y Pentecostés del Leoniano: 


ITane igitur oblationem, quam tibi offerimus por his quos ex 
aqua et Spiritu Sancto regenerare dignatus es, irmbuens els re- 
missionem omnium peccatorum, quaesumus, placatus accipias 
eorumque nomina adscribi iubeas in libro viventium. Per?. 


DIVERSAS REMACTONES ENTRE SACERDOTE, 
OFERENTE E INTENCTÓN DE TA OFRENDA 


236, Hablando en general, la fórmula se redacta con mu- 
cha variedad tanto en su primera como in su segunda parte. 
Lo único que no varía por regla general son las primeras pa- 
labras: Hanc igitur oblationem. Esta oblación se describe lue- 
go de diversos modos, cambiando sobre todo lo que se refiere 
a los oferentes. La mayor parte de las veces se dice de la ofren- 
da que «nosotros» la ofrecemos por alguien, pero no faltan 
redacciones en las que se habla de la ofrenda de alguien, 
que «nosotros» ofrecemos por una tercera persona, o también 
de la de una persona que la misma ofrece por otra segunda 
persona; finalmente, se dan casos en los que se dice simple- 
mente que el sacerdote la ofrece $. 


OMISIÓN DEL <«HANC IGITUR> CUANDO 
NO HABÍA INTENCIÓN ESPECIAL 


237. Mayor aún e€s la variedad de redacciones con que 
se presenta la frase principal. Esto nos da a entender que 
no existió una fórmula primitiva común, sino que se añadía 
a las palabras iniciales en cada caso un texto distinto, que 
podía ampliarse sin limitaciones. En esta frase se expresaba 
la intención principal por la que se celebraba la misa. Como 
no todas las misas se celebraban por una intención especial, 
por ejemplo, las de los domingos y días festivos, que se con- 
sideraban sencillamente como culto divino de da comunidad, 
el Hanc igitur no pertenecía en los sacramentarios pregre- 
gorianos a la misa como tal, sino se ponía sólo en aquellas 
misas que se celebraban con un motivo determinado, y en 


quaesumus Domine ut placatus accipias no aparece más que en una 
parte de los textos antiguos. En cambio, muy parecida e las 
palabras añadidas por San Gregorio es una frase del Hanc igilur 
que se encuentra en el aniversario de la ordenación episcopal del 
Leoniano (MURATORI, I, 426): diesque meos clementissima guberna- 
tione disponas. Per (V. L. KENNEDY, The pre-Gregorian Func tgt- 
tur: «Eph. Liturg»., 50 [1936] 349-358; "TH. MICHELS, Woher nahm 
Gregor der Grosse die Kanonbitte: Diesque nostros in tua pace 
disponas?: JL [1935] 188-190). 

5 MURATORI, 1, 318. 

£ Las referencias en KENNEDY, 1. C., 3533. 
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las misas votivas, según aparece con toda claridad en el 
Gelasiano 7” antiguo * y lo confirma el Leoniano?. 


¿QUÉ CLASE DE PERSONAS SE NOMBRAN 
EN EL <«HANC IGITUR>? 


238. A esto obedecen las diversas formas con que se pre- 
senta el Hanc igitur, y en especial el modo de introducir en 
ella determinadas personas o grupo de personas. Estas, con 
nombre o sin él, aparecen o como oferentes, o como perso- 
nas por las que se ofrece el sacrificio, o, finalmente, ambas 
cosas a la vez. Lo más frecuente y, por tanto, lo més carac- 
terístico en das fórmulas del Hanc igitur es mencionar a las 
personas «por» las que se ofrece el sacrificio. Ejemplo espe-- 
cial de esta afirmación, las fórmulas de las mísas de difun- 
tos y las del examen de los candidatos al bautismo, casos 
evidentes en los que los mismos interesados no pueden ofre- 
cer. Entre éstas hay que colocar también algunas misas vo- 
tivas 1%. Tampoco aparecen como oferentes los recién bauti- 


7 Este sacramentario del siglo vi se divide en tres libros: 1.%, pro- 
pio del tiempo; 2.9, propio de los santos; 3., misas per diversas 
intenciones y ocasiones. En todo el sacramentario se encuentran 
41 fórmulas del Hanc igitur, pero falta por completo en el segundo 
libro. En el primero no se suele poner, p. ej., en todos log días de la 
cuaresma, y aparece solo, prescindiendo del-Jueves Santo, en días 
en que a la misa asiste un grupo especial de fieles por los que se 
ofrece el sacrificio, como son los neófitos (nn. 26 45), los que conmne- 
moran el aniversario de su bautismo (pascha annotina) (34), los re- 
cién ordenados diáconos o presbíteros, el recién consagrado obispo 
y cuando celebran el aniversario de Su ordenación (97 98 100 101; 
cf. 102); o también las vírgenes en su aniversario (105 106), la de- 
dicación de una iglesia o de un baptisterio (39 90 94), la conmemo- 
ración del difunto fundador de una iglesia (92), Aun en el tercer 
libro prevalece este criterio. No todas las misas votivas contienen 
una fórmula del Hanc igitur, pero son muchas las que la tienen : 
las misas para el aniversario de la consagración sacerdotal (37), 
para el día y el aniversario de la boda (52), para cuando uno em- 
prende un viaje (24), para el que organiza un ágape (49), la misa 
contra la esterilidad de la mujer (54), la misa para el día del cum- 
pleaños (53), la misa por el rey (62), por el convento (50), la misa 
pro salute vivorum (106), además (con una excepción) toda la 
serie de misas por los difuntos (92-96, 98-106). 

$ En el Gelasiano más reciente parece que el manuscrito de Rhei. 
nau ofrece el mismo cuadro (EBNER, 413). Cf. también MOHLBERG, 
Das frankische Sacramentarium Gelasianum, pp. LVI-LXVIT, 

% Las diez fórmulas del Hanc igitur de este sacramentario se 
reparten como sigue: una en las misas de los neófitos, vigilia de 
Pentecostés (MuratTcri, 1, 318), consagración de las vírgenes (331), 
consagración del obispo (421) y desposorios (446): dos en el ani- 
versario de la consagración episcopal (426 434) y cuatro en las misas 
de los difuntos (451-454), 

10 De las dos fórmulas Hanc igitur de la misa Ad proficiscen- 
dum in itinere en el Gelasiano antiguo (IIT, 24), la primera prevé 
al que va de viaje como oferente, la segunda supone ya un repre- 
sentante que por él ofrece: Hanc igitur oblationem, Domine, jamul: 


a] 
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zados, aunque estaban ya en posesión de todos sus derechas 
como cristinnos, y lo mismo se observa respecto a los diáco- 
nos y sacerdotes recién ordenados !! y, en la misa de despo- 
sorios, con relación a la novia *?. La explicación hay que bus- 
carla en las costumbres que entonces corrían para tales oca- 
siones. Parientes u otros buenos amigos o bienhechores con- 
sideraban como im honor especial poder encargarse en estas 
misas de la oblimución de ofrecer por los que ¡en este día ce- 
lebraban su iran fiesta *?. 


DIFERENCIA ENTRE EL <MEMENTO» Y EL «<HANC 
IGITUR»>, A PESAR DE LA SEMEJANZA 


239. Examinando con más detenimiento estas fórmulas, 
se ve que la mención de aquellos por quienes se ofrecía el 
sacrificio falta sólo cuando éstos son los mismos oferentes “1, 


tui illius. Tampoco en la misa pro sterilitate mulierum (IM, 54) 
aparece la interesada como oferente, probablemente para ahorrarle 
la confusión (pro famula tua iila). 

11 T, 24: Hanc igitur oblationem, quam tibi offjerimus pro famulis 
tuis, quos ad presbyterii vel diaconatus gradus promovere dignuvus 
es... Como se ve, los neopresbíteros no concelebraban entonces en 
su misa de ordenación, por no menos no consagraban. En cambio, 
para el obispo recién ordenado se prevé una misa (1, 100): quam pro 
Se episcopus die ordinationis suae cantat, Por eso empieza la fórmulas 
correspondiente: Hane quoque oblationem quam offero ego tuus 
jamulus et sacerdos ob diem in quo me dignatus es... 

12 El Hanc igitur correspondiente se encuentra en el Gelasiano 
(TIT, 52) y en el Leoniano (MURATORI, 1, 446), y con otra redacción, 
también en el Gregoriano (LIEZTMANN, n. 200, 4). En el Leoniano tie- 
ne el siguiente texto: Hane igitur oblationemn famutae tuae ill., quan 
tibi offerimus por famula tua illa, quaesumus Domine, placutus as- 
picias, pro qua maiestalem tuam supplices exorúumus, ut sicut eum 
ad aetatem nuptus congruentem pervenire tribuisti, sic coiisortio 
maritali tuo munere copulatam desiderata sobole guudere perjutas 
atque psa oplatam scriem cum suo coniuge provehas benignus anno- 
rum. Per. 

13 Esto se hace evidente en la misa de desposorios del Gelasiano 
(11I, 52), donde parece que mujeres de la familia se encargan de 
esta tarea. En el Leoniano (véase la nota anterior) sólo se trata de 
una oferente. La costumbre de que los neófitos sólo a los ocho 

ías tomen parte activa en la oblación está atestiguada por San 
AMBROSIO, In ps. 118, prol., 2: CSEL 62, 4. La razón parece estar en 
que antes, por la asidua asistencia a misa durante la semana de 
gloria, deben aprender el rito; tunc demum suum munus Sacris alta. 
ribus offerat, cum coeperit esse instructior, ne offerentis inscitia con- 
taminet oblationis mysterium. Pero, como la entrega procesional de 
las ofrendas no debió ser más complicada que la práctica de comul- 
gar entonces, más probable es que la razón que da San Ambrosio 
tiene más bien carácter alegórico: uno se hace instructior por el 
misterio del día octavo (día octavo = domingo = día de Resurrec- 
ción); es decir no aprendiendo sino sencillamente esperando este dia. 

14 Así, p. ej., en el primer Hanc igitur de la misa, en que se pidu 
por un feliz viaje: Hanc igitur oblationem, Domine, jamuli tui illius, 
quam tibi offert... commendans tibi Deus iter suum.., (Gevasiuno, 
TT, 24 FWIiLsoN, 245]). Tin caso semejante lo tenemos en los aniver. 
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En tales casos se nombra sólo al oferente, pero no en calidad 
de tal, sino como de quien espera el fruto del sacrificio. Singu- 
gularmente instructivo es el caso de la misa de escrutinios, 
en cuyo Hanc igitur sólo se habla de los candidatos al bautis- 
mo. Como ya hemos visto antes :* en el Memento de los vi- 
vos, se leían los nombres de los padrinos que hacían de ofe- 
rentes; ahora, en el Hanc igitur se leen los nombres de los 
niños que han de ser bautizados y por los que se ofrece el 
sacrificio **. Aunque en otras ocasiones no aparece esta se- 
paración entre oferentes y aquellos por quienes se ofrece, 
sino que se nombran ambos grupos dentro del mismo Hanc 
igitur, a continuación unos de otros *”, sin embargo, no se 
puede negar que el fin del Hance igitur consiste principalmen- 
te en referirse a los últimos y a sus intenciones particula- 
res. Asi, a pesar de cierto paralelismo de forma entre el Hanc 
igitur y el Memento de los vivos '3*—pues en ambas oraciones 
se citan determinadas personas y, según las circunstancias, 
se leen sus nombres 1?*—, no por ello se quiere repetir simple- 
mente lo mismo con otras palabras *%, sino deseando pun- 


sarios del bautismo, de la ordenación y consagración. Así reza el 
obispo en el aniversario de su consagración en primera persona: 
Hanc quoque oblationem, quam offero ego tuus jamutus et sacerdos 
ob diem in quo me... (Gelasiano, I, 100 [WILSON, 154]). 

15 Cf. más arriba 204. 

16 Gelasiano, 1, 26 (WILSON, 34): Hanc igitur oblationem, Domi- 
ne, ut propitius suscipias deprecamur, quam tibi ojferimus pro fa- 
maulis ct famulabus tuis, quos ad aeternam vitam... vocare dignatus 
es. Per Christum. Et recitantur nomina electorum, Postquam recen 
sita fuerint, dicis: Hos Domine, fonte baptismate innovandos Spiri- 
tus tui munere ad sacramentorum tuorum plenitudinem poscimus 
praeparar:. Per. 

17 Bien pudo ser que en estos casos, por lo menos en las misas 
votivas, en que no había otros oferentes, se suprimiera el Memento. 
La antigiiedad veneranda del Hanc igitur se manifiesta especial- 
mente en una misa del Leoniano, que lleva el título sancti Silvestri, 
y está todavía concebida como misa de difuntos (in famuli tui Sil- 
vestri episcopi depositione). 

18 Más directas aún son las relaciones con el Memento de los 
difuntos. En dos manuscritos tardios de la traducción griega de) 
canon romano en la liturgia de San Pedro, el Eanc igitur está tra- 
tado como si fuera principalmente conmemoración de los difuntos, 
pues va acompañado por la siguiente rúbrica: *ivtadoa avavéper ToW: 
comndivtas (CODRINGTON, The liturgy of Saint Peter, 141). 

1% La lección de los nombres se suprime cuando dentro del culto 
divino se ha mencionado ya antes públicamente un grupo de la 
comunidad, p. ej., los neófitos en la misa de la vigilia de Pascua 
de Resurrección y Pentecostés, en las ordenaciones y, desde luego, 
también cuando alguien ofrece por sí mismo. Con todo, no aparece 
un Criterio determinado en todo esto. En el Leoniano se prevé la 
lección de nombres dentro del Hane igitur en ocho de los diez ca- 
sos; en el Gelasiano antiguo, en algo más que la mitad de los 41 
casos. 

20 La hipótesis de BorTeE (Le canon, 59) de que el Memento y 
Hane igitur servían del mismo modo a la mención pública de los 
oferentes, y se distinguían tal vez sólo porque el primero lo decía 


848 TR. 11, P. 11, SEC. IL—«CANON ACTIONIS» 


A Ps 


tualizar mejor la intención por la que se celebra la misa. 
Tiene un profundo sentido, y, desde luego, es muy humano 
el que, llegado el momento más augusto de la misa, cuando 
la pequeña comunidad que se ha reunido en torno a este sa- 
erificio íntimo, sabiéndose asistida por toda la gran comunl- 
dad de la Iglesia militante y triunfante, recuerde los nombres 
e intenciones que se quicren encomiendar especialmente a la 
misericordia de Dios y se «una» nuestra ofrenda personal con 
la que se va a sacrificar en el ara ?2!, 


MOTIVOS PROBABLES DE LA REFORMA 


240. A pesar de la facilidad que daba la fórmula, no de- 
bió ser siempre fácil al celebrante satisfacer a todos ence- 
rrando en una breve fórmula, además de los nombres de Jos 
oferentes y beneficiarios, todas sus intenciones. Debió hacer- 
se sentir esto sobre todo en las misas votivas, muy frecuen- 
tes ya entonces (siglo vi), como vemos por el Gelasiano. Ni 
tampoco sería de extrañar, dado ¡el carácter de los hombres, 
en todas partes y en todos los tiempos siempre el mismo, 
que en sus exigencias fuesen más allá de los limites aconse- 
jados por la prudencia y el respeto debido a la sagrada ac- 
ción. 


FINALIDAD DE LA REFORMA 


241. Así se comprende que San Gregorio Magno tuviera 
que intervenir con aquella disposición de que en el altar sólo 
debían figurar las intenciones de altura y universales. Así, 
en vez de la muchedumbre de oferentes y encomendados par- 
ticulares, se puso la gran comunidad cristiana, formada por 
el clero y el pueblo, en el que ya van incluídos los grupos 
particulares: Hanc igitur oblationem servitutis nostrae ?2 sed 


el diácono, mientras el último lo rezaba el mismo sacerdote, carece 
de fundamento. El diácono leería en ambos casos los nombres, en 
cuanto se trataba de listas más largas; cf. más arriba la nota 16. 
La suposición de que el diácono rezaría el Memento entero contra- 
dice al espíritu de la liturgia romana, que nunca dió mayor im- 
portancia a la función del diácono. El Memento de los vivos se 
señala en todos los manuscritos de sacramentarios que se nos han 
conservado como texto que ha de rezar el sacerdote. 

21 Esta concepción debió de sugerir el título que lleva el Hanc 
tgitur en la consagración de las vírgenes del Leoniano (MURATORI, l, 
331): Coniunctio oblationis virginum sacratarum. Acerca de otra 
referencia de la expresión coniunctio, cf, A. DoLD, en «Eph. Liturg.», 
50 (1936) 372s, Un Hane igitur de la consagración episcopal lleva 
en el Leoniano el encabezamiento Pro episcopo offerendum; la ex- 
presión o/fferendum se debe probablemente a que esta fórmula con- 
testa a la pregunta pro quo est offerendum? 

22 Servitus nostra = nos servi. Bcrre (Le canon 37) remite al 
Gelasiano (I, 98), donde el sacerdote reza en el día de su ordena- 
ción: ut tibi servitus nostra complaceat. Allí la expresión servitus 
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ct cunctae familiae tuae ?*. Todos ofrecen el sacrificio por 
todos, a los intereses particulares substituye la intención «de 
los generales y eternos de toda la comunidad, en la que se 
abarcan los intereses de los individuos con aquel anhelo uni- 
versal de toda nuestra vida sobre la tierra: dies nostras in 
tua pace disponas 21, y la petición para alcanzar la eterna 
bienaventuranza: ab aeterna damnatione nos eripi et in elec- 
torum iubeas grege numerari. Con tal texto había que decir 
en adelante la oración en todas las misas (esto debió de ser 
la segunda parte de la disposición de San Gregorio Magno). 


LOS FORMULARIOS ACTUALES CON UN <«HANC 
IGITUR» ESPECIAL 


242. Son contados los formularios de misa que en tlem- 
pos posteriores conservan el privilegio de una fórmula espe- 
cial para el Hanc :igitur. En el misal actual se limitan a sólo 
dos fiestas: Pascua y Pentecostés, en que se hace mención 
de los recién bautizados; y, cosa rara, también en la misa 
del Jueves Santo? Otro Hanc igitur especial contiene el 
pontifical romano para la consagración de un obispo. El sa- 
cramentario gregoriano de Adriano I trae todavía otras fór- 
mulas, tomadas de la tradición antigua, en la consagración 
sacerdotal, en la misa de desposorios y en la del entierr) de 
un obispo ?8, 


es una abstracción: nuestro servicio de criados. Supone que se 
usaba con relativa frecuencia la palabra servus para designar a 
los sacerdotes; cf. ZhTh 56 (1932) 603s. En San Lrón Macano (Ep. 
108, 2: PL 54, 1012 A) aparece con toda claridad la expresión per 
servitutem nostram con el sentido de per nos, Se trata del mismo 
fenómeno, propio de la latinidad tardía, cuando San Agustín se 
dirige 2 los fieles con la expresión caritas vestra. 

23 El pueblo de Dios se considera aquí como una comunidad do- 
méstica que está bajo la dirección de Dios como pater familias; 
Cf. RiirreN, Philologisches zum Canon missae (StZ 1938, D) 45; 
BATTIFFOL, Lecons, 250. 

24 La paz que da Dios comprende también, aunque no exclusi- 
vamente, la paz entre los pueblos. La continua amenaza. por los, 
longobardos sería la ocasión de insistir en esta petición, actual en 
todos los tiempos; cf. DucHesNE, Liber pont., 1, 312. 

25 Probablemente se trata únicamente de conservar la forma 
antigua, como en tantos otros sitios de la liturgia del triduo santo. 
También puede ser que la fórmula se refiriera primitivamente a los 
penitentes que en este día volvían a ofrecer. En el Gelasiano (I, 39) 
(WILSON, 67 70), la fórmula tiene el siguiente texto: ... ut (familia 
tua) per multa curricula annorum salva et incolumis munera sua 
tibi Domine mereatur oferre. 

26 LIETZMANN, n. 199, 4; 200, 4; 224, 3. 
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NUESTROS «HANC IGITUR> ESPECIALES, COMPA- 
RADOS CON LOS ESPECIALES DE ¡SAN GREGORIO 


243. Las fórmulas del Hanc igitur que usamos actualmen- 
te se ciñen enteramente al modelo introducido por San Gre- 
gorio Magno aun en aquellos casos en los que se intercalan 
giros de la tradición pregregoriana ?”?. En cambio, parece que 
el mismo San (iregorio Magno no ponía en todas las fórmu- 
las especiales las amplificaciones después de las primeras pa- 
labras que él había introducido en el Hanc igitur común, 
sino que se servía de la nueva fórmula sólo para su segunda 
parte 28, 


VALORACIÓN 


244. Fuera de Roma no sólo se mantuvo, gracias al apén- 
dice que Alcuino añadió a su edición del sacramentario gre- 
goriano, un grupo de las antiguas fórmulas del Hanc tgi- 
tur 2%, sino que en el área de la liturgia galicana se crearon 
también de nuevo otras muchas, como lo demuestran algu- 
nos sacramentarios galicanos e irlandeses $% además de al- 
gunos ejemplos de la época carolingia 91. Para la misa roma- 
na, sin embargo, la reforma gregoriana fué definitiva. Así 
quedó suprimido todo particularismo de intenciones indivi- 
duales, perdiendo en cierto modo la fórmula su carácter pro- 
pio primitivo. En pago se aseguró por ella el recuerdo con- 


27 Para ello compárese el texto actual con el primitivo, citado 
arriba, 235. La intención por los neófitos y por el :wbispo recién con- 
sagrado, que en los textos pregregorianos es la única que se men- 
ciona (Leoniano [MURATORI, I, 318 421]; Gelasiano, 1, 100 [WILsoN, 
154]; cf, arriba la nota 14), actualmente ocupa un puesto secun- 
dario: pro his quoque; etiam pro hoc famulo tuo. 

28 Así, p. €j., se suprimen las palabras servitutis nostrae sed et 
cunctae familide tuae en los formularios de la misa de ordenación 
y la de desposorios ; en la misa por un obispo difunto se prescin- 
de de sed et cunctae fjamiliae tuae (LIETZMANN, ], <C.). 

29 MURATORI, 1, 1838 193 195 209 219-223. 

30 En ellos se transforma la primera parte de un modo ente- 
ramente contrario a su sentido primitivo para expresar el ofreci- 
miento en honor de los santos (con sus nombres) y también en 
honor de Cristo y Dios. Véanse los ejemplos en KENNEDY, 354-357; 
BortE, 36, aparato crítico. 

31 En EBNER, 415-417, se comenta una fórmula muy amplia de- 
bida al patriarca San Paulino de Aquileya (+ 802), que contiene 
una larga serie de intenciones; cf. 1 c., 23. Se encuentra, en una 
redacción más primitiva, también en el misal de 'Tortosa (Ss. XI) 
(FERRERES, 360). Cinco fórmulas parecidas, encuadradas en otras 
tantas misas votivas, que además de las oraciones contienen un 
prefacio y Hanc igitur propios, véanse en el sacramentario du 
S. Thierry (SS, 1X-X) (MARTENE, 1, 4, X [1, 552-5621). La Missa Ig 
rica enntiene uns fírmolla Fane icitur vara vedir el buen éxito «de 
un pleito (1. c., 1V [1I, 513 El). Más ejemplos, 1. c., 1, 4, 8, 17 (1, 403) 
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tinuo de las intenciones universales de toda la Iglesia, que 
son también las de cada uno in particular, y, sobre todo, el 
gran ruego por la perseverancia final, gracia que sólo pode- 
mos alcanzar con la oración constante. Por ella pedimos to- 
dos los días con humildad inmediatamente antes del momyjen- 
to solemne de la consagración. 


POSTURA CORPORAL 


245. Posteriormente, el Hanc igitur no ha sufrido cambio 
alguno, sino es del rito exterior que lo acompaña. Expresán- 
dose como se expresa en esta fórmula «el acto oblativo, era 
natural que se adoptase, como en das otras oraciones de la 
oblación, el gesto de la inclinación; que así se hacía efecti- 
vamente para acompañar el Hanc igitur, se dice varias ve- 
ces en documentos de la Edad Media 32. El extender las ma- 
nos sobre la oblata, como hacemos ahora, viene de los tiem- 
pos recientes de principios de la Edad Moderna; a veces, se 
prescinde también de todo rito *3. Originariamente fué un 
gesto para señalar las ofrendas, sugerido por la palabra 
hanc*!. Y como tal ademán es sencillamente otro rito de 
oblación ?3, pero que por si solo no especifica todavía en de- 
talle el carácter de la oblación. En el Antiguo: Testamento, 
la ceremonia de imponer las manos sobre la víctima se re- 
servaba para determinadas clases de sacrificios, para los ho- 
locaustos y los sacrificios de pacificación *%f. También se usa- 
Da en los sacrificios iexpiatorios 3? y es conocida en el rito de 
la manumisión del macho cabrio al desierto, después de car- 
gar sobre él, por la imposición de las manos, los pecados de 
todo el pueblo en el día de la gran expiación *8, Pero esto no 


32 Ordo Rom. IV = Qualiter quaedam orationes (PL 78, 1380 C); 
somo Pseudo-Amalaria en RoTTE, Le canon, 36, aparato. crítico a 
los nn. VI y VII: Hic inclinat se usque ad altare; BERNOLDO DE 
CONSTANZA, Microloha: C. 14: PL 151, 985 D; HONORIO AUGUSTOD., 
Sacramentarium, Cc. 88: PL 172, 7193 B; Liber ordinarius O. Praem. 
CWAEFELGHEM, 719): Liber ordinarias de Lieja, (VOLK. 24» Durawno 
(IV, 39, 1) atestigua la profunda inclinación in quibusaam ecclesiis. 
Según EISENHOFER (II, 180) también en «innumerables» misales has- 
ta el síglo XI. Cf. también LEBRUN, I, 384. 

32 Este último es el caso en £l Ordo Rom. XIV (n. 53: PL 78, 
. e 0 también en el actual rito dominicano (Missale O. Pp. 
1889 

34 El ordinario de la misa de York (de hacia el 1425) tiene la 
rúbrica: parum tangat calicern, dicens: Hanc (SIMMONS, The Lay- 
foltcs Massboo!, p. 106). La imposición de las manos aparece en los 
misales a partir del siglo xrv (LERoQUars, 11, 210; III, 41 60 82). Nu- 
merosos ejemplos de los siglos xv y xvI véanse en LEBRUN, Il, 384s; 
E:ISENHOFER, 11, 180. 

35 Cf. más arriba I, 30; ds 180 con las notas 45 y 48. 

36 Lev 1,4; 32813 8,18.2 

37 Ley 4,4.15.24.29. 29; ra 

sí Ley 14,208. 
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quiere decir que debamos dar a la extensión de las manos 
sobre la oblata durante el Hanc igitur esta última significa- 
ción, ya que ni en la acción ni en el texto que la acompaña 
encontramos motivo para ello **, 


11. ¡Quam oblationemn 


LA FUNCIÓN DE ESTA FÓRMULA 


246. La última oración que precede a las palabras de :a 
institución forma ya un todo con las mismas desde el punto 
de vista gramatical. No es más que el preludio, el último es- 
fuerzo de la palabra humana para llegar a pronunciar las 
palabras trascendentales del sagrado relato, iengarzadas por 
una sencilla oración subordinada de relativo. San Ambrosio 
registra ya esta fórmula inicial de nuestro canon presentán- 
dola precisamente como introductoria. Cuando la cita, se fija 
sólo en las palabras de Cristo, a las que sirve de introduc- 
ción !*. En la Eucaristia de San Hipólito no existe tal preámbu- 
lo; el relato de la institución sigue, en el desarrollo de la ac- 
ción de gracias, sencillamente a continuación de la exalta- 
ción de la obra redentora. Pero el reflexionar sobre la obra 
de la omnipotencia divina y la misericordia que se va a reali- 
zar en ieste momento llevó a formular antes una petición ex- 
presa, como pedimos a Dios el pan de cada día antes de to- 
marlo. 


LA REDACCIÓN DE SAN AMBROSIO 


247. En el Quam oblationem suplicamos por última vez 
la santificación de los dones terrenos y «que se conviertan 
en el cuerpo y la sangre de tu muy amado Hijo, nuestro Se- 
fñor Jesucristo». La idea principal aparece clara, pero la ex- 
presión no es del todo perfecta. Esta oración, que idéntica- 
mente redactada nos la da ya el sacramentario de San Gre- 
gorio Magno?, difiere bastante de la fórmula primitiva que 
trae San Ambrosio al no combinar bien entre sí las ex- 


32 Un misal de Auxerre (s, xIv) prescribe la imposición de las 
manos en forma de cruz (LeROoQUaIs, 11, 262). El rito parece que no 
alcanzó gran difusión. 


1 Cf. más arriba I, 65, 
2 Prescindiendo de que en el texto actual falta (Domini) Dei 
(nostro Iesu Christi) (BOTTE, 38). 
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presiones tradicionales *. La oración de San Ambrosio dice *: 
Fac nobis hanc oblationem adscriptam, ratam, rationabilem, 
acceptabilem, quod figura est corporis et sanguinis Domini 
.nostri Tesu Christi. Su sentido es bastante claro: pedimos 
a Dios que haga de nuestra ofrenda un sacrificio cabal *, una 
representación * del cuerpo y la sangre de Cristo ”?. Las expre- 
slones adscriptam, etc., describen la ofrenda como consagra- 
da ya. 


DIFERENCIAS Y ARMONIZACIÓN DE AMBAS 
REDACCIONES 


248. Nada impide dar al texto que hoy poseemos la mis- 
ma interpretación. En la primera parte de la oración sólo se 
ha convertido el fac en un facere dignerís y se ha añadido 
un benedictam, modificaciones que no cambian el sentido. 
A los cuatro miembros de la expresión se ha sumado otro, 
que delata todavía más su carácter de cauteloso lenguaje 
jurídico, propio de los romanos f. En la segunda parte es cu- 


o 


3 Cf. G. RieETSCHEL (Lehrbuch der Liturgik [Berlín 1900] 382), 
que encuentra incomprensible esta oración. También SUÁREZ opi- 
na: obscurior est reliquis (De sacramentis, 1, 83, 9 [Opp. ed. BER- 
TON, 21, 875]). 

4 SAN AMBROSIO, De sacr., IV, 5, 21 (cf, más arriba I, 65). 

5 El quod puede substituir el quae en el latín tardío (O. CASEL, 
Quam oblationem: JL 2 [19221 100). 

6 Figura no excluye la realidad; cf. el sentido de «figura» en 
castellano (véase el Diccionario de la lengua española: «...5. Cosa 
que representa o significa otra», p. 597), Semejante expresión se en- 
cuentra hasta el siglo v en varias oraciones. Cf. las referencias en 
QUASTEN,. Mon., 160, nota 1. Cf. también la expresión equivalente en 
el empleo de esta fórmula en el Liber ordinum (FÉROTIN, 322; más 
arriba I, 68 20), 

7 Esta interpretación, defendida en lo esencial por O, CASEI 
(L c. en la nota 5), luego fué modificada bastante por su autor 
en Ein orientalisches Kultwort in abendlándischer Umschmelzung 
(JL 11 [para 19311 1-19) 12s; en este artículo el autor sostiene 
que el sentido primitivo de la oración no fué pedir a Dios su in- 
tervención en la consagración, sino ofrecerle las ofrendas en la for- 
ma de rogar que le sean agradables. Dice que la Iglesia suplica la 
aceptación de su sacrificio como valedero y agradable «porque es 
idéntico con el sacrificio de Cristo», Al mismo tiempo, suprime del 
texto de San Ambrosio el rationabilem (10s), como incompatible 
con el fac; pero luego interpreta el fac y lo mismo el facere aryneris 
en el sentido de habe, habere digneris; cf. la traducción que pro- 
pone en la p. 17, nota 30: Diese Opfergabe betrachte... als geseg- 
nef... (Considera, ¡oh Dios!, como bendita esta ofrenda...) Con 
todo, se trata realmente de la intervención activa de Dios. Proba- 
blemente habrá que decir que la oración tiene doble carácter ya 
en San Ambrosio al combinar términos que expresan la aceptación 
benigna con el ruego de una intervención activa de Dios, es decir, 
la oración está concebida como si siguiera a la consagración, que. 
por otra parte, se suplica en esta misma oración. 

8 Cf. BAUMSTARK, Vom geschichtlichen Werden der Liturgie, 84. 
Un ejemplo precristiano de acumulación de expresiones jurídicas y 
sacrales se encuentra en la consagración a la muerte de los decios, 
en Livio, VIII, 9, 68. 
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rioso que, al nombrar al Salvador, debido, sin duda, a la pro- 
ximidad de la obra de su gracia, se exteriorice en el dilectis- 
simi, como fuerte contraste, un sentimiento delicado de ter- 
nura *. Mayor importancia tiene, sin embargo, el que, una. 
vez eliminada la expresión equivoca de figura, el quod est 
se haya convertido en un ul fiat. Es decir, al rogar a Dios 
que dé a las ofrendas estas cualidades, ya no se pide eo ipso 
la transubstanciunción (como en San Ambrosio), sino ésta apa- 
rece cómo consecnencia de tales cualidades o, mejor dicho, 
como el la por el que se piden. Pero aun así, siempre se pue- 
de concebir esta consecuencia (la transubstanciación) como 
pedida juntamente con la dignificación de las afrendas, de 
modo que se distinga de ésta sólo conceptualmente y no 
por la sucesión temporal: «Convierte los dones en un sacri- 
ficio válido, de modo que al llegar a ser tal, quede convertido 
en el cuerpo y la sangre de Cristo». 


EL SIGNIFICADO DE LA PALABRA 
«RATIONABILE> 


249. La tentativa de salvar de este modo el sentido pri- 
mitivo de la fórmula actual viene sugerida principalmente 
por una expresión que se ha conservado en la primera frase. 
Entre otras propiedades, nuestra oblación debe ser rationa- 
bilis; ya en la Vulgata, rationabile es la traducción del grie- 
go hoytxóv 1%, espiritual, lleno del Espíritu. El ser oblatio ra- 
tionabilis hoyxn dousta, es precisamente la nota más propia 
del sacrificio cristiano, que lo distingue esencialmente de los 
sacrificios materiales y cruentos de la Antigua Ley?*!, En el 
canon romano, según el texto de San Ambrosio, aparece esta 
palabra otra vez después de la consagración, acompañada 
de expresiones que aclaran perfectamente su concepto en el 
sentido ya aludido: offerimus tibi hanc immaculatam hos- 
tiam, rationabiiemm hostiam, incruentam hostiam *?. Se trata, 
pues, aun en la oración antes de la consagración, de esta 
dignidad dada por Dios a la ofnenda y de la espiritualidad 
de la oblación, que la hace superior a todos los sacrificios 
cruentos, manchados por la materia. Las otras expresiones, 
tomadas del lenguaje jurídico romano, no pretenden otra 
cosa sino describir más detalladamente este mismo ruego; 
adscriptam significa estar inscrito en la lista (como ciuda- 
dano o como soldado), y por esto ser reconocido y acepta- 


2 Según Mt 3,17; 17,5. 

10 Rom. 12,1; 1 Pe 2,2. 

11 O. CASEL, Oblatio rationabilis: «Theol. Quartalschrift», 00 
(1917-18) 429- 438; Ip., Die Moya, Yusía der antiken Mystik in christ 
tich-liturgischer Umdeutung: JL 4 (1924) 37-47. 

14 Bay AMBROSIO, De sacr., IV, 6, 27. 
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do 1% Pero volviendo sobre la expresión rationabilis, parece 
que su sentido sufrió una profunda transformación ¡en lo que 
va de San Ambrosio a San Gregorio. Ya en el lenguaje de 
San León Magno, y mucho más aún en el de San Gregorio, 
la palabra rationabilis ha perdido ¡el sentido primitivo que 
tenía en el culto cristiano y sólo expresa el estar conforme 
con la índole o naturaleza del objeto!*. Es decir, que en 
el Quam oblationem, entre los demás términos jurídicos ro- 
manos, volvió a tener éste para los hombres de aquella época 
su sobrio sentido romano, y con esto, maturalmente, se supo- 
nía que el efecto que se pedía al decir fac o facere dignerts 
no era la consagración, sino la adecuada preparación para 
cuando ella viniera; con otras palabras, que los dones tu- 
viesen las cualidades indispensables para que pudieran ser 
sonsiderados valederos y conformes; y sobre este fundamen- 
to se podía pasar a pedir, mediante la oración final del ut **, 
que llegasen a su última perfección con la consagración; 
aunque estrictamente hablando, no era esta consagración el 
objeto directo de la súplica, sino que se insinuaba sólo como 
una consecuencia y como un broche natural. De este modo 


se ponía un paso más, el último, antes de llegar a la consa- 
eración. 


INTERPRETACIÓN DEL TEXTO ACTUAL A LA LUZ 
DEL DE SAN AMBROSIO 


250. La idea es la misma que la que aparece con frecuen - 
cia en las secretas; por ejemplo, en aquella del Gregoriano: 
Munera Domine oblata sanctifica, ut tui nobis Unigeniti cor- 
pus et sanguis fiat. Per *t, Por eso, sí, a pesar de todo, que- 
remos salvar el sentido en su pureza del texto primitivo, obs- 
curecido por la actual redacción *?, habrá que disimular un 


153 Cf, CASEL, Quam oblationem, 100. En cambio, BATIFFOL (Le- 
cons, 251, nota 1) más bien lo quisiera interpretar en el sentido de 
«abonado a favor nuestro», como se encuentra empleada esta pala- 
bra en el Lconiano (MURATORY, I, 361): Omnipotens sempiterne 
Deus, qui offerenda tuo nomini tribuis et oblata a«evotioni nostrae 
servitutis adsceribis. 

14 CASEL, Ein orientalisches Kultwort in abendlándischer Um- 
schmelzung: JL 11 (1931) 15ss. Acerca del uso de rationabilis en 
San Ambrosio, véase B. BotTE, Bulletin de théol. anc. et méd., 5 
(1948) 374. 

15 Parece que anteriormente a la redacción ut nobis... existía 
otra: quae nobis... fiat, que se ha conservado en el canon de la 
tradición milanesa e irlandesa: quae nobis corpus et sanguis fiat. 
Así que el ut le reemplazó sólo hacia fines del siglo vr (CASEL, 12; 
BortTE, 38), Una redacción con el guae y el indicativo se encuentra 
e dos O de la liturgia mozárabe (BOTTE, 37); cf. más arrí- 

a 1, 6 : 

16 LIETZMANN, nN. 188, 2. E 

17 Así, p. ej., en FLORO DIÁCONO (+ hacia 860) (De actione miss. 
ct. 59: PL 119, 51) y en REMIGIO DE AUXERRE (Expositio: PL 101. 
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poco la construcción gramatical e interpretar el texto actual 
como sigue: «Te rogamos, ¡oh Dios!, que esta ofrenda sea 
en todo bendita, reconocida, valedera, conforme y agradable, 
de modo que nos sea el cuerpo y la sangre de tu hijo muy 
amado, nuestro Señor Jesucristo» !**, 


PETICIÓN DE LA TRANSUBSTANCIACIÓN 


251. Jl fIn de esta súplica, pues, sigue siendo la petición 
de la intervención divina cn la consagración o, más exacta- 
mente, en la transubstanciación de nuestra ofrenda ??, aun 


cuando se expresa con cierta reserva, fijando la atención en 
el último grado anterior. La fórmula viene a ser, por lo tan- 
to, en la misa romana la epíclesis de la consagración, o sea 
la petición de la transubstanciación. Ha llegado con esto el 
momento de echar una mirada comparativa a las oraciones 
que en otras liturgias llevan el nombre de epíclesis. 


SIGNIFICADO DE LA PALABRA «EPÍCLESIS> 


252. En dos pasajes de la misa la acción litúrgica alcan- 
za auténtica categoria sacramental: en la consagración y 
en la comunión. Dios mismo entra en acción, obrando su 
gracia invisible en el signo visible del sacramento. El hom- 
bre no puede hacer otra cosa sino poner el signo y...—apenas 


e. 


1260), que repite lo mismo. Incluso la palabra rationabilis se in- 
terpreta en el sentido más antiguo : «¿lle guidem pants et illua vinum 
per se tirrationabile est, sed orat sacerdot ut... rationabilis fiat 
transeundo in corpus Filii eius. Así también algunos comentaristas 
posteriores; véase E. BisHoP, The moment of consecration (apéndi- 
ce a CONNOLLY, The liturgical homilies of Narsai, 126-163) 1505, 

18 Conforme dice con razón BRINKTRINE (Die hl. Messe, 186), 
refiriéndose al texto actual, sólo se puede escoger entre dos inter- 
pretaciones: o 1.% se toma toda la expresión denedictam, adscrip- 
tam, etc., facere como equivalente a «consagrar», o 2.%, se la en- 
tiende en su sentido ordinario; pero entonces hay que interpretar 
el ut... fiat como un complemento suyo: «para que el sacrificio lle- 
gue a ser digno de contener el cuerpo y la sangre de Cristo». Con 
todo, se podría pensar en interpretar el ut en el sentido de utinam, 
como lo hace CaseL (Ein orientalisches Kultwort, 12; cf. tam- 
bién 17, nota 30), empezando la segunda mitad de la fórmula con 
una nueva oración independiente: «Que se convierta para nosotros 
en cuerpo y sangre de tu Hijo...» Pero sería un modo de hablar 
bastante desacostumbrado en la liturgia, y además parece poco 
natural que la preparación se exprese en forma de petición y la 
misma acción decisiva como mero deseo. 

19 El nobis, que también se encuentra en el texto de San Am- 
brosio, no carece de importancia. Se expresa en él que el fin de la 
acción no es la presencia de Cristo por sí misma—como tal vez 
hubiera bastado a una espiritualidad posterior—, sino la presencia 
como ofrenda nuestra, en que llega a su perfección nuestro sacri- 
ficio, que, finalmente, abarca a nosotros mismos. Cf. P. DE PUNIE!, 
La consécration («Cours et Conférences», VII [Lovaina 1929] 193. 
208) 1983 201ss. 
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iniciada la reflexión, se vió que era conveniente—pedir a Dios 
su intervención augusta. La forma en que se pide esta in- 
tervención divina depende de la mentalidad teológica «e 
quienes intervinieron en la liturgia respectiva: o invocando 
a Dios con una súplica formal para que realice su obra, 9 
más bien, según modelos precristianos, implorando sobre la 
ofrenda la virtud divina. Ambas cosas se designaban en el 
cristianismo primitivo con la palabra extxaheiobal, EemixArnote. 
porque en ambos casos se invocaba el nombre de Dios y se 
quería hacer descender su virtud divina ?%, Antes que en nin- 
eún otro sacramento encontramos la epíclesis en el bautis- 
mo, en la fórmula de bendición del agua ?!; pero pronto se 
comenzó también a hablar de epíclesis en la Eucaristía ??. 


DIVERSOS MODOS DE REDACTAR LA «EPÍCLESIS>; 
ORIGEN DE LA FÓRMULA MÁS CONOCIDA 


253. Entrando en más detalles: los hombres podían con- 
tentarse sencillamente con pedir a Dios en palabras conci- 
sas el efecto divino: «que los dones quedasen santificados 
y la comunión fuera fructuosa», como se hace en el Quam 
oblationem y el Supplices de la misa romana. O se podía in- 
tentar buscar un nombre a esta virtud operadora. Se pre- 
sentaban varios términos teológicos dentro del cristianismo: 
Espíritu de Dios, la virtud o la gracia de Dios, su bendición, 
la sabiduría o la palabra divina y, finalmente, el Espíritu 
Santo; hasta se podía pensar en invocar a un ángel de 
Dios 2*, En el cristianismo primitivo no existió ninguna nor- 
ma fija. En ambientes influenciados por la cultura griega, 
donde Aóyoc y ryEdp.a coincidían en la significación de «espí- 
ritu» y donde en las reflexiones teológicas tenía gran impor- 
tancia la idea de que Dios lo había creado todo y sigue hacién- 
dolo todo por medio del Logos, era natural que se citase con 
frecuencia al Logos como virtud santificadora de los dones **. 


20 Cf. O, CASEL, Zur Epiklese: JL 3 (1923) 100-102; ID., Neue 
Beitrúáge zur Epiklesenfrage: JL 4 (1924) 169-178. 

21 'TERTULIANO, De bapt., Cc. 4: CSEL 20, 204. 

22 En un sentido más amplio, se puede considerar como  erixinow 
toda la oración eucarística como cualquier otra oración consagra- 
toria; a saber, a modo de una invocación del nombre divino sobre 
elementos materiales. En este sentido habla San IRENEO (Adv. haer., 
IV, 31, 4 [al. IV, 18, 5; Harvey, 11, 2055]) del pan que recibe tp 
emizkoor) Tod Uso, Y por eso ya no es pan ordinario. Cf. CASEL, 
Neue Beitráge, 173s. 

23 Para esta cuestión cf. más adelante el capítulo Supra quae y 
Supplices, núms. 314-318. 

24 Eucologio de Serapión, 13, 15 (QUASTEN. Mon., 625): "Erirun- 
az, es Tic ZAnbelas, 0 dis 000 Aóyos ET ny dpto7 TodToy, lva “évmta: a 
7ptoz cOva 700 Ayov... Más referencias en QuAsTEN, Mon., 62 nota 5.— 
L. €., 18, nota 1, se encuentra la bibliografía acerca de este 
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En las Catequesis mistagógicas, con las que, según opinión 
general, San Cirilo de Jerusalén terminó el año 348 sus ca- 
tequesis bautismales, aparece por vez primera la fórmula de 
epíclesis, que luego encontraremos como la más caracterís- 
tica en muchas liturgias orientales: «Después..., pedimos al 
Dios bueno que envíe al Espiritu Santo sobre los dones, para 
que convierta el pan en el cuerpo de Cristo, y tel vino, en la 
sangre de Cristo» *%, 


ORIGEN 5410 DE LA “EPÍCLESIS> 


264. Esta epíclesis, en su sentido estricto de súplica di- 
rigida a Dios para que envíe al Espíritu Santo, la traen des- 
de entonces, en primer lugar, las liturgias sirias, y esto, se- 
gún se supone ya en el texto arriba citado, después de la 
consagración, con su anamnesis correspondiente, que en su 
segunda parte es oración oblativa, pidiendo que el Espíritu 
Santo «haga» (rowjon: liturgia de Jacobo) los dones cuerpo 
y sangre de Cristo, o como tal los manifieste  (aropívr;: 
Const. Ap., VIII; —dvabeicat: liturgia bizantina de San Ba- 
silio), con el fin de que alcancen la salvación a los que los 
reciban ?f. En este último sentido, como invocación del Espi- 
ritu Santo para que confirme en la fe a los que reciben la 
comunión, aparece en el mismo sitio una epíclesis ya en la 
Eucaristía de San Hipólito, pero no se habla de la consa- 
eración de los dones *”. Y parece que lo mismo las liturgias 


saje muy discutido de Saw JUSTINO, APpol., I, 66: el pan se con- 
vierte en el cuerpo de Cristo: 5: e0/%< hóyov tod Tap” avzod. Véase 
también BisHop, The moment of consecration, 155-163. 

25 SAN CIRILO DE JERUSALÉN, Catech, myst., V, 1 (QUASTEN, Mon., 
101). Cf, BisHor, The moment of consecration, 126-150. Otro testi- 
monio claro de la epíclesis del Espíritu Santo no se encuentra antes 
de TEODORO DE MOPSUESTIA, Sermones catech., VI (RUCKER, 325). 
Bishop llama la atención sobre el hecho de aue todavía hacia 381, 
en la lucha contra los macedonios, los católicos no mencionan, para 
probar la divinidad del Espíritu Santo, su intervención en la con- 
sagración (140s). En vista de que este testimonio de las Catequesis 
mistagógicas está muy aislado (con todo, se han de tener en cuenta 
también las referencias en M. De La TAILLE. Mysterium fidei [Pa- 
rís 1921] 449, nota 3, que son del siglo 111), vuelve la duda si las 
catequesis son realmente de San Cirilo o tal vez de Juan de Je- 
rusalén (+ 417); Cf. QuUASTEN, Mon., 70. El que en la catequesis 
décimoctava se anuncien las mistagógicas y en éstas se remita a 
las anteriores, no prueba mucho, va que siempre a las catequesis 
sobre el símbolo solian seguir las mistagógicas. El problema ha que- 
dado sometido entre tanto a un nuevo examen por W. J. SWAANS, A 
propos des «Cathécheses Mystagogiques»: «Le Muséon», 55 (Lovai- 
na 1942) 1-43; el resultado es contrario a San Cirilo. 

28 Una sintesis crítica de los textos y un análisis de los mismos. 
véase en LIeETZMANN, Messe und Herrenmahl, 68-81; cf. G. Rau- 
sCHEN, Eucharistie und Bussakrament, 2.2 ed. (Friburgo 1910) 111- 
130: HANSSENS, III, 454-463. 

27 Cf. más arriba 1, 30, 
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orientales tenian al principio en esta pasaje una súplica 
pidiendo sólo la aceptación de los dones y los frutos de la 
comunión 2%, que luego se convirtió en súplica general por la 


bendición, pero que se refería principalmente a la consa- 
eración 2”, 


«EPÍCLESIS> ANTES DE LA CONSAGRACIÓN 


255. Además de la ya citada epíclesis de la consagración 
después de las palabras de la institución, que se fué propa- 
gando desde Siria por todo el Oriente, existía en la Iglesia 
egipcia otra epíclesis, por cierto al principio la única **, que 
se colocaba antes de !as palabras de la institución y estaba 
redactada en un principio en los siguientes términos: «Lle- 
nos están los cielos y la tierra de tu majestad; liena también 
estos dones con tu bendición» ?1. Posteriormente penetró en 


la liturgia egipcia de San Marcos también la epíclesis siría- 
co-bizantina. 


LA «EPÍCLESIS>, CARACTERÍSTICA 
DE LAS LITURGIAS ORIENTALES 


256. Aunque por este camino la epíclesis de después de 
la consagración se fué convirtiendo cada vez más en patrl- 
monio propio de la Iglesia oriental y se interpretó en las 
iglesias separadas de Roma como esencial para la transubs- 
tanciación *?, desde el punto de vista histórico hay que re- 


238 A. BAUMSTARK, Le liturgie orientali e le preghiere «Supra 
quae» e «Supplices» del canone romano, 2.2 ed. (Grottaferrata 1913) 
esp. Pp. 33; In., Zu den Problemen der Epiklese und des rómischen 
Messkanons: «Theol. Revue», 15 (1916) 337-350, esp. 341. Así opina 
también Hanssens, 111, 3545. 

29 Conviene tener en cuenta que en el grupo de las liturgias 
antioqueno-bizantinas, la primera parte del canon hasta la con- 
sagración está ocupada por la continuación de la acción de gra- 
clas, con carácter preferentemente cristológico. Así, queda para la 
petición de la bendición sólo un sitio sr del relato de la ins- 
titución y de la oración oblativa que le sigue inmediatamente. 
Añora bien, cuanto más se consideraba la consagración como de- 
bida a la bendición divina y la efusión del Espíritu, tanto más se 
sentía la necesidad de una epíclesis de la consagración. Cf. J. BRINK- 
TRINE, Zur Entstehung der morgentandischen Epiklese: ZkTIh 42 
(1918) 301-326 483-518. 

30 Cf. LIETZMANN, 76; BAUMSTARK, Liturgie comparée, 27s. HANS- 
SENS (111, 462) lo duda. 

31 Cf. más arriba 181. Además de Serapión y la liturgia egípcia 
de San Marcos, se encuentra en el papiro de Dér-Balyzeh (QuUas- 
TEN, Mon., 40). 

32 La tesis de que, además de las palabras de la institución, la 
" epíclesis cs necesaria para la transubstanciación, fué defendida ya 
por los teólogos orientales en una época muy temprana; pero sólo 
a partir del siglo xvir sostienen generalmente que basta con la epí- 
clesís y que las palabras de la institución no son necesarias, 
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conocer que es propio y tradicional desde el siglo 1v sólo 
en uno de los tres grandes patriarcados, el antioqueno, pues- 
to que en los utros dos, Alejandría y Roma, la tradición secu- 
lar fué invocar la virtud de la gracia de Dios sobre les dones 
antes de la consagración ?”. El que figure el Espíritu Santo 
como el más invocado en la epíclesis, se debe a una tenden- 
cía que, desde el principio casi, manifestó la teología orien- 
tal, la de considerar ul Espíritu Santo como el que realiza 
y lleva a feliz término todas las obras de Dios ** y la de poner 
el misterio «e la Santísima Trinidad más en el centro de la 
atención teolóylea *”. 


EN LA LITURGIA ROMANA 


257. La suposición de que se invocó también en la misa 
romana por algún tiempo al Espíritu Santo para que bajase 
a realizar la transubstanciación de las sagradas especies, no 
tiene ningún apoyo en los documentos de dicha liturgia 3s. 
La observación, hecha por San Gelasio en una de sus cartas 
sobre este tema, es ciertamente un poco dlamativa, pero no 
inequívoca 37. En todo caso, tal epíclesis en Roma no perte- 
neció a la tradición antigua, y, aun posteriormente, la única 
oración que expresaba parecida idea fué el sencillo ruego 
pidiendo la bendición de los dones en forma ingenua y ar- 
caica, que siempre tenía su puesto antes de la consagra- 


33 En este sentido, O, HEIMING, en JL 15 (1914) 445-447. 

34 Así el teólogo oriental B. GHIUs, en JL 15 (1941) 338s, 

35 El que este pensamiento sea general en el cristianismo pri- 
mitivo, se ve e. o. en el símbolo apostólico, que pone al Espíritu 
Santo al principio de la parte que trata de los medios de salvación, 
como su fuente. Por eso había que suponer que también en la ora- 
ción eucarística se manifieste una construcción trinitaria: una ele- 
vación en la oración a Dios Padre para dar gracias por la obra 
del Hijo y la petición de que el Espiritu Santo lo leve a feliz tér- 
miino. Cf. más arriba I, 3317. La Eucaristía de San Hipólito de- 
muestra efectivamente este plan, por el que se ha interesado en 
la actualidad el liturgista anslicano W. H. FRERE. 

36 Acerca del testimonio de la liturgia georgiana de San Pe- 
dro, véase más arriba 186 15, 

37 SAN GELAsI0O 1, Ep. fragm. “Y (THtEL, 486): quomodo ad divi- 
ni mysterti consecrationem caelestis Spiritus invocaius adveniet, 
si sacerdos (et) qui eum adesse precatur, craminosis plenus actio- 
nibus reprobetur? Para la explicación de este pasaje, véanse CASEL, 
Neue Beitráge, 175-177; (GEISELMANN, Die Aberainahisienre, 211- 
222. Según el sentido obvio, las palabras, ciertamente, ofirman que 
se nombraba expresamente al Espíritu Santo, que pudo ser, con- 
forme supone EISENHOFER (II, 169), en una ampliación pasajera 
del Quam oblationem; p. ej. Quam oblationem... acceptabilem fa- 
cere eique vírtutem Sancti Spiritus infunaere «digneris, ut nobis. 
Con todo, San Gelasio, que compara la consagración con la en- 
carnación, obrada por el Espiritu Santo, pudo muy bien referirse 
al canon como total, con sus súplicas de bendición, sin pensar en 
un pasaje concreto en cue se invocara al Espíritu Santo. Cf. Bor 
TE, Le canon, 60s. 
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ción. Y así ha quedado hasta nuestros dias. Después de la 
consagración siguió siempre ocupando el puesto principal la 
súplica implorando la abundancia de las bendiciones celes- 
tiales para todos los que iban a recibir la comunión. 


258. La bendición de los dones se hizo más expresiva 
acompañándola de su correspondiente gesto, que consiste en 
trazar sobre las ofrendas sendas cruces al pronunciar los 
tres primeros de los cinco atributos, añadiendo otras dos cru- 
ces para señalar la forma y el cáliz ”*. 


12. La consagración. Las palabras del relato 
de la institución 


259. En todas las liturgias, el centro de la Eucaristía y 
a la vez de toda la misa lo forman el relato de la institución 
y las palabras de la consagración ?. 


Los TEXTOS LITÚRGICOS, ANTERIORES 
A LOS ESCRITURÍSTICOS 


Lo primero que nos llama la atención es que ninguno de 
los textos del relato—y esto se observa con especial claridad 
en los más antiguos, conservados o reconstruídos por estu- 
dios comparativos—reproduce sencillamente un texto escri- 


8 Cf. más arriba 175. Puede llamar la atención el que no se 
hagan cinco cruces a los cinco atributos. La respuesta da BERNOL- 
DO DE CONSTANZA, Micrologus, €. 14: PL 151, 987: ut quinarium nu- 
merum non excederemus et quintam crucem super calicem quasi 
quinti vulneris indicem..., faceremus. 


1 Se exceptúa la anáfora siríaca oriental de los apóstoles, en 
cuyos manuscritos falta el relato de la institución. Parece que lo 
mismo es el caso en un fragmento sirio del siglo vi (BRIGHTMAN, 
511-518), que, sin embargo, contiene una breve paráfrasis. El caso 
está tan aislado, que LIETZMANN (Messe und Herrenmahl, 33) supo- 
ne que la razón no pudo ser otra que el temor a una profanación 
de las palabras sagradas, No es del nismo parecer A. Raes, S, 1, 
Le recit de l'institution eucharistique dans l'anaphore chaldéenne 
et maelabare des Ampótres: «Orientalia Cristiana Periodica», 10 
(1944) 216-226. Según él, una investigación comparativa de los tex- 
tos demuestra que la anáfora siríaca oriental de los apóstoles no 
paa componerse antes del 430, es decir, que pertenece enteramen- 

al período nestoriano, en que se había impuesto también en $i- 
ria un aprecio exagerado de la epíclesds (cf. más arriba 254), Así, 
udo haber efectivamente anáforas sin las palabras del relato de 
a institución. En tiempos más recientes, rezan también los nes- 
torianos, en la anáfora de los apóstoles, el relato tomado de otras 
anáforas (cf. BRIGHTMAN, 285). En el rito siro-malabar se vlene 
haciendo así ya desde el siglo xvI. Acerca del modo de intercalar- 
lo, o, mejor dicho, de añadirlo, cf. RAES, Introductio, 91 98s. 
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turístico ?. La causuúu de ello hay que buscarla en que se fun- 
dan todos lin la tradición anterior a los libros del Nuevo 
Testamento. Es natural; la Eucaristía se venía celebrando 
bastantes años antes de que se redacteasen los Evangelios O 
las primeras Cartas *. Este hecho lo acusan hasta los mismos 
Evangelios por las diferencias relativamente grandes entre 
las diversas redacciones de las palabras de la institución, 
que sólo se explican por su dependencia de los textos litúr- 
gicos*; más aún, los Evangelios son textos litúrgicos. 


LA EVOLUCIÓN ULTERIOR; PRIMERA FASE 


260. Más tarde, cuando los textos biblicos se habian fija- 
do definitivamente, los litúrgicos seguían aún en plena evolu- 
ción. En ella podemos distinguir tres fases *. En la primera se 
procura armonizar las dos partes referentes al pan y al cáliz 
para llegar a la mayor simetría posible. Esta estructura simé- 
trica, motivada, sin duda, por conveniencias estilísticas para 
la recitación en voz alta, la encontramos ya en San Hipólito, 
que, por lo demás, conserva en su integridad la sencillez del 
relato bíblico *: Hoc est corpus meum quod pro vobis confrin- 
petur. Hic est sanguis meus qui pro vobis effunditur. Más ma- 
duro se presenta el paralelismo un siglo más tarde en la 
liturgia de Serapión. En ella el relato queda dividido en dos 
como narraciones paralelas, separadas entre sí por una ora- 
ción ?. La evolución alcanza su punto cumbre poco antes de 
la mitad del siglo v, y en las redacciones primitivas de las 
tres anáforas: las de San Marcos, Santiago y de San Basilio, 
que representan las principales liturgias orientales. Las tres 


ponen «en los dos miembros del relato las palabras evyaptor;- 
3ac, suoyhoac y dytávac, añadiendo a las palabras del pan 


la observación que nos hace San Marcos cuando introduce 
las palabras del cáliz etc dpeotv ápuaptia, $. 


2 Véase el estudio crítico del texto y de la historia de los mo- 
tivos de Fl, Hamm, Die liturgischen Einsetzungsberichte im Sinne 
vergleichender Liturgieforschung untersucht: LQF 23 (Munster 
1928). Una buena sinopsis de los diversos textos véase en P. CAGIN 
(L'Eucharistia canon primitif de la messe [París 19121), donde en las 
pp. 225-244, en 80 columnas, los cuatro relatos bíblicos se presen- 
tan al lado de los 76 de textos litúrgicos y se distinguen 79 miem- 
bros del texto que se corresponden. 

3 Cf. también HansseNs, 11, 440. 

4 Cf, más arriba l, 2. 

5 HAMM, 335. 

é Cf. más arriba I, 30. 

7 CÍ. más arriba I, 38. Hamm, 94. 

8 Hamm l6ss 21s 25s 95. Más ejemplos comparados entre si en 
HANSSENS, 11, 417. 
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LAS FASES SEGUNDA Y TERCERA 


261. En la segunda fase, renunciando ya a la perfecta 
simetría, se busca una mayor exactitud con el relato bíblico, 
cuyos elementos se mezclan con los propios textos que había 
dado la tradición oral. Paralela a ella corre la tercera fase, 
en la que se enriquece el relato con expresiones más plásti- 
cas y consideraciones teológicas *, buscando el modo de dar 
las mayores facilidades para una respetuosa participación. 
Hasta se proyectan a veces en el proceso bíblico elementos 
de las costumbres locales observadas en los convites profa- 
nos !? y en el culto!”. 


APLICANDO ESTOS CRITERIOS 
A LA MISA ROMANA 


262 Considerado a la luz de estos criterios, el relato de 
la institución de muestra misa romana *? presenta un carác- 
ter relativamente arcaico. Aunque las dos partes del relato 
bíblico acusan una simetría notable y se acercan bastante 
en su redacción al texto de la Sagrada Escritura, apenas se 
encuentra en ellas ornamentación estilistica. El paralelismo 
aparece en la repetición de las palabras añadidas in sanctas 
ac venerabiles manus tuas y en la de las 'bíblicas ex hoc (e0) 
omnes y el enim, que se halla en Mt 26,28 sólo para el cáliz, 
y, finalmente, en aquellas tibi gratias agens benedixit de- 
ditque discipulis suis dicens: accipite, de las que sólo las 
palabras gratias agens dedit dicens se encuentran en el tex- 
to bíblico y repetido únicamente el dedit dicens (Mt y Mo). 


9 Aquí pertenece, sobre todo, el que en liturgias orientales, al 
lado de la determinación «para el perdón de los pecados», se pone: 
«para expiación de los delitos», «para la vida eterna», «para la 
vida del mundo», «para todos los que en mí creen» (CAGIN, 231ss 
23535). También los atributos que se dan a las manos del Señor y 
la palabra 4y das = consecrans, pertenecen a la reflexión teológica 

10 Liturgias orientales mencionan a menudo el mezclar (x<pdsas; 
y también el gustar (ysusuevos. riwv.) La opinión de que el Señor 
como huésped bebiese primero del cáliz, se encuentra ya en San lTre- 
neo; el que también gustase del pan, se menciona repetidas veces 
en las liturgias siríacas (HANSSENS, III, 444: Hamm, 51 59). 

11 Aquí pertenece también la mirada hacia lo alto, el santiguar 
los dones (benedixit), 

-12 El texto actual es el de los primeros sacramentarios, con la 
diferencia de que en a ERA de los mismos los verbos, en tres si- 
tios, se juntan sin cópula; se han suplido de esta forma: et (ele- 
vatís oculis) y dos veces (dedit)que; en lugar de postquam está 
en los sacramentarios posteaquam. Otras variantes se encuentran 
sólo en algunos manusoritos aislados; véase BotrTE, 38-40. 
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DIFERENCIAS RESPECTO AL RELATO BÍBLICO 


283. En el relato de la institución se encuentra casi todo 
el texto bíblico. Prescindiendo del mandato de renovar esta 
acción en recuerdo suyo, que aparece en San Pablo y San 
Lucas después de las palabras sobre el pan, y de la observa- 
ción de San Marcos (14,23) et biberunt ex illo omnes, falta 
sólo un trozo de texto, por cierto importantísimo, a saber, 
la oración de relativo quod pro vobis datur, que sigue en 
Ban Pablo y San Lucas a las palabras Hoc est corpus meum. 
Tanto más extraño que falte este complemento, cuanto que 
en la fórmula quod pro vobis (resp. pro multis) confringetur 
pertenecía ya a dos dos textos más antiguos de la tradición 
romana; por lo tanto, su supresión no puede ser casual, sino 
debida a un motivo concreto, desconocido por nosotros, y 
debió efectuarse entre los siglos IV y vir ??. 


EL RELATO BÍBLICO Y LOS TEXTOS 
EN SAN HIPÓLITO Y SAN AMBROSIO 


264. En cambio, el texto más antiguo que conocemos de 
la misa romana, en San Hipólito, deja fuera casi la mitad 
del texto bíblico !*, Al pan le faltan benedixit, fregit dedit- 
que discipulis suis, 'y al cáliz, postguam coenavit, gratias 
agens, bibite ex eo omnes, además, en las palabras de la 
consagración del cáliz no sólo no aparece el enim y multis 
de San Marcos, pero ni calix, novum testamentum ni in re- 
missionem peccatorum. El texto del canon según San Ambro- 
slo se mantiene en un término medio, pues no trae aún las 
palabras desarrolladas del cáliz 15, 


LAS PALABRAS SOBRE EL CÁLIZ 


265. Es notable en el texto de nuestro canon romano 
también el modo de empezar las palabras sobre el cáliz: Hic 
est enim calix sanguinis mei, novi et aeterni testamenti. En 
él no sólo la mención del cáliz, propia de San Pablo y San 


13-BOTTE, 61, expresa la sospecha de que la supresión podía es- 
tar relacionada con la simplificación del rito de la fracción. Es 
poco probable. 

14 Cf, más arriba 1, 30. 

18 Cf. más arriba 1, 65. Con todo, según observa Hamm, 95, el 
texto de San Ambrosio y el de nuestro canon no siguen la misma 
trayectoria. En algunos puntos incluso está aquel más desarrolla- 
do que nuestro canon, p. ej., por el doble ad te sancte Pater omni- 
potens aeterne Deus y apostolis et discipulis suis. Además tiene 
nega fractumque y el ya mencionado quod pro multis conJrin- 
getur, 
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Lucas, sino también la idea de la Nueva Alianza (Mt, Mc) ** 
se ha combinado con la sencilla fórmula Hic est enim san- 
guis meus, de la antigua tradición romana. Aunque la fór- 
mula queda así algo recargada gramaticalmente 17, en cam- 
bio, se ha conseguido con ello una doble ventaja: al citar el 
cáliz, la sangre de Cristo queda caracterizada como bebida, 
al mismo tiempo que por la mención de la Alianza se abren 
amplios horizontes, que dejan adivinar en lontananza la 
gran obra de redención, llevada a cabo según las figuras del 
Antiguo Testamento por la efusión de la sangre del Señor, 
que sella la nueva alianza entre el cielo y la tierra, siguiendo 
las directrices del nuevo orden ideado por el mismo Dios **, 


OTRAS AÑADIDURAS 


266. Posteriormente, apenas si se desarrolla ya el relato 
de la institución. Se añade el detalle del tiempo pridie quam 
pateretur, expresión tan característica de los textos occiden- 
tales, como lo es para los orientales la indicación paulina 
«en la noche en que fué traicionado», que a menudo va acom- 
pañada por la observación de que Cristo se entregó volun- 
tariamente a la pasión 1%. El texto occidental conoce una 
ampliación semejante, en la que pondera el sentido redentor 
de la pasión: qui pridie quam pro nostra omniumque salute 
pateretur, Ampliación que se conserva actualmente sólo en 
la mísa del Jueves Samto, pero que los textos galicanos traen 
para otras ocasiones 22. Es probable que perteneciese anti- 
guamente al texto ordinario, que se metería en él hacía los 
siglos v y vi para dar relieve al carácter universal de la re- 


e 


16 La misma combinación también en textos siríacos (HAMM, 
74, nota 145), 

17 Por esto se habrán suprimido en algunos casos las palabras 
sanguinis mei. Sacramentario del siglo x11r del Cod. Barberini XI, 
ES NE 417); misal de Riga, de hacia el 1400. (V. BRUININGK, 

, nota 1), 

18 En vista de que en este punto la tradición difiere mucho 
entre San Pablo y San Lucas, por una parte, y San Marcos y 
San Mateo, por otra, se plantea la cuestión cuál sería el auténti- 
co texto de las palabras del Señor. Los exegetas se inclinan a fa- 
vor de la redacción en Mc 14,24: Tobró ¿otiy 19 alpa poo Tis daban: 
TO Sxyuvvopevoy ¿rrzp trolMóv, por su coincidencia con Ex 24,8, que 
probablemente servía al Señor de modelo. La transformación en San 
Pablo tenía por fin hacer resaltar más la espiritualidad de las cir- 
cunstancias (ARNOLD, Der Ursprung des christliichen Abendmah- 
les, 1765). Acerca de la traducción de BuBíxn, testamentum, por la 
palabra «orden de Dios», cf. 1, c., 1813. e 

19 En el texto más reciente de la liturgia de San Crisóstomo y 
la anáfora de Santiago: 1% voxui % rapsñtñoto, pdALov $e ¿autor rapediños 
(BRIGHTMAN, 51, lín, 24; 385, lín. 23. Cf. Hamm, 39-42). 

24 HAMM, 38s; BortE, 61s. 
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dención, contra una interpretación infeliz de la predestina- 
ción surgida por aquellos siglos ??, 


EXPRESIONES DE RESPETUOSA ADMIRACIÓN 


267. Sentimiento de respetuosa admiración transpiran 
aquellas palabras accepit in sanctas ac venerabiles manus 
suas. Es el mismo sentimiento que encontramos en los anti- 
envos textos orlentales, sobre todo egipcios, donde se ha creado 
uni expresion mucho más rica *?, pero limitada, por lo gene- 
val, a los textos del pan, por tener que acompañar con ellos 
una ceremonia de ofrecimiento que se hacía únicamente con 
el pan: El Señor toma el pan y lo coloca en sus santas 
manos, elevando su mirada a su Padre celestial (dvaBicpac) 
o presentándoselo: dvadeizacs Got TO 020 xa Tato! *%, Esta ele- 
vación de la mirada la pone también nuestro texto ro- 
mano: elevatis oculis, sin duda para indicar la idea de ofre- 
cimiento ?!, La ceremonia no se encuentra en los relatos 
bíblicos de la última cena, pero quedaba sugerida por otros 
pasajes del Nuevo Testamento 25, Así aparece el ambiente 
oracional que domina todo el relato, dándole su carácter de 
acción cultual, sobre todo por la circunstancia de que no 
se dice simplemente que eleva su mirada a Dios, sino ad te 
Deum Patrem suum omnipotentem. Esta solemne pronun- 


21 Así G. MoRrIN, Une particularité inapercue du «Qui pridie» 
de la messe romain aux environs de l'an DC: «Revue Bénéd.», 27 
(1910) 513-515. 

22 Anáfora egipcia de San Marcos prin» hapwy E ÉTL Tv lo xal O- 
(PATO za! dy. p0 (textos monofisitas añaden: xo: paxapiow xa! Ewo- 
coty) 239700 ysipv (Hamm, 16, 695), La anáfora armenia común dice: 
«en sus manos sagradas, divinas, inmortales, inmaculadas y creado- 
ras» (BRIGHTMAN, 4365). La acumulación de los atributos obedece a la 
cia monofisita a destacar lo más posible la divinidad de 

risto. 

23 Asi, ante todo, en la tradición siríaca: también en el texto 
fundamental de las anáforas de Santiago y de San Basilio (Hamm, 
21 25 665). Aquí pertenece probablemente también el pasaje de San 
Basizio (De Spiritu Sancto, Cc. 27: PG 32, 187 B), muy discutido, 
acerca de las palabras invocatorias en la gvíósteid del pan y del 
cáliz. La anáfora siria occidental de Dióscoro de Gazarta explica 
con más detalles lo que se quiere decir con la expresión eri yepów: 
accepit panem et super manus suas sanctas in conspectu turbae 
et societatis discipulorum suorum posuit (Hamm, 67, nota 124), Cf. 
E. PETERSON, Die Bedeutung von Ava evop in den griechischen 
Liturgien: «Festgabe Deissmann» (Tiibingen 1927) 320-326; cf. JL 7 
(1927) 273s 357. En el actual rito siriaco occidental, el sacerdote co- 
loca en primer lugar un pan sobre la palma de la mano izquierda, 
lo bendice tres veces en forma de cruz y lo coge luego con ambas 
manos (HANSSENS, III, 422). 

24 Cf, Hamm, 67s. 

25 Mt 14,19; Jn 11,41; 17,1 Además, tal mirada hacia el cielo 
pertenecía en la antigúedad cristiana al ceremonial de la oración 
cristiana (DÓLGER, Sol salutis, 301ss). 
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ciación del nombre de Dios restablece de algún modo el con- 
tuelo con la solemne invocación de Dios que se hace al co- 
nenzar el prefacio ?f, El afecto velado de veneración vuelve 
¡, manifestarse al hablar del cáliz: accipiens et hunc prae- 
rlarum calicem, expresión tomada del salmo 22,5. El hacer 
mención otra vez de las manos venerables se explica, pues 
lo exigía el ceremonial del banquete en la elevación del 
váliz 2”. 


MENCIÓN DE LA MEZCLA DEL AGUA 


268. Las principales liturgias orientales mencicnan tam- 
bién la mezcla del agua en la fórmula del vino, así como en 
la del pan, diciendo que lo tomó en sus manos: “Opotwc xal 
có TOTApto» xspúcus Ze utvov xul únacos, sUlofícas... 28, La 
bendición del cáliz, aludida con las palabras úytúcac, lo mis- 
mo que la del pan, vuelve a expresarse con mayor inten- 
sidad por las palabras zA%ouc rvcópatos áytov *?, que se aña- 
dieron en algunos textos griegos después del concilio general 
de 381. Se trata del mismo fenómeno que conocimos ya en 
la evolución de las epíclesis del Espíritu Santo. 


«MYSTERIUM FIDEI>; RECHAZANDO 
SOLUCIONES INSUFICIENTES 


269. La añadidura que más llama la atención en el tex- 
to romano es la que se encuentra en la fórmula del cáliz. La 
alusión al Nuevo Testamento se convierte en la confesión 
de su duración eterna: novi et aeterni testamenti*% Y aquí. 
en el centro mismo del texto sagrado, aparece el enigmático 
mysterium fidei, que tantos comentarios ha suscitado. La 
interpretación más divulgada en las explicaciones populares 
de la misa de que se trata de una exclamación del diáconc 
con la que anunciaba a la comunidad lo que se estaba reali- 
zando en el altar, oculto a los ojos del pueblo por una cor- 
tina, desgraciadamente no pasa de ser una invención ?». 


26 Se nota el influjo de las expresiones del símbolo apostólico. 
Más desarrollada está la invocación de Dios en el texto de San Am- 
brosio; cf. más arriba 1, 65: cf. HAmMMmM, 57. 

27 Cf, más arriba 1, 18 44. Las observaciones críticas en Hamm, 68, 
ño parecen justificadas. 

28 Faum, 28; 52-55, Es significativo que en la redacción que los 
armenios monofisitas dan a la anáfora de Santiago se haya tacha- 
do la mención del agua xa: údatoz; Cf. más arriba 40. 

29 Hamm, 52. 

30 El testamentum aeternum se menciona repetidas veces en la 
Antigua Alianza: Sal 110, 9; Eccli 17,10; 45.8.19, 

21 La idea es de A. pe WaaL. 4Archdologische Erórterungen 2u el- 
nigen Stiicken im Kanon der hl. Messe, 3, Die Worte «Mysterium 
fidel»: «Der Katholik», 76 (1898) 1, 392-395; cf. BRAUN, Der Christ. 
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Pues la adición aparece ya en los sacramentarios más anti- 
guos, incluso en textos del siglo vir *?, y no falta sino en al- 
gunos documentos posteriores **, 


PRECISANDO EL PROBLEMA 


270. Sobre el significado de las palabras mysterium fide: 
no existe unanimidad. Tienen un paralelismo lejano en las 
Constituciones Apostólicas, donde a la consagración del pan 
se ponen en boca del Señor las palabras: «Este es el misteric 
del Nuevo Testamento; tomad de él y comed, éste es mi 
cuerpo» *., En forma de proposición cuando el pan, cuandce 
el cáliz en forma de aposición, se afirma que son «misterio». 
El problema está, pues, si hay que suponer además una re- 
lación más estrecha entre ambos conceptos, de modo que 
convendría leer en el texto del canon: novi (et aeterni) tes- 
tamenti mysterium (fidei). Hubo quienes defendieron tal te- 
sis 35, pero es difícil aceptarla *, parte por el fidei que si- 


liche Altar, 11, 169, nota 1) a; cf. también más arriba 11518. In- 
tentos de explicación más antiguos se registran en K. J, MERK, 
Der Konsekrationstext der rómischen Messe (Rottenburgo 1915) 
5-25. También carece de fundamento la explicación de MERK (l. C.. 
147-151), según la cual las palabras pretenden excluir la epiclesis 
al afirmar que con la consagración ya se ha realizado el misterio 
de la consagración. No es más afortunada la explicación de TH. 
SCHERMANN, Liturgische Neuerungen (Festgabe A. Knopfler zum 
70. Geburtstag [Friburgo 1917] 276-289) 283s, según la cual el 
mysterium fidei pertenecía originariamente sólo a la misa bautis- 
mal, «para llamar la atención a los neófitos sobre la acción com- 
pletamente nueva para ellos», . : 

32 Conforme demuestra la Exposiltio de la misa galicana (ed. 
QUASTEN, 18), esta interpolación estaba ya en la fórmula del cá- 
liz hacia el siglo vi, tomada de la liturgia romana, Tal difusión 
general obedece a su origen romano; cf. también “WILMART, €en 
DACL 6, 1086. 

33 En el sacramentario milanés de Biasca (Ss. 1Ix-x); en el ca- 
non del Jueves Santo del Ordo Romanus Antiguus, esto es, por 
lo menos en el manuscrito reproducido por M. HrrrorP, que perte- 
nece al siglo xr (Colonia 1568) p. 57; los demás manuscritos des- 
critos por M. ANDRIzEU (Les Ordines Romani, 1, 27, etc.) habrán de 
examinarse todavía. En el Sacramentarium Rossianum (s. x) falta 
todo el pasaje novi et aeterni testamenti mysterium fidei (BRINK- 
TRINE, Die hl. Messe, 194). 

34 Const, Ap., VIIT, 12, 36 (QUASTEN, Mon., 222: 'Todto to poor? 
prov Tñs zawñs dtabíxnc. También en algunas anáforas egipcias tie- 
nen en el mismo sitio parecidas ampliaciones: admirabile prodi- 
gium, o potus vitae verus (CAGIN, 231ss, col. 27 33 35). 

35 Hamm, 755. ; 

$6 Pese a todas las demostraciones filológicas de la posibilidad 
gramatical, siempre resulta muy duro hacer depender el genitivo 
novi et aeterni testamenti del siguiente mysterium, que ya tiene 
consigo otro genitivo (fidei), sobre todo porque no solamente 
San Pablo y San Lucas, según el sentido, sino también San Ma- 
teo y San Marcos, expresamente unen sanguis (meus novi) testa- 
mentí. La concepción tiene cierto apoyo sólo en el hecho de au 
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gue? y parte porque entonces la proporción de palabras 
humanas que se intercalan entre las del Señor sería excesi- 
va. El mysterium fidei es una amplificación que se pone 
como elemento autónomo al lado del complejo precedente ?”*. 


¿QUÉ SIGNIFICA LA PALABRA «MYSTERIUM>»? 


2711. Para la adecuada comprensión de la palabra mys- 
terium conviene recordar que a fines de la antigúedad cris- 
tiana no se quería expresar con ella tanto la obscuridad de 
esta verdad, únicamente accesible por la fe (subjetiva) *”. 
cuanto el efecto sobrenatural del sacramento, rebosante de 
gracia, y en el que se compendia toda la fe (objetiva), es 
decir, toda la economía de nuestra salvación *%. El cáliz del 
Nuevo Testamento es el sanctasanctórum de nuestra fie, de 
donde nos viene la vida eterna *!. Difícilmente se podrán se- 


todo este grupo de palabras falta en el sacramentario Rosiano 
(véase arriba la nota 33). 

47 Efectivamente, también Hamm (76, nota 147) confiesa que 
en esta concepción el fidei queda en situación dificil. 

38 El que tal ampliación penetrara en el mismo centro de las 
palabras consagrantes, más fácilmente se podría admitir si, como 
en el aeterni (testamenti), se tratase de una palabra de la Sagra- 
da Escritura, La expresión se encuentra, efectivamente, en 1 Tim 
3,9, donde se exhorta a los diáconos a conservar el misterio de la 
fe con conciencia pura: habentes mysteríium fidei in conscientia 
pura. Pero, como estas palabras se refieren a otra cosa, a saber, a 
la doctrina cristiana, es difícil suponer que las usasen en este sen- 
tido. BRINKTRINE (Mysterium fidei: «Eph. Liturg.», 44 (1930] 493- 
500) intenta construir algunas relaciones entre ambos extremos, 
afirmando que este pasaje se entendía también de la Eucaristía, 
y el nombrar los diáconos, a quienes pertenecía el cáliz, pudo dar 
ocasión a que se añadiese a la fórmula del cáliz, Por cierto, ya 
FLORO ¡DIÁCONO (De actione máiss., c. 62: PL 119, 54) recurrió a 
Tim 3,9 para la explicación del mysterium fidel. 

39 Esta interpretación, hoy generalmente admitida, se encuen- 
tra ya en DuranDo (1V, 42, 20) y también en Foro (. C.). 

40 El que con razón se suponga que en aquella época mysterium 
equivalía a sacramentum, se saca e. o. de la circunstancia de que 
la serie de las catequesis de San Ambrosio acerca del mismo tema 
se llama unas veces De mysterits, y otras veces, De sacramentis, 
Desde luego, al precisar más el sentido de mysterium, no existe 
unidad de criterio. Véase acerca de la identidad parcial de mys- 
terium y sacramentum 'TeoDORO BAUMANN, El misterio de Cristo 
en el sacrificio de la misa, pp. 199-204. O. CAsEL, que en JL 10 
(1931) 311 asiente a Hamm, en cambio, en JL 15 (1941) 302s, qui- 
siera interpretar el «misterio de la fe» como el nuevo misterio, 
en contraposición al misterio de la gnosis. Sin embargo, mucho 
se puede dudar de que, en la época en que se intercalaron estas 
palabras, la gnosis tuviera todavía importancia práctica. 

41 La traducción usual «misterio de la fe», que se refiere so- 
lamente al aspecto intelectual del concepto, no da, por lo tanto, 
el sentido pleno de la expresión. Además, no cae bien, porque in- 
terrumpe el desarrollo del pensamiento. De ahí que se considera 
esta interpolación no como aposición, sino como paréntesis. Cf. en 
contra ya BINTERIM, 11, 1 (1825) 132-137. 


870 TR. 11, P. 11, SEC. I1.—«CANON ACTIONIS)» 


— a ñ 


o — a 


ñalar las circunstancias que llevaron a la adición de myste. 
rium fidel 2, 


«IÍAEC QUOTIESCUMQUE FECERITIS> 


272. El relato sagrado de la institución termina con lu 
frase que manda repetir el acto eucarístico, y está tomado 
de San Pablo. lu toda la tradición romana, desde San Hi- 
pólito aparece el «cuantas veces hiciereis esto...» en vez de 
la locución puulina «cuantas veces lo bebiereis». El mandato 
dl] Scñor se cita en casi todos los formularios litúrgicos en 
esta O parecida forma *, y allí donde falta, se puede sobren - 
tender fácilmente. Es esencial a la liturgia cristiana de la 
misa el que el modo de recitar el relato de la institución 
se distinga del de un simple relato histórico, como son las 
perícopes del Evangelio. Se pronuncia sobre el pan y el cá- 
liz, cumpliendo la orden dada en las palabras del Señor. Más 
aún: la repetición se realiza esencialmente con sólo repro- 
ducir el augusto relato. 


13. La consagración. Ceremonias que la acompañar 


273. El mismo recitar las palabras del Señor es un cum- 
plir con el mandato de Cristo. Así lo indican las ceremonias 
que la acompañan. 


IMITANDO A CRISTO 


Mientras las va relatando, el sacerdote va reproduciendo 
en las ceremonias las acciones y gestos que hizo Cristo en 
la cena. Pronuncia :l relato delante de una mesa sobre ia 
que se encuentran pan y vino. Toma en sus manos este pan 
y este cáliz *. El ademán de oblación—tal parece ser la ac- 


42 Tu, MicHELS (Mysterium fidei im Einsetzungsbericht der rú- 
mischen Liturgie: «Catholica», 6 [1937] 81-88) llama la atencion 
sobre SAN LEÓN MAGNO (Sermo 4 de Quadr.: PL 54, 2795), en don: 
de se ve que los maniqueos, aunque a veces tomaban el cuerpo de! 
Señor, evitaban beber «la sangre de nuestra redención». Opina qui 
León Magno contra ellos queria destacar el cáliz por. la añadidur: 
de las palabras mysterium fide:, 

43 Hamm, 87s. En la liturgia romana se nota cierta inseguridaul 
hasta el misal de Pío V en unir las palabras Haec quotiescumqui 
con las que se dicen sobre el cáliz o hacerles rezar sólo despuc: 
de su elevación (LEBRUN, I, 4235). 

1 Es probable que en el gvañeicas y en el rito de elevar y mostii 
el pan, que se encuentra en las liturgias orientales, sobreviva 
una antigua costumbre de los convites palestinenses que obsurvi 
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clón de tomar las sagradas especies *--aparece con más cla- 
ridad en otras ceremonias que a veces le acompañan. Levan- 
lie los ojos al cielo «a ti, ¡on Padre todopoderoso!». En el 
yratías agens se inclina, lo mismo que en el gratias agamus 
y gratias agimus que acaba de rezar; al benedixit traza la 
señal de la cruz, cambiando algo el sentido primitivo de la 
palabra ?, Entre los sirios occidentales y coptos se imita 
también el fregit, o sea la fracción, partiendo la forma, peru 
sin romperla por completo *. Entre todas las liturgias orien- 
tales, la bizantina es la única en la que faltan estas cere- 
monias, que tienden a reproducir en la situación determi- 
nada de cada celebración lo que hizo una vez el Señor, cum- 
pliendo así su mandato; pero aun en ella parece evidente 
que debió existir alguna vez 6, 


O PP 


el mismo Señor. Asimismo. el tomar el cáliz debió ir unido con 
una pequeña elevación; cf. más arriba I, 184. Cf. J. A, JUNGMANN, 
Accepit parnem: «Zeitschrift f Aszese u. Mystik», 18 = ZkTh 67 
(1943) 162-165. 

2 También en la liturgia romana, antes de que se introdujera 
la elevación mayor para enseñar las sagradas especies al pueblo, 
se intervretaba el tomar y elevar un poco la forma y luego el cá- 
liz como expresión del ofrecimiento; véase HONORIO AUGUSTOD., 
Sacramentaríum, €. 88: PL 172, 793 D: Exemplo Domini accipit 
sacerdas oblatam et calicem in manus et elevat, ut sit Deo accep- 
tum sicut sacrificium Abel... 

* En el texto bíblico se encuentra (en Mt y Mc) <vkoyes sin 
gratias «gens, y es una breve fórmula de bendición que se rezaba 
sobre el pan: en el relato del cáliz está <uyop:=9s0c, sin benedirit, 
en di de la usual oración de la mesa, algo más larga; cf, más 
armba 1, 4. ] 

1 HANSSENS, 111, 422 424; cf, BRIGHTMAN, 177, lín. +; 232, lin. 20. 
Una insinuación de la fracción se encuentra también entre los 
maronitas (HANSSENS, III, 423). En los sirios occidentales, jacobi- 
tas, tal fracción inicial la atestigua Moisés Bar Quefá (1 903) en 
su explicación de la misa (1. c., 447). Esta costumbre se encuentra 
también, a partir del siglo xr1r, en el rito romano, principalmente 
en Inglaterra y Francia, donde algunos misales contienen la rú- 
brica Hic faciat signum fractionis o fingat frangere, o por lo me- 
nos Hic tangat hostiam (véase el tratado suplementario de LEGG, 
Tracts, 259-261). También en el Ordinale de los carmelitas (de ha- 
cia el 1312), ed. ZIMMERMANN, 81. 

5 HANSSENS (MI, 446) sospecha que la supresión se debe al de- 
seo de destacar mejor la exclusiva virtud consagratoria de la epí- 
clesis. También las bendiciones en forma de cruz a las palabras 
eoyepistAsas. suhoyisos, dOyuisas faltan únicamente en el rito bizan- 
tino (1. c., 447). En cambio, en este rito existe la costumbre de que 
el diácono, al paso que el sacerdote dice el Adfste, wrysts, esp. 
Tl/ete <2 utod ravrsz, señala el disco resp. el cáliz con el Orarion. 
Recientemente, A. CCcHAVASSE, en un pequeño estudio sobre la 
interpretación de la epiclesis (L'épliciese eucharistique dans les 
anciennes liturgies orientales, Une hypotihése d interpretation: «Mé- 
langes de Science religieuse» [19461 197-206), ha propuesto el con- 
cepto de intention applicatrice para la interpretación de la epícle- 
sis. Con él se define también perfectamente la función de las pa- 
labras de la institución, describiendo muy bien lo que se quiere 
expresar por medio de la reproducción dramática de las acciones 
del Señor durante la última cena, 


CRISTO MISMO OBRA 


274. Claro que el dedit discípulis suis y generalmente «el 
fregit no se pueden imitar sino por medio de la comunión 
con su rito de fracción correspondiente, mientras que el gra.- 
tías agens en su desarrollo más amplio y también el accep;! 
se han anticipado ya*. Esto hace que en este momento la 
reproducción de las acciones de Cristo se reducen a las esen- 
ciales. Así da historia de lo ocurrido en otro tiempo se con- 
vierte en un acontecimiento actual. En el sacerdote ante el 
altar está actuando el mismo Cristo, que toma en sus manos 
el pan y luego «este cáliz preclaro» (Sl 22,5), hunc praecla- 
rum calicem"”". En tales palabras vibra algo de la íntima 
convicción de que es Cristo quien obra y que su virtud * es 
la que va a realizar la consagración por medio de las pala- 
bras siguientes ?. 


6 Cf. más arriba l31ss. HawsseNS (III, 35355 42555) defiende la 
opinión de que desde el principio se interpretaba el cumplimiento 
del mandato de Cristo exclusivamente con la repetición del relato 
de la institución, que se decía sobre el pan y el vino, y que la ac- 
ción de gracias no era una imitación de la euloyta-<byapistia rezada 
por Cristo; la que dijo Cristo al consagrar el cáliz ha pasado más 
bien a la acción de gracias después de la comunión. Este modo de 
interpretar las relaciones entre el relato bíblico y la oración euca- 
rística sólo se puede justificar hasta cierto punto si se fija uno 
exclusivamente en la línea exterior, pero no si se tiene en cuenta 
el sentido de cada una de las partes y la intención con que se reza. 
Así, p. ej., en San Justino no se da ninguna importancia a la ac- 
ción de gracias después de la comunión; en cambio, es duro su- 
poner que, en San Justino y en toda la tradición posterior e in- 
cluso anterior a él, la Eucaristía, que ocupa una posición privile- 
siada entre las demás oraciones, se formase sin ninguna relación 
con la acción de gracias rezada por el Señor, Por la unión de am- 
bas consagraciones, ocasionadas por las circunstancias y la colo- 
cación de la acción de gracias al principio de la oración eucarís- 
tica, no se cambió. la naturaleza de aquélla (cf. más arriba I, 12). 
El origen tardío y secundario de la acción de gracias que supone 
HANSSENS (III, 355s) queda excluído por el Gratias agamus que le 
precede, y que, sín duda, proviene de la Iglesia primitiva, 

7 El mismo pensamiento se encuentra en la anáfora etiópica 
de Gregorio de Alejandría (CaGiwm, 233, col. 35): Similiter respe- 
xit super hunc calicem, aquam vitae cum vino, gratias agens,.. 
Cf. en este mismo sentido las ceremonias de señalar las especies 
en la liturgia etiópica más arriba 178 93. 

8 BRINKTRINE (Die hl. Messe, 191) en este modo de hablar en- 
cuentra insinuada la doctrina teológica de que «las palabras di- 
chas por Cristo en la última cena extienden su eficacia sobre to- 
das las posteriores celebraciones». 

* Como se sabe, en Occidente es, ante todo, San Ambrosio quien 
con perfecta claridad expresa la convicción de que la consagra. 
ción se realiza por la repetición de las palabras de Cristo: cf. más 
arriba 1, 65. Cf. LAN AMBROSIO, De mysteriis, 3, 52; In ps. 38 enarr., 
c. 25: PL 14, 1052: etsi nunc Christus non videtur offerre, tamen 
ipse offertur in terris, quando Christi corpus offertur; imno ips. 
ojferre manifestatur in nobis cuius sermo sanctificat sacrificimm 
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MODOS DE HACER RESALTAR LAS PALABRAS 
CONSECRATORIAS EN ALGUNAS LITURGIAS 
ORIENTALES 


275. La fe en esta virtud divina de las palabras de Cristo 
la reflejan claramente las múltiples ceremonias y costum- 
bres que en los ritos orientales acompañan la consagración. 
En la anáfora griega de Santiago, por ejemplo, en que, con 
la natural excepción del Sanctus que se canta, toda la pri- 
mera parte de la oración eucarística se reza en voz baja, al 
llegar a este sitio, el sacerdote levanta la voz para cantar 
solemnemente las palabras de la consagración del pan y 
vino, teniendo en sus manos el pan y el cáliz, respectiva- 
mente *%. En la anáfora de Santiago de los sirios occidenta- 
les, al terminar el sacerdote de pronunciar las palabras de 
las dos consagraciones, el pueblo interviene en la sagrada 
acción con un doble Amen 1!, Así era costumbre ya en el 
siglo rx cuando Moisés Bar Quefá en vano la combatió, por 
ver en ella, con razón, una confesión de la consagración ya 
realizada, que él negaba; en su opinión, no se podía dar la 
consagración sin epíclesis 1?. También en las misas bizantina 
y armenia se encuentra este Amen ”**?. En la actual liturgia 
etíope se conserva un triple Amen para cada una de las dos 
consagraciones; este Amen triple va seguido después de am- 


quod ofjfertur. Por lo general, en toda la antigiiedad cristiana hasta 
muy entrada la Edad Media no existe gran interés en averiguar el 
momento exacto de la consagración, y muchas veces para su expli- 
cación se remite a la oración eucarística como a un conjunto. En 
la época de los carolingios es FLORO Diácono (De actione missae, 
Cc. 60: PL 119, 525) quien subraya la importancia de las palabras de 
la consagración : ille in suis sacerdotibus quotidie loquitur. 

10 Anáfora griega de Santiago (BRIGHIMAN, 515). Las palabras 
se cantan asimismo en la liturgia bizantina del siglo rx (l. c., 328). 

11 BRIGHTMAN, 52; HANSSENS, 1II, 4205. 

12 Así según un relato de Dionisio Bar Salabi, ed. LABOURT 
(Corpus script. christ. orient., 93) 62 “7; véase la referencia en 
O. HEIMING, en JL 15 (1941) 446. 

13 Dicho por el coro, resp. por los clérigos (BRIGHIMAN, 3855 
437). Este Amen debió pasar de las liturgias sirio-bizantinas a la 
misa mozárabe. El A4men del coro se dice en ella sólo tres veces, 
después del mandato de repetirlas que sigue a las palabras sobre 
el pan y el cáliz y después del Quotiescumque manducaveritis de San 
Pablo, que se añade hiacia el final (Missale mixtum: PL 85, 5525). 
Estos Amen debieron adoptarse en la primera mitad del siglo yr, 
dato importante para determinar hasta qué siglo se remonta tal 
costumbre en Oriente. Se da esta fecha porque con la invasión de 
los árabes se hizo imposible la comunicación por mar con Oriente 
(cf. H. PIRENNE, Geburt des Abendlandes, s. a. ni 1 [1939] 16058). 
El Amen, atestiguado por Saw Acustín (Serm., VI, 3 Denis), que 
Roetzer refiere a las palabras de la consagración, en realidad per- 
tenece al final del canon. 
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bas consagraciones por una confesión de la fe**; en la li- 
turgia copta este dramatismo se hace más intenso aún, 
intercalando las dos veces entre las mismas palabras intro- 
ductoras del sacerdote el triple Amen. «tomó el pan... y 
dió gracias: —Amén; lo bendijo: —Amén; lo santificó: 
-—Amén...»; terminadas las palabras de la consagración, se 
añade—igualmente en griego, señal de que la costumbre se 
remonta por lo menos al siglo vi—esta confesión: lltotevunev 
zan O pokojoop.ev xut DocúCop.ev 15, 


EL JUNTAR LAS PUNTAS DE LOS DEDOS 
ÍNDICE Y PULGAR 


2716. En cambio, en la liturgia romana del primer milenio 
falta esta tendencia a llamar la atención sobre el sacramento 
inmediatamente después de realizado o a sacar en seguida 
las consecuencias litúrgicas de la presencia sacramental 8, 
Sólo en el siglo xr, siguiendo la corriente del creciente inte- 
rés por todo lo que toca al sacramento ?”, descubrimos los 
primeros indicios de un cambio de actitud. Según las costum- 
bres cluniacenses, escritas hacia 1068 por el monje Bernardo, 
el sacerdote debe en la consagración coger la forma con quat- 
tuor primis digitis ad hoc ipsum ablutis 18, Algunos sacerdo- 
tes empezaron después de la consagración a mantener jun- 
tos los dedos con que habían tocado el cuerpo del Señor !* 


14 BRIGETMAN, 232s. Después de las palabras sobre el pan se 
añade: «Amén, Amén, Amén; creemos y confesamos; te alaba- 
mos, nuestro Señor y Dios: esto es verdad, lo Creemos». 

15 BRIGHTMAN, 1765; Cf. HANSSENS, JIT, 421. 

16 En el ambiente de la Iglesia iro-celta debió de existir unu 
conciencia muy viva de la trascendencia de estas palabras con- 
secratorias; pues dice el misal de Stowe, ed. WaARNER (HBS 
32) 37 40: Cuando empieza el sacerdote accepit Tesus panem, a 
le debe distraer ni estorbar; por esto se llama periculosa oratio. 
Poenitentiale Cummeani (s. VI) fija para el sacerdote que comete 
una falta en este sitio ubi periculum adnotatur la penitencia Gu 
tres días de doble ayuno (según otra redacción, incluso quinqua- 
ginta plagas); Cf. JUNGMANN, Gewordene Liturgie, 94s 117, nota 232. 
Una reminiscencia de esta concepción la tenemos en el pontifica! 
romano cuando, después de la ordenación sacerdotal, la exhorta. 
ción a los neosacerdotes de aprender bien el rito de la misa (Ros 
tiae consecrationem ac fractionem el communionem) empieza con 
las palabras siguientes: Quia res, quam tractaturi estis, satis pe 
Heulósa est. Cf. el pontifical de Durando (ANDRIEU, 111, 3723; 
DurannDo, Rationale, 1V, 42 19). Al lado de este respeto a las pu 
labras de la consagración llama la atención el que en los misal::: 
no se destaquen estas palabras mediante tipos especiales antes «ll 
los siglos xiv-xv (P. pe PuntrT, La consécration: «Cours et Conti 
rences», VII [Lovaina 1929] 193). 

17 Cf. los ritos y costumbres en la preparación de las form: 
arriba 35. 

18 1 72 (HERRGOTT, Vetus disciplina monastica, 264). 

19 Tal costumbre es impuenada por BERNOLDO DE CONSTA 
Micrologus, €. 16: PL 151, 937 C: Non ergo digiti sunt contranen 
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aun cuando tenian los brazos extendidos, y a veces lo hacian 
así inmediatamente ya después del lavatorio de las manos 
del ofertorio 2%, costumbre que de una u otra forma pronto 
se fué generalizando en norma general”. Es verdad que aun 
en el siglo x11 no es precisamente este punto donde se pre- 
ocupan más de dar especlales muestras de reverencia al sa- 
cramento, sino en otro pasaje de la misa ??, 


EL ANSIA DF. CONTEMPLAR LA SAGRADA FORMA 


277, Fué en aquel siglo cuando la piedad popular influyó 
de modo notable sobre el desarrollo de las ceremonias en tor- 
no a la consagración. Una ansía irresistible de contemplar el 
sacramento, al que desde hace siglos ya no se atrevían a 
recibir a menudo, se aduzñó del pueblo cristiano ?”. Su ansia 
como que quería concentrarse en el momento en que el sacer- - 
dote tomaba en sus manos la sagrada hostia, elevándola un 
poco para bendecirla antes de pronunciar sobre ella las pa- 
labras de la consacración. Esta elevación con carácter de 
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di semper, ut quidam prae nimita cautela factunt,.. hoc tamen ob- 
servato, ne quid digitis tangamus praeter Donini corpus, El fres- 
co de la cripta de San Clemente, de Roma, que representa a un 
sacerdote en el altar hacia el final del canon, lo pinta sin obser- 
- var esta nimio cautela (véase la reproducción en O, URSPRUNG, Die 
kath. Kirchenmusile, 27). 

20 TJDALRICI Cornsuct. Cluñ., IT, 30: PL 149, 71785; +»GGUILLERMO 
DE HIRSAU, Const., I, 24 85: PL 150 1012s 1017. 

21 La inculca en el siglo xI11 DURADO, 1V, 31, 4: 1V, 43, 5: 
las puntas de los dedes índice y pulsar se nusden senarar Cas- 
pués de la consagración sólo quanco oportet hostiam tangi vel sig- 
na (cruces) fieri. La misma regla en el Ordo Rom. XIV, n. 53: 
PL 78, 1168 B. Así también, más a menos, en el Liber ordinarius 
de Lieja y ya en su fuente dominicana del año 1256 (VoLk, 95, 
lín. 5); en ambos sitios se pide además desnués del Lavabo: Cum 
digitis quibus sacrum corpus tractandum est, folia non vertat nec 
aliud tangat (Vox, 92, lin, 22). Según el Missale Rom., Rit. sero., 
VIM, 5. temrvoco los siona justifican una excevrión; las puntas 
de ambos dedos se tienen siempre juntas. En las liturgias orien- 
tales parece que semejantes prescrivciones no se encuentran sino 
en las comunidades unidas con Roma (véase HANSSENS, III, 4245). 

22 Flacia 1178 habia el cisterciense HERBERTO DE SASSARI (De 
“miraculis, III, 23: PL 135, 1371) de una inclinación ante el Sa- 
cramento prescrita para después de la fracción: Et Agnus Dei tam 
dicto. cum iuxta illius ordinis consuetuaznem super patenam cor- 
pus Domini posuit et coram ipso modice inclinando caput humi- 
liasset... Sobre la obra de Herberto cf. ahora B. GRIESSER, Herbert 
von Claiírvaux und sein Liber miraculorum: «Cist.-Chr.», 54 (1947) 
21-39; 118-148. 

23 Más pormenores acerca de este movimiento véanse más arri- 
ba I, 158ss, La historia de la elevación la ha descrito últimamen- 
te E. Dumourrr, Le désir de voir l'hostie (París 1926) y P. BROWE, 
Die Verehrung der Euchartstie im Mittelalter (Munich 1933) 26-69 
(=C, 2: Die Elevation, que se publicó antes en JL 9 [1929] 20- 
E a también Franz, Die Messe im deutschen Mittelalier, 32s 
100-105. 
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ceremonia oblatlva, que vimos ya tan propia de las liturgias 
orientales, se generalizó entonces incluso en la liturgia ro- 
mana como rito al que se dedicaba especial atención ?*, A 
fines del siglo x11 ?5 se empieza a hablar de visiones que al- 
gunos pretendían haber tenido en este momento: la forma 
brilla como el sol2* un niño se aparece en las manos del 
sacerdote al bendecir la sagrada hostia ??. En algunos sitios, 
el sacerdote, una vez trazada sobre la forma la señal de la 
eruz, la vuelve a colocar sobre el altar antes de la consagra- 
ción; cn otros, la mantiene elevada al mismo tiempo que pro- 
nuncia las palabras de la consagración ?8. Ya no puede ex- 
trañar si los fieles sentian especial gusto en venerar la forma 
que se les mostraba visible y en alto. 


LA PRIMERA NOTICIA ACERCA 
DE LA ELEVACIÓN 


278. Para evitar que rindiesen culto a la forma antes de 
consagrada, el obispo de París dispuso hacia 1210 que los 
sacerdotes no levantasen la forma antes de la consagración 
más que hasta la altura del pecho y que, después de haber 
pronunciado sobre ella la fórmula de la consagración, vol- 
viesen a elevarla a tal altura que todos la pudiesen ver ?”, 


24 Esta elevación habia evolucionado ya en el siglo xIr hasta 
tal punto, que RADULFO ARDENS (+ 1215) (Homil. 47: PL 155, 1826 B) 
ve en ella representada la elevación de Cristo en la cruz. Más re- 
ferencias en BROWE, Die Verehrung, 29s; cf. Dumouter, 47. 

23 Un ejemplo, citado por DumoutTET, 46s, de VIBERTO DE No- 
GENT (+ hacla 1124) ¿(De pignoribus sanctorum, 1, 2, 1: PL 156, 
616) sólo se puede referir al final del canon. 

26 CESÁREO DE HEISTERBACH, Dialogus miraculorum (de hacia el 
1230), TX, 33 (Dumouter, 42, nota 3): visión de la monja Richmun- 
dis. Es interesante la observación necdum puto factam fuisse trans- 
substantiationem. 

27 Magna vita Hugonis Lincolnensis, V, 3 (DUMOUTET, 42, no- 
ta 2): se trata de un suceso acaecido en la misa del obispo, muer- 
to hacia 1200. La vida es de su capellán. 

28 Para esta última modalidad véanse HILDEBERTO DE LE MANS 
(+ 1133), Versus: PL 171, 1186, y EsTEBAN dE BAucÉ (+ hacia 1140», 
De sacr. altaris, c. 13: PL 172, 1292 D; BROwE, Die Verehrung, 30. 
Esta costumbre siguió todavía durante largo tiempo, conforme lo 
demuestran numerosos misales, hasta el siglo xv (Dumouter, 42s). 
Al lado de él existía ya la costumbre actual; cf. ordinario de la 
misa de York (de hacia el 1425) (Simmons, 106); el Qui pridie se 
dice inclinato capite super linteamina. 

29 Entre los Praecepta synodalia del obispo Odón (+ 1208), c. 28 
(MANS1, xxu, 682): Praecipitur presbyteris, ut cum in canone mis- 
sae inceperiínt: Qui pridie, tenentes hostiam, ne elevent eam sta- 
tim ntmis alte, ita quod possit ab omnibus videri a populo, sed qua- 
si ante pectus detineant, donec dixerint: Hoc est corpus meum, et 
tunc elevent eam, ut possit ab omnibus videri. Cf. V, L. KENNEDY, 
The date of the Parisian decree on the Elevation of the Host: 
«Mediaeval Studies», 8 (Toronto 1946) 87-96. La explicación de esta 
medida que se da antes la defiende DUMouTET, 3755, y BROWE, 3158, 
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sta es la primera noticia segura que poseemos sobre la for- 
ma actual de elevar la sagrada hostia ?. 


[.VOLUCIÓN ULTERIOR 


279. La costumbre se extendió rápidamente. Por lo que 
se reflere a los cistercienses, parece que ya en el año 1210 se 
dió una prescripción sobre el particular; una orden del año 
1222 se refiere a ella en las reglas de los cartujos 3!*. A partir 
de aquel mismo tiempo hasta mediados del siglo x11r hablan 
diversos sínodos de la elevación como de una costumbre co- 
rriente 32, Por la misma época, y hasta los siglos XIV y XV, 
impugnaron diversos sínodos la ceremonia de la elevación 
antes de la consagración «para que no se adorase una cria- 
tura en vez del creador», como dice un sínodo de Londres 
hacia el año 1215*%*, Los grandes teólogos de la escolástica 
dan la elevación de la forma como una costumbre general 
en la Iglesia *1. Pero esto no significa que se elevase también 
el cáliz. Indudablemente se empezó ya en el siglo x11x a hacer 
la elevación del cáliz en algunos sitios *5; pero sólo muy len- 
tamente se fué abriendo paso esta costumbre, sobre todo fue- 
ra de Francia $5. Hay misales romanos impresos por los años 
1500, 1507 y 1526 que desconocen aún esta ceremonia. Si no 


contra H. Thurston, quien en varias publicaciones hebía llamado 
la atención sobre la doctrina de Pedro Cantor (+ 1197), según la 
cual la tramsubstanciación del pan tiene lugar sólo cuando se di- 
cen las palabras sobre el cáliz. Para ir en contra de esta doctrina 
se ordenó la elevación de la forma inmediatamente después de 
pronunciar sobre ella las palabras. Sin embargo, V. L. KENNEDY 
(The Moment of Consecration and the Elevation of the Host: 
«Mediaeval Studies», 6 [1944] 121-150) «demuestra con detalle que 
tal controversia no pudo influir sobre el decreto, sino sólo en el sen- 
tido de que si, conforme a esta doctrina, cada vez más común, se 
prescribió la elevación inmediatamente después de las palabras 
sobre el pan, ya antes se había creído oportuna y la habían solí- 
citado fundándose además en otras razones. 

30 No es imposible que esta costumbre se usase ya en otra re- 
gión antes del 1200. En el año 1201 vino el cardenal Guido, O. Cist., 
como legado pontificio a Alemania y dió en Colonia la orden: Ut 
ad elevationem hostiae omntis populus in ecclesia ad sonitum no- 
lae ventam peteret. Parece que el cardenal ordenó sólo como cosa 
nueva el arrodillarse y tal vez la señal con la campana (CESÁREO 
DE HEISTERBACH, Dialogus miraculorum, IX, 51; cf. BRowr, Die 
Verehrung, 35; FRANZ, 678). 

81 BROWE, Die Verehrung, 34s. No así en KENNEDY, The dat, 93s. 

32 BROWE, 35 37. 

33 BROWE, 38. 

5 BROWE, 36. Con todo, el rito de la capilla papal desconoce 
todavía hacia 1290 esta costumbre; en su lugar sigue haciéndose 
resaltar bastante la elevación oblativa antes de las palabras con- 
sagratorias: levet eam (sc. hostiam), levet calicem (BRINKTRINE, 
en «Eph. Liturg.» 11937] 2045), 

235 DURANDO. IV, 41, 52, la conoce. 

88 La historia de esta generalización de la elevación del cá- 
liz véase en BROwrE, 41-48. 
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se aceptó con «decisión el rito de la elevación del cáliz, fur 
ror el mierdo a derramar su contenido y por la costumbre 
que existin de tener siempre cubierto el cáliz con parte del 
corporal, que se echaba hacia adelante *”, y sobre todo porque 
decian que, aun elevando el cáliz, ninguno podía ver en él 
la sangre del Señor 33. Esta última razón influyó para que 
en los sitios donde se había impuesto la ceremonia, el cáliz 
no se levantase slúo muy discretamente sólo hasta la altura 
de los ojos **; perro en el misal de Pio V se mandó que ambas 


elevaciones, la de la forma y la del cáliz, se hiciesen del mís- 
mo modo. 


LA ATENCIÓN PSICOLÓGICA SE CONCENTRA 
SOBRE LA PRESENCIA REAL 


280. El anhelo de ver el cuerpo del Señor hizo que desde 
el siglo x11 se introdujeran innovaciones notables en el cora- 
zón mismo del canon, que desde siglos se consideraba como 
un santuario intangible. La elevación oblativa que precede a 
la consagración se redujo al minimo t*, con lo que el acto de 
enseñar la forma en la elevación después de la consagración 
se convirtió en el nuevo centro de la misa. Esta innovación 
trajo consigo otras transformaciones. Aun cuando el modo de 
concebir aquella contemplación de la forma como una espe- 
cle de participación en el sacramento y en su virtud sobrena- 


37 Se necesitaba, pues, un segundo corporal, o más tarde la 
palia, para poder elevar el cáliz cubierto; cf. BraAuN, Die liturgíi- 
schen Poramente, 2105. Sin embargo, DuranDo conoce ya en sus 
Constitutiones synodales (ed. BERTHELÉ, 69) la elevación del cáliz 
descubierto (Browe, 40). Ambos modos coexistian todavía en los 
siglos xiv y xv (BROWE, 47. 

38 DURANDO, 1V, 41, 52. 

392 BROWE, 47: Franz, 105, nota 1. Los cartujos han conservado 
hasta la actualidad esta elevación limitada del cáliz ¿“Ordinarium 
Cart. [1932] c. 27, 6). En cambio, se mantuvo en muchos sitios el 
cáliz elevado hasta el Unde et memores. Así en misales italianos 
del siglo XI (EBNER, 315 329 349). 

40 Hablando con precisión, se usa aún actualmente esta eleva- 
ción oblativa, ya que el sacerdote toma en sms manos la forma. 
Más aún, ni se ha suprimido la idea primitiva de la elevación, 
que hoy tiene como fin principal el enseñar la forma; sólo que se 
hace ahora la elevación oblativa con la ofrenda ya consagrada, y se 
hace de un modo que se pueda ver a distancia. Con todo, esta 1dea 
ya no impresiona a partir dei siglo x511. Pero se han conservado 
vestigios de esta concepción antigua hasta en la Edad Moderna. 
De entre los reformadores, Karlstadt suprimió la elevación, porque 
la tuvo por una manifestación del sacrificio, y como tal. repro- 
bable y pecaminosa (L. FenbT, Der lutherische Gottesarnst des 
16 Jh. [Munich 1923] 95). Cf. también ¡BERTOLDO DE CHIEMSEE, Kc- 
ligpuchel (Munica 1535) Cc. 20, 7: «Cuando el sacerdote eleva ln 
fcurma, esto es, la ofrece sacramentalmente...» Asi también Man: 
TÍN DE COCHEM, Medulla missae germánica, c. 29 (3.2 ed., Coln 
nia 1724, 441): «¡Qué don más precioso presenta luego el sacerdol* 
a la Santísima Trinidad cuando levanta la forma consagriutu ly 
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tural no pasaba dé ser un piadoso sentir del pueblo, sin 
embargo, aumentó tanto la concentración psicológica sobre 
cl momento de la consagración, que de aquí arrancó el mo- 
vimiento de profunda veneración a la presencia del cuerpo y 
sangre de Cristo. Ya hemos visto su intervención en las li- 
turgias orientales *!., La reglamentación ulterior de la nueva 
costumbre debió atender a que se mantuviese dentro de sus 
justos limites este empeño por contembolar la sagrada forma !*” 
y se diese a la veneración una expresión cada vez más apro- 


piada. Se consiguió efectivamente, por lo menos en lo esen- 
cial. 


MODIFICANDO EL RITO DE LA ELFVACIÓN 


281. Por de pronto, la Iglesia aprobó y promovió de di- 
versas maneras este deseo de contemplar la forma. No sólo lo 
hizo de un modo práctico, disponiendo que se elevase el 
cuerpo del Señor para que pudieran verlo bien todos los fie- 
les, mostrándolo al pueblo, como dicen nuestras rúbricas: 
ostendit populo, sino que procuró prolongar el tiempo tenien- 
do elevada la foma durante algunos segundos o volviéndose 
el sacerdote con la forma clevada a derecha e izquierda. Pero 
no prosperaron del todo tendencias, que significaban un corte 
demasiado violento del desarrollo de la celebración de a 
misa **. Algo más tarde, encontramos noticias, sobre todo de 
las iglesias francesas e inglesas, sobre la costumbre de correr 
un paño negro antes de la consagración entre el altar y el 
retablo, para sobre aquel fondo hacer resaltar mejor la blan- 
cura de la forma 1*, A este mismo fin tendía en sus principios 
el encender una vela inmediatamente antes de la consagra- 
ción, que en las misas muy de mañana sostenía el diácono o 
un acólito detrás del celebrante, ut corpus Christi... possit 
videri*, Leemos también algunas advertencias al turifera- 

41 Cf, más arribu 275. 

42 Aquí se menciona sólo aquello que ha pedido influir en la 


evolución de la costumbre actual. La descripción de los otros fe- 
nómenos y costumbres véase más arriba 1, 162s. 

43 Ordinarium O. P. del año 1256 (GUERRINI, 242): Ipsam (sc. 
hostidm) vero non circumferat nec diu teneat elevatam. Así tam- 
bién en el Liber ordinarius de Lieja (VOLK, 945). Más referencias 
en BROWE, Die Verehrung, 63. Solamente en Ja misa papal se ha 
conservado la costumbre de volverse hacia ambos lados en la ele- 
vación de la forma (BRINKTRINE, Die feierliche Papstmesse, 27), 

4 Esta costumbre se observaba todavia hacia 1700 en Char- 
tres, Ruán y otras catedrales francesas (De MOLÉON, 226s 367s 433 
435: DUMOUTET, 58-60). En España existió aisladamente asta. en 
el siglo XIx (LEGG, Tracts, 2345). mw 

45 Así en una disposición de los cartujos hacia la mitad del si- 
glo xur (DACL 3, 1057. Todavía, según el ordinario de la misa 
de Juan Burcardo (1502), debia encenderse la vela sólo al Hanc 
igitur, para apagarla inmediatamente después de la elevación del 
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rio para que tuviera cuidado de no dificultar la contempla 
ción de la forma con las nubes de incienso +1. En las iglesía: 
de los monasterios se mandaba abrir a la consagración las 
puertas del coro, cerradas de ordinario *”. 


EL TOQUE A LA ELEVACIÓN 


282. El toque de la campanilla al alzar se debió induda- 
blemente a mollvos parecidos. Hacia el 1201 «uparece ya en 
las jeleslas de Colonla **, Al principio se considera cono una 
señal que acompaña la elevación de la forma, y más tarde 
también la del cáliz +? Andando el tiempo, encontramos est: 
toque ya un poco antes como aviso cuando el sacerdote tra- 
za la señai de la cruz sobre el cáliz y la hostia $%. Este toque 
de campanilla pretende ciertamente atraer la atención al 
momento de la elevación, pero también invitar a que se ve- 
nere el sacramento. Por eso, a la señal que se da con la cam- 
panilla %% se añade, a fines del siglo x111, la de una de las 
campanas grandes *2; no sólo los que asisten a misa, sino has- 
ta los ausentes, ocupados en su casa o en el campo, deben 


e 


cáliz (LEGG, Tracts, 155 157; Cf. DumourTEr, 57). En otros sitios se 
encendía ya mucho antes y no se apagaba hasta después de la co- 
munión. Como se ve, se había convertido en un índice de la ve- 
neración debida al Sacramento; cf. para esta evolución H. L. VER- 
WILST, Die dominikanische Messe (Diisseldorf 1948) 25s. Sobre la 
historia de la vela de la consagración véase P. BROWE, Die Eleva- 
tion in der Messe (JL [1929] 20-66) 40-43. 

18 Ordinale de los carmelitas del año 1312 (ZIMMERMANN, 815). 
Cf. Browr, Vie Verehrung, 56. La incensación del Sacramento du- 
rante la elevación se prevé para los dias de fiesta ya en el Ordi- 
narium O. P. del 1256 (GUERRINI, 241s). Sin embargo, durante lar- 
go tiempo no se usó por lo común; cf. los datos en ATCHLEY, A 
History of the use of Incense, 264-266. 

47 BROWE, Die Verehrung, 55s. 

48 Cf. más arriba la nota 30. Cf. BRaun, Das christiiche Altar- 
gerát, 573-575. Contra la suposición de que se daba ya en 1152 
una señal con la campanilla, véase BROWwE, Die Verehrung, 34, 
nota 38. 

49 DURANDO, IV, 41, 53. 

50 Liber ordinarius de Lieja (Vozk, 94, lín. 29), Más pormenores 
acerca de las campanas de la consagración en BROWE, Die Elevation 
(JL 9) 37-40. Según varias noticias, parece que la señal con la 
campana al Sanctus debía servir únicamente ut populus valeat le- 
vationis sacramenti... habere notitiam, como se dice en un docu- 
mento de una fundación hecha en Chartres el año 1399 para el 
toqu2 de la campana al Sanctus (Du CANGE-FAVRE, VII, 259), Cf, raás 
arriba 157 22, 

s1 Esta se encontraba fija en la pared del coro. El uso más ge- 
neral de campanillas sueltas, como las toca hoy día el monaguillo 
en el altar, está atestiguado sólo a partir del siglo xvi. Antes no Se 
daban por regla común tales señales en las misas privadas, a lo 
que parece (BRAUN, Das Christiiche Altargerát, 573-580, esp. 576). 

52 Disposiciones correspondientes de sínodos de los siglos XI 
al xv, véanse en BROwE, Die Elevation, 395. 
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recogerse en este momento, volverse hacia la iglesia y ado- 
rar al Santisimo Sacramento. 


l./A GENUFLEXIÓN DE LOS ASISTENTES A MISA 


283. La adoración del Santísimo Sacramento durante la 
vlevación pareció desde un principio la cosa más natural, 
principalmente en tiempos en que se atacaba la presencia 
real en la Bucaristía **. Ya las primeras disposiciones de síno- 
dos que tratan de las nuevas costumbres de la consagración 
mandan que clérigos y fieles se'arrodillen $* o por lo menos 
se inclinen humildemente; así, una ordenación de Honorio 111 
del año 1219 ** y algunas prescripciones más recientes 5%, Fue- 
ron sobre todo los canónigos de algunas iglesias catedrales 
los que mantuvieron con espíritu conservador la sola incli- 
nación durante muchos siglos; en Chartres, por ejempio, 
hasta el siglo xv1r1 $7, No faltan prescripciones que piden, ade- 
más de ponerse de rodillas, que se extiendan los brazos en 
forma de cruz o se eleven las manos durante la consagra- 
ción **. Pero lo más general fué siempre el ponerse de rodi- 


53 Cf. más arriba I, 160. , 

34 La noticia más antigua es la disposición del cardenal Guido 
del año 1201 (véase arriba en la nota 30). Más noticias en BROWE 
Die Verehrung, 34-39, en las notas. El arrodillarse se manda hacia 
1208 para la elevación más antigua al Accepit panem (KENNEDY, 
The Moment of Consecration, 149). 

55 GREGORN IX, Decretales, 111, 41, 10 (F'RIEDBERG, 11, 642); cf. 
BROWE, Die Verehrung, 37. 

56 P, BROWE, L'atteggiamento del corpo durante la messa («Eph. 
Liturg.», 50 [1936] 402-414) 408s. Como signo mínimo de reverencia 
se pedía a los que, según costumbre de entonces, estaban en cucli- 
llas que se levantasen, En algunos sitios se negaban a ello los be 
gardos y las beguinas, lo cual dió ocasión al concilio de Viena (1311. 
12) para tomar medidas contra ellos (DENZINGER-UMBERG, Enchiri 
dion, n. 478). Tampoco los Magelantes se quitaban sus gorros du- 
rante la consagración, según un relato de Flandes del año 1349 
(BROWE, 1. C., 403; cf. 411). Se usaba especialmente en los conventos 
una prostratio completa; así, p. ej., según los estatutos de los car- 
tujos (MARTENE, 1, 4, XXV [1, 633 C1). Cf, también la reproducción 
de San Marcos, de Venecia, en CH. ROHAULT DE FLEURY, La Messe, 1 
(París 1883) lám. 18. ] 

37 BROwE, L'atteggiamento, 409s, En la diócesis de Basilea sólo 
amenazando con castigos eclesiásticos se pudo conseguir en el año 
1581 de los canónigos de St. Ursitz que se arrodillasen (1. c.). Para 
las catedrales francesas véase CL. DÉ VerRT, Explication simple, 1 
(París 1706) 23855; MARTENE, 1, 4, 8, 22 (I, 414 D); DE MOLÉON, 230. 
Este aferrarse con tanta tenacidad a la costumbre antigua se ex- 
plica por el recuerdo de que la genuflexión acompañaba sólo a la 
súplica o a la oración de penitencia; cf. más arriba I, 296, Todavía 
DURANDO (VI, 86, 17) insiste en que no se debe arrodillar los domin- 
gos y días festivos y durante todo el tiempo pascual sino ante el 
Sacramento. 

5»s Constituciones de los camaldulenses de 1233, c. 2, en Browr, 
Die Verehrung, 53, nota 160. En Francia, hacia 1220, el poeta del 
Queste del saint Graal hace a su héroe extender las manos cuando 
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llas. El Ordo Romanus XIII, compuesto bajo Gregorio X 
(+ 1276)—a no ser que la fiesta o.la estación litúrgica pidie- 
sen estar de pie—mandaba al coro de clérigos permanecer 
prostrados en tierra quousque sacerdos corpus el sanguinem 
sumat 3, 


COSTUMBRES ACTUALES DE LOS FIELES 


934. La norma actual, en la que además de la reverencia 
al Sanlisimo Saeramento iniluya todavía el recuerdo de que 
auliguamente todos los asistentes al coro estaban durante 
todo el canon profundamente inclinados, manda que éstos se 
pongan de rodillas al Te igitur, Así se hizo general la opinión 
en el pueblo de que se ha de permanecer de rodillas no sólo 
durante la consagración, sino también, a ser posible, desde el 
Sanctus hasta la comunión *% La adoración del Santísimo, 
manifestada en estar de rodillas delante de él, ha prevaleci- 
do a principios del sigio xx de tal modo sobre el ansia de con- 
templarlo, que, además de hacerse costumbre normal, se ha 
acompañado de la inclinación profunda durante la consa- 
eración; a tal punto es esto verded, que ni se pensaba en 
elevar la mirada a la forma sagrada para contemplarla duran- 
te el momento de la elevación *?, y Pio X intervino en 190% 
para promover esta antigua costumbre concediendo una in- 


má e. 


el sacerdote le enseña el cuerpo del Señor, exclamando:; Biaus douz 
peres, ne m'oubliez mie die me rente! (DUMOUTET, 45, nota 1). En 
Inglaterra se les exhorta a los cristiznos en el siglo x1r para la 
consagración: hold up bothe thi handes (The Layfollks Massboole, 
ed. SIMMONS, 38). Un sacramentario del siglo xrv de San Pedro, de 
Roma, en EBNER, 191, representa en la estampa del canon al sacer- 
dote durante la consagración con cuatro figuras que están sentadas. 
y a la derecha, otra de rodillas, levantando todas sus manos hacia 
el altar. GABRIEL BirL (Canonis expositio, lección 50) recomienda 
entre otras reverencias durante la consagración: manus suas in 
caelum tendere. El papa Sixto IV concedió el año 1480 una indul. 
gencia a los que durante la consagración rezasen cinco Patcr y Ave 
flexis genibus et elevatis manibus (BRowE, Die Vererrurng, 55), Sin 
embargo, no consta que en todos estos casos se tratase de man- 
tener los brazos extendidos, El extender los brazos después de la 
consagración (como se describe más adelante, 29511) se usa aún 
actualmente en los conventos de capuchinos. 

59 Ordo Rom. XIII, n. 19: PL 78, 1116. 

60 Tal opinión es más general en algunos países que en otros; cf. 
KrAMp, Messgebráiuche der Glaubigen in den ausserdeutschen 
Lándern, 356s. Pormenores históricos en BRrowe, L'utteggumento, 
412-414. En la p. 413s habla de los intentos de introducir también 
en el pueblo la prostratio después de la consagración. Cf. más arriba 
la nota 56, 

61 DUMOUTET, 73s. 

62 Kramp, Messgebráuche der Gldubigen in der Neuzett (St 
1926, 11) 215s; Messgebráuche der Glaubigen in den AUSSETULULSCNEN 
Lándern (LC. 1927, 11) 306. 
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dulgencia a la jaculatoria «Señor mio y Dios mío», si se decía, 
cn el momento de la elevación, mirando la forma f$?. 


LA GENUFLEXIÓN DEL CELEBRANTE Y OTRAS 
EXPRESIONES DE REVERENCIA 


285. En estas manifestaciones de reverencia al Santísimo 
Sacramento participa también el mismo celebrante. Durante 
siglos se había limitado a inclinarse después de la consagra- 
ción al cuerpo del Señor antes de elevarlo tt; más tarde se 
ve en diversos sitios la costumbre de besar el sacerdote la 
forma $. Esto fué en el siglo xt, es decir, en el siglo que 
asistió a la multiplicación de los ósculos del altar 6%. Pronto 
se cortaron tales innovaciones, que, por otra parte, no se 
puede negar nacían de la mejor intención $”. Estas prohibi- 
ciones volvieron a inculcarse más tarde $8, Nuestra genu- 
flexión con una rodilla para levantarse en seguida no se co- 
nocía entonces como ceremonia religiosa, y, por tanto, no 
se acostumbraba en la consagración $%% Aunque desde muy 
pronto se oye pedir al diácono y subdiácono que se arrodi- 
llasen a la consagración con ambas rodillas, no se podia 
exigir al sacerdote lo mismo, a no ser que se quisiese introdu- 
cir en este punto una larga oración, como se hacia a veces 
después del Pater noster””. La genuflexión con una rodilla 
ante el Sacramento después de la consagración aparece por 
primera vez atestiguada como costumbre de algunos sacer- 


AP Ps 


6% BrowrE, Die Verchrung, 68s. 

f4 Liber ordinarius de Lieja (Vorxk, 94, lín. 31): aliquantulum 
inclinans; asimismo en el modelo dominicano, concluido en 1256, de 
esta obra (GUERRINI, 242). También en el Ordo Rom. XIV, n. 53, 
nacido hacia 1311 (PL 78, 1166 B), se manda al sacerdote hacer la 
reverencia sólo antes de la elevación de la forma, inclinato capite, 
y antes de la del cáliz, inclinato paululum capite. Numerosas refe- 
PO más de los sigios xr hasta xvi en BROwkE, Die Elevation, 

“ yA 

65 Misal de Evreux-Jumiéges (SS. XIV-XV) (MARTENE, 1, 4, XXVIII 
[I, 644 El). Más ejemplos en BroweE, Die Verehrung, 65 Cf. tam- 
bién más adelante la nota 67. 

66 CÍ. más arriba 1, 393. En algunos sitios se hizo costumbre be- 
2 la forma y el cáliz in »mediatamente antes de la consagración 

espectiva (BrROwE, Die Verehrung, 65). Un pontifical de Laón (del 
SielO XI anota un beso al cáliz antes de decir las palabras Accí- 
pite et bibite (LEROQUAIS, Les Pontificauzr, 1, 167). 

67 Sínodo de Sarum (1217), can. 37s (MANSsI, XXXII, 11195); SAN 
BUENAVENTURA, -Speculum disciplinae ad novitios, 1, 17 (Opp. ed. PEr- 
TIER, XII [Paris 1863] 467); BROwE, Die Verehrung, 37. 

38 Ejemplos hasta el siglo xvu en BROwWE, 655. 

$9 En cambio fué corriente como expresión de la reverencia «e- 
bida a señores seglares. BERTOLDO DE RATISBONA ($ 1272) en un ser- 
món insiste en esta diferencia, exhortando a arrodillarse ante ei 
Sacramento con ambas rodillas (Predigten, ed. PFEIrrFER, 1 [1882] 


D. 
re BrRowE, Die Elevation, 473. 
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dotes en Enrique de Hesse (+ 1397), profesor de Sagrada 'Teo- 
logía en Viena ?!, pero hasta el mismo siglo xv predominaba 
la simple inclinación, prevista en muchos misales aun del 
siglo xvr1”7*. En los misales romanos aparece la genuflexión a 
partir del año 1498, y muy poco después en su forma actual 
antes y después de la elevación de la sagrada forma $, Con 
«1 misal de Pío V, del 1570, pasó a ceremonia definitivamente. 


¿POR QUÉ SE SOSTIENE LA ORLA 
Dr: LA CASULLA?” 


286. Cuando'el sacerdote se arrodilla, el acólito 'sostiene 
'a orla de la casulla. Dada la forma tomada por las casullas 
desde fines de la Edad Media, ya no se ve clara la razon de 
esta pequeña ceremonia, y actualmente más bien parece una 
expresión de diligente oficiosidad, muy propia del momento 
augusto. La explicación que se suele dar es que se hace para 
que la casulla mo estorbe al celebrante en la genuflexión 71 
Pero esta razón tendría sólo fundamento razonable en la su- 
posición, valedera efectivamente todavía a fines de la Edad 
Media, de que la casulla llegase por detrás hasta los talones **. 
Pero fué precisamente entonces cuando no se dió esta. ra- 
zón *8, sino otra, la misma que aparece en la actualidad en el 
misal romano: el ayudante debe sostener la orla de la plane- 
ta, ne ipsum celebrantem impediat in elevatione brachio- 
rum*”, Pues bien, esta razón se comprende menos aún hoy 
día; pero históricamente sí que lo explica, puesto que de an- 
tiguo se exigía este servicio al diácono ya antes de que se ha- 


71 BROWE, 48s. 

72 Así e. o. en el ordinario de Coutances, del 1557: en un ordi- 
nario de la misa de los cistercienses del 1589; véase Browe, Die Ele- 
vation, 46s 50. Los cartujos han conservado la simple inclinación 
o rs y en los demás sitios (Ordinarium Cart, [1932] c, 27, 5s 
E S A 

73 BROWE, 49s. En algunos sitios era costumbre elevar la forma 
va durante la genuflexión (Browe, Die Verehrung, 63). Cf. la mi- 
niatura de la Legenda aurea, de Bruselas, en Braun, Der Christli- 
che Altar, TI, lám. 44. 

74 Cf. PH. HARTMANN, Repertorium rituum, 11 ed. (Paderborn 
1908) 773. Según una explicación popular de la misa, que se puede 
encontrar, p. ej., en el Tirol, esta ceremonia significa la partici- 
pación del pueblo en el sacrificio, 

78 Cf. Braun (Die liturgischen Paramente, 110), quien da como 
medida corriente de la casulla: hacia 1400, 1,40 metros, y hacia 
1600, 1,25 metros de largo. 

78 Con todo, existen reproducciones del final de la Edad Media 
en que se ve cómo el acólito levanta la casulla durante la genufle- 
xión del sacerdote; cf. la miniatura aludida en la nota 73, Otra 
en Dumouter, Le Christ selon la chair et la vie liturgique (París 
1932) pp. 108-109. e 

17 Rit. serv., VIIL, 6. Así también en A. CAsTELLANI, Saceraotale 
Romanum (aparecido por vez primera en 1523) (Venecia 1588) 61. 
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blase de genuflexión 7? Efectivamente, esta ayuda se hacía 
necesaria cuando se usaba la casulla en forma de campana, 
que cubría enteramente los brazos hasta las manos, dificul- 
tando así sensiblemente su elevación. Al volver a usarse en 
los últimos años la casulla ancha de muchos pliegues, la an- 
tigua ceremonia cobra nueva actualidad y se comprende su 
razón de ser perfectamente. 


JACULATORIAS PARA EL CELEBRANTE 


287. La vemeración del Santísimo Sacramento no podía 
limitarse a la larga a ceremonias mudas. No parecía, sin em- 
bargo, conveniente que se orase en voz alta o se cantase du- 
rante la consagración. Aunque la ley del perfecto silencio du- 
rante el canon la había quebrantado a menudo el siglo xrri, 
no había perdido, con todo, por completo su vigor. Desde lue- 
go, oraciones especiales las podía rezar el sacerdote sólo en 
voz baja ”*, y el que lo hiciera efectivamente no tenía nada de 
particular, dadas las costumbres de la Edad Media. Pues, a 
pesar de que las apologías introducidas en todas partes en- 
tre los textos de las antiguas oraciones fueron desaparecien- 
do de los misales por comienzos del siglo xr, debido, en 
parte, a las advertencias de Bernoldo de Constanza de no 
añadir nada al canon *%, les parecía a todos la cosa más na- 
tural que se permitiesen breves oraciones después de la con- 
sagración y muchos incluso las aconsejaban *!, mientras que 
otros, algo más tarde, pero desde luego antes de la reforma 


78 Liber ordinarius de Lieja (de hacia el 285) (VoLk, 94, lín. 25) : 
diaconus retro sacerdotem levans etlus casulam, Liber ordinarius de 
la colegiata de Essen (segunda mitad del siglo xIv) (ARENS, 19): le- 
vabit casulam presbyteri aliquantulum, ut eo jfacilius levet sacra- 
mentum. Reproducción de un misal francés del siglo xrv en ¡LERO- : 
J2UAIS, IV, lám. 87, 1. 

79 Acerca de intentos durante los siglos xv y xvi de rezar en 
voz alta las oraciones ante el pueblo, cf. BrRowkE, Die Verehrung, 54. 

s0 Cf. más arriba 209 31. , 

81 GUILLERMO DE MELITONA (Opusc. super missam, ed. VAN DIJK: 
«Eph. Liturg.» [1939] 338), lo mismo que su antecesor, Alejandro de 
Halés, hace rezar al sacerdote: Adoro te Domine lesu Christe Sal- 
vator, qui per mortem tuam redemisti mundum, quem credo esse 
sub hac specie quam vídeo. También Duranpo como obispo aconse- 
ja en sus Constitutiones synodales a los sacerdotes que recen seme- 
jantes oraciones (BrRoweE, Die Verehrung, 40, 53). Una serle de ora- 
ciones parecidas se encuentran en un misal valenciano anterior 
al 1411 (FERRERES, 1548), Cf. DUMOUTET, Le Christ selon la chair, 170- 
173. De San Francisco Javier se cuenta que solía intercalar después 
de la consagración una oración por la conversión de los infieles 
redactada por él mismo (J. ScHURHAMMER, Vida de San Franorsco 
Javier [Bilbao 19361 p. 220). 


256 TR. IL, P. II, SEC. I.—«CANIN ACTIONIS>» 


del misal de Pío V $2, reprobaban por completo cualquier in- 
clusión de oraciones privadas en el canon *?, 


PRÁCTICAS PIADOSAS Y JACULATORIAS 
PARA LOS ASISTENTES 


288. De teodos modos, se invitaba a los fieles a la oración, 
a una oración que se debía hacer en voz baja. Hacia el 1215 
trata de esta cración Guillermo de Auxerre en su Summa 
aurea, y asegura que multorum petitiones exaudiuntur in 
ipsa visione cornoris Christi $1. Según Bertoldo de Ratisbona, 
los fieles tenían que pedir en este momento tres cosas: el per- 
dón de los pecados, la gracia de recibir los sacramentos con 
corazón contrito ai final de su vida y la bienaventuranza 
eterna $*; como señal externa de estas oraciones debían dar- 
se golpes de pecho o santiguarse %, Como oraciones vocales 
se les recomendaba a los fieles ordinariamente las fórmulas 
usuales $7, o bien una sencilla salutación y una jaculatoria. 
Aparece como salutación con diversas variantes en latin y 
en lenguaje popular, en muchos devocionarlos de fines de la 


82 Por cierto, PH. HartmMmanN (Repertorium rituum, 11 ed. [Pa- 
derborn 19081 3203) manda. al celebrante rezar durante la elevación 
de la forma y del cáliz: Dominus meus et Deus meus, Un decreto 
de la Sagrada Conerezación de Ritos del 6 de noviembre de 1925 
Ei Ap. Sed., 18 [19261 22s>) prohibe expresamente tales añadi- 

uras. 

838 La explicación de la misa en un manuscrito de Stuttgart del 
siglo xv (en FRANZ. 611) amenaza con la excomunión a todos los 
sacerdotes quienes en la elevación de la sagrada forma meten ora- 
ciones; p. ej.: Deus pronitius esto mini peccatorí, o Propitius esto 
peccatis nostris propter nomen tuum Domine, o O vere digno hostia. 

8£ Dumouterr, Le désir de voir Phostie, 13, 

85 BERTOLDO DE RATISBONA, Pro Gigien. ed, PFEIFFER, 11, 685 (PRANZ 
656); Cf. I, 459, donde da el texto de una oración semejante. Ora- 
clones voluminosas para el ofrecimiento y el recuerdo de la pasión 
presenta BERTOLDO DE CHIEMSEE, Keligpuchel (Munich 1535) c. 20, 
(, 8. 

865 GABRIEL BIEL (Canonis expositio, ect, 50% recomienda, entre 
otras revyerencias, el pectora tundere, DuraxDo (y 1296) prescribe 
en su pontifical (ANDRIEU, 646; MARTENE, 1, 4, XX111 [1, 620 AD un 
rito muy complicado de reverencias al obispo que asiste a la misa 
de un sacerdote. Cuando se eleva el cuerno del señor, debe arro- 
dillarse en el suelo delante de su reclinatorio, levantar la mirada 
rezando y dándose tres golpes de pecho; finalmente, debe besar el 
suelo o el reclinatorio. Al alzar *1 cáliz, después de levantar la 
mirada, ha de santiguarse dándose un goipe de pecho. Se ye en 
todo esto el afán por acumular artificiaimente ceremonias y oOra- 
ciones, que aun en la actualidad es costumbre durante la consa- 
eración en muchos sitios. 

87 Se conceden indulgencias para el rezo de un Pater y un Ave 
o de cinco Pater y Ave durante la consagración (BROowE, L'atteg- 
aiamento, 411s). Cf. más arriba la nota 58. El Layfolks Massbool 
(SIMMONS, 40) recomienda al devoto asistente a misa en el siglo xz11 
que rece un Pater noster y un Credo; además da una oración rima- 
da. Se menciona el Te Deum; cf. la referencia en JL 3 (1922) 206 
(según M, Frost). 
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lidad Media el Ave salus mundi, verbum Patris, hostia vera $8, 


Otra salutación rezaba Te adoro, te verum corpus Christi con- 
fiteor 3%, 


ORACIONES MÁS LARGAS PARA USO 
DE COMUNIDADES RELIGIOSAS 


239. Fórmulas más extensas se usaban indudablemente 
sobre todo en los conventos, como, por ejemplo, una invoca- 
ción de catorce miembros que empieza con los versos Ave 
principvium nostrae creationis, ave pretium nostrae redem- 
ptiones, ave viaticum nostrae peregrinationis *% También 
servían como salutación al Santísimo Sacramento en el mo- 
mento de la elevación el 4doro te devote *!, el Anima Chris- 
112 y el Ave verum corpus 93, 9, 


$ Dumoutir (Le Christi selon la chair, 151-154) ofrece ejemplos 
partir del siglo xv. Su uso ya en 1212 lo prueba V. L. KENNEDY, 
The Handbook of Master Peter Chancellor of Chartres: «Mediaevai 
Studies», 5 (1943) 8. Cf. también WiLMART, Auteurs Spirituels, 24. 
én Alemania, esta invocación está atestiguada en el siglo xv en 
forma de distico: Salve lux mundi, verbum Patris, hostia vera, viva 
caro, deitas integra, verus homo (FRANZ, 22); también en alemán 
(1. c., 703). Una oración para la consagración que empieza con Saí- 
ve lur mundi existió también en Inglaterra en las Meditations de 
Longjorde (siglo xv) (LeGG, Tracts, 24) Una oración alemana, ri- 
mada en doce versos, que empieza: Got, vatir allir Cristinheit, en 
un manuscrito de Weingarten del siglo x111 en FRANZ, 23, nota 1. 
Cf. también la exclamación de Parzival en los Queste del saint 
Graal, mencionada más arriba en la nota 58. 

$9 DumouteEr, Le Christ selon la chair, 166s; fórmulas parecidas 
en lengua francesa en los siglos xIv y XV, 

90 Al principio del siglo xrrr, atestiguada en una regla de monjas 
inglesas (BROWE, Die Verehrung, 19; cf. también 1. c., 53, nota 160) 
y en KennNeDY (The Handbook..., 9). Cf. también WILMART, Auteurs 
vpirituels, 225. 

91 F. J. MONE, Lateinische Hymnen des Mittelalters, 1 (Friburgo 
1853) 2755. El himno aparece por vez primera en el siglo xIv como 
oración para la consagración. Su atribución a Santo Tomás no se 
vuede sostener; véase WiLmarT, Auteurs spirituels, 361-414, esp. 
3993s. Las últimas estrofas (Pie pelicane) se hacían coincidir a ve- 
ces con la elevación del cáliz (DumouTEr, Le Christ selon la. chatr, 
165-169, esp. 168, nota). 

92 DUMOUTET, 1. c., 160-165; P. ScHrreNS. Pour l'histoire de la 
priére Anima Christi: «Nouvel Revue thréol.», 62 (1935) 699-710. La 
asarción de RISENHOFER (Anima Christi: LINK 1, 447) según la cua) 
la oración se encuentra ya en el siglo x11, no es cierta (véase M. VIL- 
LER, en «Revue d'Ascétique et de Mystique», 11 [1930] 209). La refe- 
rencia más antigua es del principio del siglo XIV. 

93 DUMOUTET, 1. c., 169s, El título que lleva con frecuencia en los 
manuscritos es: In elevatione corporis Christi (Monk, 1. C., 1, 280). 
Más himnos al Sacramento con semejante advertencia (In eleva- 
tione Corporis: Quando elevatur calir y titulos semejantes) véanse 
ibid. 271s 281-293. 

94 Más referencias en BrRoweE, Die Verehrung, 53. DumouterT (Le 
Christ selon la chair, 184) habla de más de 50 oraciones para la 
elevación que se han conservado de la Edad Media, Breves jacula- 
torlas al cuerpo y sangre de Cristo se usaban también ya antes de 


$38 TR. JI, P. 11, SEC. 11. «CANON ¿Clio 


ANTÍFONAS E HIMNOS DE SALUTACIÓN 


290. Naturalmente, todos estos textos se prestaban para 
recitarlos o cantarlos en común, si es que no se concebían asi 
ya desde el principio. A fines de la: Edad Media formaba par- 
te del ritual de la misa solemne una salutación majestuosa 
al Santísimo Sacramento para el momento de la elevación. 
En un documento de una fundación de Estrasburgo del año 
1450 se manda que en ciertas ocasiones se cante la antífona 
O sacrum convivium con versículo y oración in elevatione 
immediate post Benedictus *”. Una disposición del año 1512, 
que debe su origen a Luis XII, manda cantar en la misa so- 
lemne diaria de Notre-Dame, en Paris, el O salutaris hostia, 
in elevatione corporis Christi entre el Sanctus y el Benedic- 
tus. Otra fundación parisiense del 1521 prevé el canto del 
Ave verum*". Se mencionan también otros cantos con la 
misma finalidad ””. Hay que reconocer que, en general, estos 
cantos presentan formas verdaderamente dignas y desde el 
punto de vista teológico cuadraban perfectamente en la litur- 
gla de la misa. El corte del movimiento oblativo originado por 
la elevación y presentación de las sagradas formas quedó 
revestido por estos himnos de salutación en perfecta armo- 
nía con el sentido de la ceremonia. De un modo semejante, 
el Jueves Santo se dedicaba ya desde antiguo a los santos 
óleos, después de consagrados, una salutación especial. 


SE RESTAURA EL SILENCIO DEL CANON 


291. Al acabar la Edad Media, y desaparecida la menta- 
lidad gótica, baja en fervor hasta desvanecerse el deseo de 
contemplar el sacramento *$, cesando, por lo mismo. los can- 
tos al momento de la elevación *?. Continúa el rito de la ele- 


la comunión del sacerdote. Algunas nan pasado de alli a la eleva- 
ción (ibid., 15858). 

95 BROWE, Die Verehrung, 53, nota 161. 

36 DUMOUTET, Le désir de voir l'hostie, 60-62. Ambos cantos se 
usaban también entre los cistercienses ad libitum; asi todavía en una 
prescripción del año 1584 (véase J. Hav, Statuten aus einem nie- 
derdeutschen Zisterzienserinnenkioster: «Cist.-Chr.» [1935] 132). 

. 97 Gaudete flores (DumoutEr, Le désir, 61). También el Bene- 
dictus se entonaba en el mismo sentido; cf. más arriba 166 44. 

28 DUMOUTET, Le désir de voir l'hostie, 72-74. 

* Sínodos de Augsburgo de los años 1548 y 1567 hablan ya de 
un altassimum silentium. (HArTzHEIM, VI, 369) y del altum sancium- 
que silentíum (ibid., VII, 172), que no debe interrumpirse sin razón 
por cantos. En otros sitios estos cantos se mantuvieron por más 
tiempo. En los Voyages liturgiques, de De MOoLÉoN, aparecidos el 
año 1718, se registra como una cosa notable el que en algunas ca- 
tedrales francesas no se cante a la elevación de la forma (117 142 
147). En los premonstratenses, la prescripción de semejantes cantos 
(O salutaris hostia) no se incorporó en su Liber ordinarius hasta el 
año 1628 y se menciona otra vez en 1739; aun hoy día tiene fuerza 
de ley (WAEFELGHEM, 122, nota 2). También las disposiciones roma- 
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vación, pero se hace ahora en completo silencio. En los países 
“germánicos ni siquiera se toca el órgano, aunque los decretos 
vigentes permiten hacerlo; lo único que se oye es el sonido 
de la campanilla del acólito. Los fieles pueden seguir salu- 
dando y adoranmdo las sagradas especies con la oración inter- 
na del corazón 2%, En algunas regiones de España y Portugal, 
donde en tíempos recientes se había introducido la costum- 
bre de re+zar todo el pueblo en voz alta durante la elevación 
algunas jaculatorias saludando a Cristo presente bajo las 
especies, después de una desautorización hecha por Roma 
el año 1926, o se han suprimido por completo o las dice el 
sacerdote que predica durante la misa; pero ya no en la mis- 
ma elevación, sino inmediatamente después de ella, inicián- 
dolas solamente para que los fieles las continúen en voz 
baja *%, Es tan natural saludar al Señor con semejantes in- 
vocaciones, que jas encontramos en otros países y en otras 
liturgias ?0?. 


nas permitían cantos durante la consagración. A la pregunta: An 
in elevatione ss. sacramenti in missis sollemnibus cani possit «Tan- 
tum ergo» etc., vel aliqua antiphona tanti sacramenti propria, se 
contestó el 14 de abril de 1763 afirmativamente ¿Decreta auth. SRC, 
n. 2424 ad 6). Una decisión posterior del 22 de mayo de 1894 per- 
mite tales cantos sólo peracta ultima elevatione y después de ha- 
berse cantado el Benedictus (Decreta auth. SRC, n. 3827 ad 3). 

100 El Ablassbuch. Neue amtliche Sammlung der von der Kirche 
mit Abllissen versehenen Gebete und frommen Werke (Ratisbona 
1939) contiene para ello en los nn. 106 y 107 una salutación de tres 
miembros: «Te saludo, víctima de nuestra salvación...» y la jacu- 
os por Pío X: «Señar mío y Dios mío». Cf. idid. 
el n. j 

101 El autor cita un articulo escrito en 1927 por el P. Kramp 
(cf. la nota 60). Al informarme personalmente en 1950, me he con- 
vencido de que no se trata de una costumbre antigua, sino de una 
iniciativa de algunos sacerdotes celosos, tal vez con ocasión de las 
misiones populares y a raíz de la divulgación de la jaculatoria «Se- 
ñor mío y Dios mío». Su texto varía según las parroquias. He aquí 
una variante: «Yo os adoro preciosísimo cuerpo de mi Señor Je- 
sucristo, que en el ara de la cruz fuisteis ofrecido al Eterno Padre 
por nuestra salvación». Y para el cáliz: «Yo os adoro preciosísima 
sangre de mi Señor Jesucristo, que en el ara de la cruz fuisteis 
ofrecido al Eterno Padre por la redención de nuestros pecados». En 
esta versión ya se ha suprimido el «Señor mío y Dios mío...», que 
da todavia el P. Kramp como principio de ambas fórmulas, Acer- 
ca de la prohibición de rezar en yoz alta todo el pueblo duran- 
te la elevación, consúltese Acta. Ap, Sed., 18 (1926) 22s. Lo mismo 
me dijeron los padres portugueses que he consultado. Según el 
P. Kramp, allí se rezaba: «Presente está el cuerpo, sangre, alma y 
divinidad de nuestro Señor Jesucristo, tan real y entero como en 
los cielos», que recuerda claramente las respuestas conocidas del ca- 
tecismo sobre el sacramento de la Eucaristía, Algo parecido habrá 
que decir de Colombia, donde, según el P. Kramp, se reza sencilla- 
mente la jaculatoria conocida: «Señor mío y Dios mío» (KRamp. 
Messopfergebráuche der Gláubigen in den ausseraeutschen Landern 
[StZ 1927, 11] 361 365).—(N. del T.) 

102 Una salutación parecida a las españolas se encuentra ac- 
tualmente en catecismos alemanes: «Señor mío y Dios mío. Salve, 
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14. «Unde et memores» 


¿¡EFLEXIÓN SOBRE EL MISTERIO; 
EL RECUERDO 


292. Las palabras de la consagración se presentan en 
forma de relato histórico, es decir, aparentemente refieren 
algo que sucedió en tiempos pasados. Sólo por las circunstan- 
cias y, sobre todo, por la adoración de las sagradas especies 
se indica durante la consagración que se reproduce realmen- 
te lo que refieren las palabras. En cambio, después de la con- 
sagración, al reanudarse la suprema oración eucarística, se 
comentan los misterios que acaban de realizarse. La primera 
oración que sigue enlaza, mediante la conjunción causal 
unde 1, con las últimas frases del relato de la institución, las 
del mandato del Señor de repetir en recuerdo suyo lo que El 
hizo, haciendo así constar que realmente cumplimos este 
mandato. 


REFLEXIÓN SOBRE EL MISTERIO; 
EL OFRECIMIENTO 


293. A este recuerdo ? va unido en casi todas las liturgias 
un acto de ofrecimiento. La única diferencia que se observa 
entre ellas, es en la preferencia que dan a uno de estos dos 
elementos sobre el otro y el orden en que los ponen. Alguna 
trae en primer lugar el ofrecimiento, como en la misa arme- 


verdadero cuerpo de Jesucristo, sacrificado por mí en la cruz». Re- 
sumiendo, se puede decir que lo más propio de este momento es 
santiguarse además de levantar la mirada a contemplar la sagrada 
forma. Cf. también las liturgias egipcias, más arriba, 275 final. 


1 Una conjunción semejante (igitur, ergo) se encuentra en los 
formularios romanos más antiguos; Cf. 1, 30 65: además, en la ma- 
yor parte de los orientales (+3.vuv, 05v) (LIETZMANN, Messe und Her- 
renmahl, 50-55). La conjunción falta generalmente en los textos ga- 
licanos, en los que no raras veces se enlaza la oración con el relato 
pl la institución, volviendo sobre la ultima palabra del mandato 

.facietis y expresiones parecidas): Haec facimus.,. o Hoc agen- 
e etc. (1. C., 60-68). . 

2 En el Eucologio de Serapión (3, 13 [QUASTEN, Mon., 621; cí. 
más arriba I, 38) falta, y es caso raro, la anámnesis, mientras la 
ablación se trae dos veces después de la consagración del pan y del 
cáliz. Con todo, en el primero de los dos casos se insinúa por lo 
menos que el sacrificio a la vez es recuerdo de su muerte: Qu 
20570 x0l Yelo TO MHOlmpa Tod havtoy TOLudyIES T0Y UpTOY TpaonMEjao py: 
cf. O. CASEL, en JL 6 (1926) 116s. En cambio, en*formularios gali- 
canos con frecuencia falta o la anámnesis o el ofrecimiento; cf.. 
p. ej., el Missale Gothicum (MURATORI, IL, 518 522 526 544 5438, "ete.). 
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nia, donde, después de las palabras de la institución, el sacer- 
dote toma las ofrendas en sus manos y parafrasea el manda- 
to del Señor: Et nos igitur, Domine, secundum illum manda- 
tum, offerimus istud salutiferum sacramentum corporis et 
sanguinis Unigeniti tui, commemoramus salutares eius pro 
nobis passiones ?. Pero ordinariamente se pone en primer tér- 
mino la conmemoración, aunque en una forma gramatical de 
participios, haciendo así que el tono recaiga luego sobre el 
ofrecimiento, enunciado por el verbo principal de la frase: 
offerimus, Tpocuéponer *. 


CONMEMORACIÓN OBJETIVA Y SUBJETIVA 


294. Tanto uno como otro elemento se deriva del man- 
dato del Señor; así que—ésta es la idea fundamental—nos 
presentamos ante Dios recordando con gratitud la obra de la 
redención de Nuestro Señor y le ofrecemos su cuerpo y sangre. 

Ambos elementos presentan a la vez un aspecto objetivo 
y otro subjetivo: lo que tenemos en nuestras manos es, inde- 
pendientemente de muestra intención, una conmemoración *? 


3 El texto según CHOSROE, Explicatio precum missae (de hacia 
el 950), ed. VerreR (Friburgo 1880) 32s. El texto actual véase en 
BRIGHIMAN, 437: We therefore, o Lord, presenting unto thee..., 
do remember the saving sufferings... Por lo que se refiere al rito 
que acompaña esta oración, véase HANSSENS, III, 452. 

4 La liturgia bizantina de San Basilio (BRIGHTMAN, 3285) expre- 
sa también el acto de ofrecimiento con un participio: Meuvnyévo 
00%... 11 0d 32 Tv 0Óy Gn Tpozvipovtzs, (el pueblo:) os unvoóuev. Luego 
vuelve otra vez sobre el mismo pensamiento: dappodytec Tpozs y Loy." 
20 47 50 Uustasinpiw 74! TpalivTEg TO UVTrTUTA To% ayiov cuyatos (sigue 
la epíclesis). La liturgia egipcia de San Basilio (ReANUuDOrT, 1 [18471 
67) contiene la redacción primitiva, que se contenta con un sencillo 
TOOGUE (ONE. 

5 LOs testimonios del carácter real de la conmemoración los ha 
reunido de fuentes litúrgicas y extralitúrgicas O. CaseL (Das My- 
steriengedáchtnis der Messliturgie im Lichte der Tradition: JL 6 
[1926] 113-204); recuérdese que la interpretación de la conmemo- 
ración real, defendida por Casel, es muy discutida; cf. más arriba I, 
244. Con todo, algunos formularios litúrgicos hacen ver con toda 
claridad que suponen alguna conmemoración objetiva; así, p. ej., 
cuando en la anáfora sirio-oriental de Nestorio se dice antes de las 
palabras de consagración : Et religuit nobis commemorationem salu-. 
tig nostrae, mysterium hoc. quod offerimus coram te (RENAUDOT, II, 
623), Cf. también el Eucologio de Serapión (más arriba I, 38). In- 
equívocas son también muchas palabras de los Santos Padres; así, 
p. ej., lo que dice Say CRISÓSTOMO, In Hebr., hom. 17, 3: PG 63, 131: 
«Sacrificamos todos los días, haciendo conmemoración de su muerte» 
(dvdpvn3w Torobpevo: Toy Vavatou avto0), O 'TEODORETO DE CIRO, IN Hebr., 
8, 4: PG 82, 736: «Es manifiesto que no ofrecemos otro sacrificio (que 
Cristo), sino hacemos aquella única y salutífera conmemoración» 
(pvñpny ertehobps»).—En el siglo rx escribió FLoro Diácono, De ac- 
tione miss., C. 63: PL 119, 54 D: 7llius ergo panis et calicis oblatio 
mortis Christi est commemoratio et annuntiatio, quae non tam ver- 
bis quam musteriis ipsis agitur. dl 
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y un sacrificio; pero lo mismo esta conmemoración que el 
sacrificio han de ponerse por obra en nuestras intenciones, 
sentimientos y obras. Debemos recordar y debemos sacrificar; 
sólo así la ceremonia será en un sentido total una «adoración 
en espíritu y en verdad». 


CARÁCTER Y LÍMITES DE ESTA 
CONMEMORACIÓN SUBJETIVA 


295. El recuerdo se reduce generalmente a unas pocas 
palabras, ya que toda la acción de gracias anterior no ha sido 
en el fondo otra cosa que una conmemoración, sobre todo en 
su parte cristológica *. Es más, todas las lecciones de la ante- 
misa, pero, sobre todo, el Evangelio, estaban orientadas a la 
evocación de la persona del Señor, sus palabras y sus obras '. 
Lo mismo que el ciclo del año eclesiástico, que no tiene otro 
fm que el de dar ocasión a una recordación detenida y metó- 
dica de la vida de Jesucristo y de su obra redentora. En las 
palabras de la arnámnesis no se puede hacer más que resumir 
brevemente este tema; es imposible detenerse interiormente 
en un recuerdo detallado de todos los acontecimientos alu- 
didos. Se suponen frescos y vivos en el alma. Unicamente se 
hace constar que con la transubstanciación se ha cumplido 
el mandato del Señor de hacer esto «en su recuerdo» (Lc 22,19; 
1 Cor 11,24s). Aquí la idea de la muerte sacrifical del Señor 
iogra un cierto desarrollo al hacer resaltar algunos concep- 
tos parciales, a imitación de las antiguas profesiones de fe €: 
la muerte del Señor es un morir victorioso, es el triunfo so- 
Ore la muerte. La misa galicana parece que al principio «i- 
taba únicamente la pasión *. Ya en San Hipólito se pone ade- 


6 Cí. más arriba 133. Es significativo. desde este punto de vista, 
el que en las Constituciones Apostólicas (VIH, 12, 35), inmediata- 
mente antes del relato de la institución, se resuma la descripción 
anterior de la pasión redentora con el mismo yepvnuevo: 0Dv (ebyapro- 
ToUpiv so] con que empieza después del relato de la institución la 
anámnesis propiamente tal: euvr pevor Tolvuv (Tpocvipoyev Sot); Cf. más 
arriba I, 41. La acción de gracias de la corriente anáfora armenia, 
que antes del relato de la institución llegaba sólo hasta la pasión de 
Cristo (como en San Hipólito)», continúa después del mismo, y ter- 
mina con el descenso a los infiernos y el rompimiento de sus puertas 
(que es la imagen preferida en Oriente para significar la victoria de 
Cristo) (BRIGHTMAN, 437). 

-7 Cf, también R. GUARDINI, Besinnung vor der Feier der hl. Mes- 
se, 11 (Maguncia 1939) 111s. 

8 LIETZMANN, Messe und Herrenmahl, 50ss. 

2 LIETZMANN, 61, Cf. la primera misa en el Missale Gothicum 
(MURATORI, 11, 518): Haec facimus Domine... commemorantes et 
celebrantes passionem unici Filii tui Jesu Christi Domini nostri, qui 
tecum. Así también algunas misas mozárabes (LIETZMANN, 63). 
Por lo demás, se observa en las pocas anámnesis de las liturgias ga- 
licanas que no se han suprimido un estadio avanzado de corrup- 
ción: Cf. LIETZMANN, 62s, Una mención general del misterio de nues- 
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más la resurrección: memores igitur mortis et resurrectionis 
cius 1%, En el texto del canon que ofrece San Ambrosio entra 
también la ascensión a los cielos; y a la pasión, o más bien 
a la trilogía que con ella empieza, se la llama gloriosissima ?!. 


COMENTANDO EL TEXTO 


296. Lo mismo hay que decir del texto de nuestra anám- 
nesis romana”. El atributo gloriosa se da a la ascensión, 
mientras la pasión lleva el epiteto tam beatae, y es que abun- 
dan verdaderamente todos los motivos para bendecir la pa- 
sión, como raíz de nuestra salvación *?. En la baja Edad 
Media se subrayaba el recuerdo de la pasión incluso gráfica- 
mente, extendiendo los brazos en forma de cruz ** al rezar la 
anámnesis y a veces también durante el Supra quae?”. 


A 


tra redención la encontramos también en la anáfora siríaca oriental 
de San "Teodoro (RENAUDOT, II [1847] 613). 

10 Cf. más arriba 1, 30. 

11 Cf. más arriba 1, 65. Paralelismos mozárabes véanse en LIETZ- 
MANN, 63. 

12 El texto que presentan los sacramentarios más antiguos sólo 
ofrece variantes de poca importancia: después del Unde et memo- 
res se intercala sumus, que perturba la construcción y falta en 
Ese Hipólito. y San Ambrosio; probablemente fué suprimido otra 

vez por el mismo Alcuino (LIETZMANN, 59), Una parte de los docu- 
mentos antiguos intercalan Det (nostri I. C.) después de Domini. 
El eiusdem (Christi F. ft.) se debe a los humanistas del siglo xvI 
(BorTE, 40, aparato crítico). Falta todavía en el Missale Romanum 
del año 1474 (ed. LiPPE ([HBS 171 207) y tampoco se registra en las 
ediciones posteriores; cf. LrrrE (HBS 33) 111. 

13 El tam dió a la critica textual ocasión a varias hipótesis, que 
econ que se ha perdido un quam. Sin embargo, no resisten una 

tica seria; cf, BoTTE, 63. Se trata sencillamente de querer refor- 
zar el adjetivo siguiente, que expresa el afecto de un modo seme- 
jante al 'U: (dindos aEtov), que en las anáforas orientales viene al prin- 
cipio de los prefacios; cf. más arriba 149 6% En una anámonesis mo- 
zárabe leemos: Habentes ante oculos... tantae passionis triumphos 
(FÉROTIN, Le liber mozarabicus sacramentorum, p. 250). 

14 Ordinarium O. P. del año 1256 (GUERRINI, 242); Liber ordi- 
narius de Lieja (VoLxk, 95). Desde entonces se extendió considera- 
blemente esta costumbre; cf. Franz, 612; SóLcH, Hugo, 93s; Lrk- 
ROQUAIS, I, 315; IT, 182 262, etc. La defiende SANTO TOMÁS DE AQUI: 
NO, Summa theol., TIT, 83, 5 ad 5. La usan todavía hoy los domini- 
Cos, carmelitas y cartujos. Contra lo opinado por LEBRUN (1, 428) y 
repetido por otros, debió reinar durante algún tiempo también en 
Roma; así lo prueba una expresión llamativa del Ordo Rom. XIV, 
(n. 71: PL 78, 1189 A), que ciertamente va más allá de la del n. 53 
(1166 D): Hic ampliet manus et brachia, y además la rúbrica ro- 
mana del año 1524, citada por el mismo LEBRUN, ibíd.: extensis ma- 
nibus ante pectus more consueto, que equivale a una derogación. 
Acerca del intento de insinuar por la actitud de los brazos también 
la resurrección y la ascensión, véase más arriba 1, 147, 

15 Un tal Missale Ursinense, registrado por GERBErRT (Vetus litur- 
gia Alemannica, I, 663), tiene antes del Supra quae incluso la rú- 
brica Hic extende brachia quantumcumque potes. 
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EL CONTENIDO DE LA «ANÁMNESIS> 
EN LAS OTRAS LITURGIAS 


297. En la mayor parte de las liturgias orientales, ¡a 
anámnesis tiene un desarrollo más amplio, pero nunca, por 
lo menos en las liturgias principales, se sale de los límites 
estrictos del proceso de nuestra redención. Toda la acción se 
agrupa en torno «1 tres pasos: pasión, resurrección y ascen- 
sión, aunque « la pasión se añaden, por ejemplo, en la litur- 
gia bizantina de Sun Basilio «la cruz vivificadora y el des- 
censo de tres días al sépulcro» o, en la anáfora de Santiago, 
«la cruz beatificante, la muerte y el descanso del sepulcro». 
En ambos casos, y lo mismo en la mayoría de los demás **, se 
conmemora después de la ascensión el estar sentado a la 
diestra del Padre y «la segunda venida, gloriosa y aterrado- 
ra». Con la descripción de la segunda venida, principalmente 
en las anáforas siríacas occidentales, la anámnesis rebasa los 
límites debidos; asi, por ejemplo, al añadir ya en el siglo 11 
las palabras «cuando él venga con virtud y majestad a juz- 
gar a los vivos y a los muertos y a dar a cada uno según su: 
obras» 17, En lo sucesivo, estas descripciones se hacen cada 
vez con más lujo de detalles y efectismos 1%, En la anáfora 
griega de Santiago se le añade una invocación a la miseri- 
cordia divina **. Formularios más recientes de los sirios occi- 
dentales incorporan a la anámnesis también otros motivos de 
la vida del Señor 2%, y lo mismo vemos en Occidente en algu- 
nos misales del final de la época carolingia, en los que se men - 
ciona, por ejemplo, el nacimiento ””. 


16 LIETZMANN, 50-57. Algo más sencilla es la expresión en las Cons- 
iituciones Apost.; véase más arriba I, 41. Para los formularios si- 
ríacos son característicos los epítetos; p. ej., en la anáfora de San- 
tiago (BRIGHTMAN, 525): Mepvnpavo!... cOv Eoarorów AUTOD TUDNPATOV 
700 GWMTNPIOV OTUUMOD, ... TÍS OSUTEPIYS EvVOÓZOL xa! voPz po) autod Tapou3ta; 

17 Const. Ap., VIII, 12, 38 (QUASTEN, Mon., 223). 

18 En algunas anáforas sirias occidentales de origen posterior se 
pintan los horrores de la segunda venida con colores muy fuertes. 
Estas descripciones llenan a veces media página y hasta una pági- 
na entera (RENAUDOT, 11 [1847] 147 165 190s 205 216, etc.) 

10 BRIGHTMAN, 53, lí. 3: ...2079 12 Epya vUTod esta po, x0pre, 0 Deo: 
¡1ár. "Luego sigue una súplica parecida del pueblo ; cÍ. más adelante 
la nota 31. 

24 La anáfora de San Ignacio menciona el nacimiento y el bau- 
tismo (RENAUDOT, II, 216); la de San Marcos, la,  ncención, naci- 
miento y bautismo (ibíd., IL, 178); la de Marutas, nacimiento, estar 
en la cuna, bautismo, ayuno y tentaciones, así como algunos. pasos 
de la historia de la pasión (ibíd., II, 263). 

21 BortTE, 40, aparato crítico : 'admirabilis nativitatis. Los epíte- 
tos cambian. Por cierto, la nativitas se supone como perteneciente 
al texto por AmaLaRIo, De eccl, 0ff., TIT, 25: PL 105, 1141 B. BER- 
NOLDO DE CONSTANZA (Micrologus, c. 13: PL 151, 985 C) combate esta 
intromisión. Con todo, se mantiene hasta la baja Edad Media (véu 
se LEROQUazs, 111, 420; ERNER, 418). Acerca de la cuestión de si unu 
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PARÁFRASIS DEL MANDATO DEL SEÑOR 


298. A la acumulación, en las anámneéestis, de los hechos 
de la historia de nuestra redención corresponde algunas ve- 
ces en las liturglas orientales una paráfrasis del mandato 
de] Señor, probablemente de origen más reciente. Ponen pri- 
meramente en boca del mismo Jesucristo las palabras de 
San Pablo 2? por las que se anuncia en la Eucaristía la muer- 
te del Señor hasta que venga. A ellas se añaden la resurrec- 
ción 23, o la resurrección juntamente con la ascensión, sobre 
todo en la liturgia egipcia: «Todas las veces que comiereis 
este pan... anunclaréis mi muerte y confesaréis mi resurrec- 
ción hasta que yo vuelva» **. Parecidas formaciones se intro- 
dujeron también en las liturgias galicanas ?*; en la liturgia 
milanesa dice, por ejemplo, la fórmula: Haec quotiescumque 
feceritis, in meam commemorationem facietis, mortem meam 
praedicabitis, resurrectionem meam anuntiabitis, adventum 
meum sperabitis, donec iterum de coelis veniam ad vos ?S, 


FÓRMULAS COMBINADAS DE «ANÁMNESIS> 
Y MANDATO DEL SEÑOR 


299. Este recuerdo debe.estar presente no sólo en el sacer- 
dote, sino también en toda la comunidad que se halla reuni- 
da. Por esto, :en la misa romana se pone como sujeto de la 
anámnesis el nos servi tui sed et plebs tua sancta; la liturgia 
egipcia ofrece para ello una fórmula especial a base del des- 
arrollo de las palabras de San Pablo, con la que el pueblo in- 
terviene inmediatamente después del mandato del Señor, de 
repetir lo que El hizo. Todavía se conserva esta frase en !a 
misa copta y en lengua griega, señal de que data por lo me- 


cita de ARNOBIO EL JOVEN (de hacia el 460) (In ps. 110: PL 53, 497 B: 
BOTTE, 41) supone ya esta añadidura en la misa romana, véase 
BorTE, 63s. Es poco probable. En cambio, es posible que misas gali- 
canas la mencionen ya en aquella época. Ciertamente, la trae por 
el siglo vu el Missale Gothicum, aunque no precisamente con las 
mismas palabras (MURATORI, II, 522): Credimus, Domine, adventum 
tuum, recolintus passionem tuam. Ejemplos mozárabes que contie- 
nen el venisse, incarnatum fuisse, en LIETZMANN, 65s. También la in- 
carnatio aparece a veces en misales romanos de la Edad Media; así 
En as de Lagny ($. xD (LEROQUAIS, 1, 171): incarnati0nis, na- 
ivitatis. 

22 Asi ya en las Const. Ap., VIII, 12, 37 (QUASTEN, Mon., 223): 
cov Dovatav tov Zynv xatayyidhete, dypis dy Eldw. Más referencias y análi- 
sis en Hamm, 90s. 

23 Anáfora de Santiago (BRIGHTMAN, 52); liturgia bizantina 
(1. c., 328); papiro de Dér-Balzeh (QUASTEN, Mon., 42), 

24 Anáfora egipcia de San Marcos (BRIGHTMAN, 133). 

25 Hamm, 915. 

26 Hamm, 91. 
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nos del siglo vi: Toy Hávaró» 00, xopte, zatay¡éAhop.ev xal TY; 
Arlay g0U AvÁGTUSIV XI aváda podr ópodoyodp.e» 27. En Egipto for- 
ma esta misma paráfrasis de las palabras de San Pablo toda 
la anámnesis, por lo menos en sus liturglas principales, que 
no empiezan con el Memores, Mepvnpevo:, sino con el xatay: 
¡ékhovtec: «Anunciando su muerte, confesando (ópLolLoyobvtes, 
su resurrección, esperando (arexdeyóv.evo:) su segunda veni- 
da, te ofrecemos...» ?* 


EXPRESIÓN DEFINITIVA DE NUESTRA 
INTERVENCIÓN EN EL SACRIFICIO 


300. El segundo elemento expresado en el Unde el memo- 
res, y que luego se desarrolla más en las oraciones siguientes, 
es el ofrecimiento. Nos encontramos ante la oración oblativa 
principal de toda la misa, ante la manifestación definitiva 
que se hace en la liturgia de que la misa es un sacrificio. Es 
significativo que en ella se hable exclusivamente del sacrificio 
que ofrece la Iglesia. El principalis offerens, Cristo, queda en 
un segundo plano. Unicamente en la consagración, cuando 
el sacerdote va representando paso por paso lo que hizo Je- 
sucristo y pronuncia en su nombre las palabras de la con- 
sagración, se corre por unos momentos el velo que cubre el 
misterio del verdadero oferente. Pero, una vez pronunciadas 
las palabras de la consagración, vuelve otra vez la Ielesia, la 
comunidad, a hablar y obrar, integraca por los «siervo”» de 
Dios y el «pueblo santo», que ya en la anamnesis figura como 
sujeto de la conmemoración. Es un reflejo de la conciencia 
que tiene la Iglesia de su propia dignidad el llamar al pueblo 
plebs sancta, insistiendo de este modo en el fondo a la digni- 
dad sacerdotal, en el sentido que le da San Pedro en su pri- 
mera carta (1 Pe 2,5.9) 2%. 


27 BRIGHTMAN, 177. Cf. también la liturgia etiópica (1. c., 2328). 
En una forma algo más primitiva (faltan el xUp:e, djtav 301 y xal avd- 
Anpp:v) en el papiro de Dér-Balyzeh (QUASTEN, MOn., 42). Por ir di- 
rigida a Cristo se conoce que se trata de una invocación del pue- 
blo. El que después de opoloyojuev siga xau: beópebo tiene que ver con 
la invocación «correspondiente del pueblo en la xmisa etiópica 
(BRIGHTMAN, 233 lín. 1). 

28 BRIGHTMAN, 133 178. Fórmulas parecidas Y cen también 
en la liturgia galicana y especialmente en la mozárabe, donde hay 
anámnesis. que empiezan con nuntiamus, praedicamus, credimus, 
confitemur resp. con (venturum) praestolamur (1 JETZMANN, 00-67). 

29 La expresión ordo et plebs para significar cl clero y el pue- 
blo se encuentra en TERTULIANO. De exhort. cast., c. 7: CSEL 10, 138, 
lín. 18; cf. RúTTEN, Philologisches 2um Canon missae (StZ 1933, D 
44s. Respecto a plebs sancta, cf. la expresión con que se dirige San 
Agustín al pueblo: sanctitas vestra, pero también las otras sacrata 
piebs, populus sanctus Dei en los otros pasajes de la liturgia ro- 
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LA INTERVENCIÓN DEL PUEBLO 
EN LAS LITURGIAS ORIENTALES 


301. En las anáforas de las liturgias orientales falta una 
expresión tan clara de que el sujeto de la conmemoración y 
del sacrificio son a la vez el sacerdote y el pueblo; en su lu- 
gar, lo mismo para la conmemoración que para la cblación 
existen allí las expresiones de asentimiento y de alabanza 
con que el pueblo se adhiere ya en este pasaje a la acción 
oferente del sacerdote—y no sólo con el Amen del final del 
canon, usado ya por la primera comunidad cristiana y común 
a todas las líturgias—. En la misa bizantina expresa el sacer- 
dote la conmemoración y el ofrecimiento en la forma grama- 
tical de participio: Mepvrpévot, rpospépovtec; y el pueblo ter- 
mina la frase con la afirmación oe Úp.vodpev, Ge suloyodLev, 
501 edyaptotod per, xdple, xal Despedá 000, 6 Deos fpOv 39 Es un 
ofrecimiento de alabanza, de acción de gracias y de súplica. 
Después de este ofrecimiento, también en la misa siríaca oc- 
cidental se hace pronunciar al pueblo una súplica *1, que se 
repite en todas sus anáforas. 


MODOS DE EXPRESAR EL OFRECIMIENTO 


302. La oblación la expresa la misa romana con unas po- 
cas palabras lapidarias. En San Hipólito esta sobriedad de 
palabras, lo mismo en el ofrecimiento que en la conmemora- 
ción, está ya casi en los límites: Memores igitur mortis et 
resurrectionis eius offerimus tibi panem el calicem. Poco más 
desarrollado se encuentra este pasaje en nuestro canon ro- 
mano; sólo en las últimas palabras, con la descripción de los 
dones en cinco diferentes expresiones, se trasluce algo de la 
inspiración de un himno de alabanza: offerimus praeclarae 


Is 


mana. Véanse las referencias en BotTE, 64s. La expresión servi con 
que se denomina al clero proviene de la Sagrada Escritura, ante to- 
do del Antiguo Testamento: servi Domtnt; p. e)., en salmo 133,1 pa- 
ra designar a los levitas; pero tal vez se puede pensar también en 
el fidelis servus de las parábolas del Señor. El plural servi no sólo 
corresponde a las circunstancias del culto estacional romano, sino 
también a la costumbre antigua de que el celebrante siempre tenía 
un diácono a su lado: cf, más arriba I, 2675. 

30 Así ya en el texto del siglo 1x (BRIGHIMAN, 329) como oración 
del pueblo; cf. 386 (atribuida al coro). Se encuentra además en las 
otras liturgias orientales. 

31 El sacerdote: «Te ofrecemos este sacrificio tremendo e in- 
cruento a fin de que no nos trates según nuestros pecados..., pues 
te lo pide tu pueblo y tu Iglesia ó yap haós d0u xa! 7 ezxhnota dos, al. y 
xAnpovou.a Gov; el pueblo: «Apiédate de nosotros, ¡oh Dios!, Padre 
todopoderoso» (BRIGHTMAN, 53 83; RúckKER, Die syrische Jakobsana- 
phora, 188). É 
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maiestati tuae de tuis donis ac datis, hostiam puram, hos- 
tiam sanctam... El título maiestas tua, que ya hemos encon- 
trado en el prefacio, nos recuerda toda la grandeza divina, 
ante la que el hombre queda anonadado. Por e.o los dones 
que nos disponemos a ofrecerle no pueden ser sino los regalos 
que El antes nos hizo a nosotros; son de tuis donis ac datis. 
Pensamiento bíblico (1 Par 29,14) que se repite con frecuen- 
cia de diversas formas en las inscripciones de la antigúedad 
cristiana cuando hablan de fundaciones. El fundador de un 
santuario o monumento pagano manda cincelar presuntuo- 
samente en la piedra el de suo fecit; el donante cristiano, por 
el contrario, confiesa humildemente que lo ha recibido todo 
de Dios, haciendo su donación ex donis Dei*?. De ahí que 
todo don que ofrezcamos a Dios es «don y regalo» que El nos 
dió primero. En un sentido especialísimo vale esto de los do- 
nes del altar. No podemos menos de reconocer aquí una idea 
predilecta de San Ireneo, y que tantas veces repite en sus 
escritos contra los gnósticos, insistiendo en que, al ofrecer 
nosotros dones que no son únicamente espirituales, sino que 
participan también de la materialidad de las cosas visibles, 
no los ofrendamos a un ser al que la creación es cosa ajena, 
sino a su mismo dueño y creador ?2. 


EQUIVALENCIAS ORIENTALES A «DE TUIS 
DONIS AC DATIS> 


303. En parecidos pensamientos abunda la misa bizanti- 
ma cuando el sacerdote, terminada de rezar en voz baja la 
anámesis, prosigue en voz alta: ta ca ex =óv oy 06! nrpocpé- 
potes xata rávta x0l ta rávta, a lo que contesta el pueblo 
con las palabras que ya hemos citado **. La expresión es tan 
antigua como la fórmula romana de tuis donis ac datis. Tam- 
bién ella se repite invariablemente en las inscripciones; por 
ejemplo, adorna un cáliz de plata del siglo vr encontrado en 
las riberas del Orontes. Más tarde la grabaron en el altar de 
la Hagia Sofía, de Constantinopla ?5. Evidentemente, estas pa- 
labras no son sólo un reconocimiento de que todo lo que po- 
demos ofrecer a Dios, lo terreno y lo celestial, procede de El 
mismo, sino que son al mismo tiempo el símbolo de nuestra 


32 El evangeliario de Monza, p. ej., lleva la inscripción: Ex donis 
Dei dedit Theodelenda reg(ina) tn basilica quam fundavit. Con otros 
ejemplos en MH. LEcLERCQ, Donis Dei (de): DACL 4, 1507-1510. 

33 San TRENEO, Ad?. haer., TV, 18, 5 (QUASTEN, Mon., 347): Tpoc- 
céepoy.» ayi ta lim. Cf. más arriba I, 22. 

34 BRIGHTMAN, 329. De la liturgia bizantina este pasaje pasó a la 
egipcia y armenia (ibíd., 133, lín. 30; 178, lín. 15: 438, lín, 9). 

35 Referencias en RUCcKER, Die syrische Jakobsanaphora, 19, apt- 
rato crítico. A 
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"ntisfacción por haber podido presentar nuestros dones en 
lorma de productos de esta tierra nuestra 38. 


1,0S NOMBRES CON QUE SE DESIGNAN 
LAS OFRENDAS 


304. Luego se van caracterizando estos dones que tene- 
mos en las manos, y su enumeración se convierte en un himno 
al Santísimo Sacramento. La expresión tiene tres miembros, 
que exalta la pureza sin mancha y la santidad del sacrificio: 
hostiam puram, hostiam sanctam, hostiam immaculatam *”. 
Nuestra ofrenda no es como la de los gentiles y ni siquiera 
como la de los judios, que sólo podían ofrecer a Dios victimas 
materiales manchadas en sangre; la nuestra es una ofrenda 
espiritualizada, y por eso pura. Su valor positivo sólo se insi- 
núa con la palabra hostia, que primitivamente significaba un 
ser viviente; pero tampoco las palabras que siguen son más 
concretas ?8. Correspondiendo a la doble forma en que se pre- 
senta la oblación, hablan en una expresión doble de su exce- 
lencia, manifestada en los efectos que producen una vez to- 
mados, y que llegan hasta la vida eterna 3*: panem sanctum 
vitae aeternae et calicem salutis perpetuae *, 


. 


36 CÍ. también GIHr, 600. Asi también BENEDICTO XIV, De s. sa- 
crificio missae, II, 16, 1 (SCHNEIDER, 2035), Expresiones parecidas 
en las secretas del Leoniano: Deus ...accipe propitius quae de tuis 
tibi nos offerre voluisti (MURATORI, 1, 368); Offerimus tibi, Domine, 
munera quae dedisti (1, c., 370). Es, por lo tanto, muy poco proba- 
ble que de tuis donis et datis se refiera únicamente a los dones co- 
sagrados como tales, como quieren muchos comentaristas, 

37 Con menos eufonía, pero con más precisión teológica, el tex- 
to del canon de San Ambrosio (cf. más arriba 1, 65) llama el sacri- 
ficio cristiano en este mismo sitio Immaculatam hostiam, rationa- 
bilem hostiam, incruentam hostiam. Con rationabilis se expresaba 
su espiritualidad (cf. más arriba I, 23), que ya se contenía, expre- 
sada en forma negativa, en la palabra incruenta (uvaiyaxzos), que 
también en otros sitios acompaña a la primera (CaseL, Ein onenta- 
lisches Kultwort (JL 11, 1931) 2s. 

38 Si H. ELFERS (Theologie u. Glaube 33 [1941] 3525) opina que 
toda esta frase se refiere a los dones que todavía están por consa- 
grar, tal suposición no encuentra apoyo en el texto. Además, pro- 
testa contra ella enérgicamente San Ambrosio, que bien se puede 
considerar como testigo calificado (cf. I, 65), "También las liturgias 
orienta:es se contentan en esta oración de oblación con calificar 
al sacrificio de puro, incruento y tremendo; Cf. HANsSENS (III, 401), 
que llama a tal manera de expresarse vaga et obscura. ¿No sería 
más acertado suponer que se deben a una mentalidad de reverente 
reserva? 

39 Cf. Jn 6,51ss. 

40 Esta expresión doble, aunque en forma más sencilla, se en- 


' cuentra también en el texto del canon de San Ambrosio; cf. más 


arriba I, 65. Tal vez más primitivo es el texto que ofrece en este 
mismo pasaje la quinta misa dominical del Missale Gothicum (Mu- 
RATORI, II, 654: ... Offerimus tibi, Domine, hanc immucutatumm hos- 
tiam, rationabilem hostiam, incruentam hostiam, hunc panem sanc- 
tum et calicem salutarem. El epíteto del cáliz está tomado del sal- 
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EXPRESIONES DE GRATITUD 


305. La Eucaristía de San Hipólito, consciente de que el 
poder ofrecer tales dones es uno de los beneficios más gran- 
des, termina el ofrecimiento con unas palabras de agradecl- 
miento: Gratias tibi agentes quíia nos dignos habuisti adstare 
coram te et tibi ministrare 11. Algunos otros formularios orien- 
tales contienen en el mismo pasaje «expresiones de grati- 
tud *?2. Luego pasan a la epíclesis, a veces inmediatamente 
después de la oblación. En cambio, la misa romana sigue des- 
arrollando este tema fundamental del ofrecimiento, sin ocu- 
parse de otras ideas secundarias. 


15. «Supra quae) y «Supplices» 


RUEGO QUE DIOS ACEPTE EL SACRIFICIO 


306. Es una inmensa gracia «el que Dios acepte de nues- 
tras manos las ofrendas, aun cuando lleven en sí fermentos 
de santidad, por presentarlas en comunidad y en unión con 
Cristo. De ahí que la oblación revista todavía otra forma li- 
teraria, con palabras que dan a entender que esperamos la 
aceptación únicamente de su dignación divina. 


mo 115,13; manifiestamente se trata de la misma idea que en e) 
a 0 Cf. CasEl, 1. C., 13, con la nota 26 (más arriba en la 
nota 37). 

41 Cf. más arriba 1, 30. También se han conservado en griego en 
Const, Ap., VIII, 12, 38 (QUASTEN, Mon., 223): ¿o' olg xatrÉiosas Ypó: 
=OTdva! 2vúmióy 900 xat tepareñery 001. La palabra tepateverv significa mi- 
nisterio sacerdotal, Pero esto no indica todavía que solamente se pue- 
da aplicar a un obispo o a sus sacerdotes, que con él extienden sus 
manos sobre las ofrendas (cf. más arriba I, 30), y menos aún se 
puede afirmar, como lo hace ELrers (Die Kirchenordnung Hip- 
polyts, 203ss), que el offerimus y, finalmente, toda la acción de 
gracias sea cosa exclusiva de los clérigos. ¿Para qué entonces el 
Gratias agamus, dirigido a todos y contestado por todos? El 
tepazede» es el servicio que prestan los tepsiz. Ahora bien, bajo el 
concepto de tepsic no sólo San Justino, sino con especial insis- 
tencia también Orígenes, tan cercano por sus ideas a San Hipó- 
lito, comprende a todo el pueblo santo de Dios. Cf. E. NIEBECKER, 
Das allgemeine Priestertum der Gldubigen (Paderborn 1936) 18- 
27; ST. v. DUNIN BORKOWSK1, Die Kirche als Stiftung Jesu: «Re- 
ligion, Christentum, Kirche», ed. por EESSER y MAUSBAcH, 11 (Kemp- 
ten 1913) 55-70. 

42 Además de las Const. Ap. (VIIM, 12, 38: cf. la nota ante. 
rior), también la liturgia bizantina de San Basilio (BRIGHTMAN, 
329, lín. 14) y la liturgia armenia (1. C. 438, lín, 16). En estos úl. 
mos textos se trata manifiestamente de la acción de gracias «ll 
los sacerdotes, que en la oración se destacan de la comunidad. 
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Nosotros no podemos hacer otra cosa que presentar los do- 
nes: offerimus. Lo demás depende de Dios: si quiere hacer 
descansar indulgente + su mirada sobre los dones (respicere) 
y aceptarlos (accepía habere). Prosiguiendo el lenguaje sim- 
bólico, se pide a Dios que mande sean llevados estos dones al 
cielo y colocados sobre su sublime aitar ?. Es un modo de ha- 
blar que con toda maturalidad continúa el pensamiento an- 
terior *, y pertenece, efectivamente, a los elementos más an- 
tiguos de la liturgia romana y no sólo a ella *, Pero esto no 
quita el que nos plantee más de un problema. 


LA FUNCIÓN DE LA LITURGIA SACRIFICAL 


307. En primer lugar, mos llama J2 atención que estas 
oraciones se contenten con describir, por decirlo así, la peri- 
feria del rito, atentas únicamente a que la acción se lleve a 
cabo con exactitud y a que sea reconocida por Dios como sa- 
crificio válido. En cambio, se deja prácticamente en la som- 
bra el sentido del sacrificio, sin fijarse en nuestra intención sa- 
crifical, que es la que ha de vivificar toda la acción exterior, 
y que en la actualidad para nosotros suele ser lo principal 
cuando explicamos a los fieles el sacrificio de la misa: la su- 
misión completa de la criatura a su creador, la conformidad 
de nuestra voluntad con la de Dios, la identificación cada vez 
más completa con los sentimientos de Jesucristo, a la que nun- 
ca se dará la importancia que merece. 

Pero no nos dcbe extrañar demasiado este modo de pro- 
ceder; tales sentimientos e intenciones en realidad no que- 
dan olvidados, sino que ya se suponen como base de la acción 
sacrifical de los fieles; y si tal vez no se ha llegado tcdavía 
a elios, sin embargo, a eso se tiende aun sin hablar expresa- 
mente del tema. Además, no olvidemos que la liturgia no es 
para dar expresión a los varios sentimientos subjetivos de los 
particulares, sino para dirigir la acción exterior de modo nor- 
mativo para todos. 


1 Propitio ac sereno vultu: con rostro propicio y sereno. La mis- 
ma imagen en el salmo 30,17: ¿llustra faciem tuam; y en el salmo 
66,2: illuminet vultum suum, 

2 En el texto del canon de San Ambrosio se expresa sólo el úl- 
timo de «*stos pensamientos; cf. más arriba I, 65; éste es, pues, 
el más primitivo. 

3 No importa cierta dureza de la expresión gramatical, gue a 
la crítica del canon dió materia a sus cábalas (FORTESCUE, The mass, 
153; cf. 348). Verdad es que debería dscir: Suprae quae... Tespuere 
et quae accepta habere digneris; sin embargo, esta forma, más en 
consonancia con la gramática, resultaría demasiado pesada. Seme- 
jante acortamiento de la frase encontramos ya al princijjo del 
Commus icantes. 

4 Cf, Const. Ap., VIII, 12, 39 (QUASTEN, Mon., 223); el rpocpépoy.ev 
se continúa también aquí: xa! oftoDpe» de Óro:3 sopevOz empblédos. Véa- 
se más arriba 1, 41, 
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UN APARENTE CONTRASENTIDO 


308. Quizá nos extrañe el que se añada después de l:: 
consagración otra súplica de aceptación, sobre todo porque 
se trata de ofrendas las más santas y que las ofrece el mismo 
Cristo ministerio sacerdotum. ¿No parece improcedente supli- 
car la aceptación de un sacrificio del que sabemos que es el 
más perfecto de cuantos se pueden ofrecer, más aún, el único 
agradable por si mismo a Dios? Además, los sacrificios del 
Antiguo Testamento que se citan en la oración, el de Abel, 
Abrahán y Melquisedec, no eran más que sombras, compara- 
dos con la grandeza divina de nuestro sacrificio. 


LA SOLUCIÓN 


309. Efectivamente, la polémica reiormatoría contra la 
misa y el canon arremetió contra estos puntos, echando en 
cara al sacerdote católico el arrogarse el papel de mediador 
entre Cristo y Dios Padre. Por eso, las explicaciones modernas 
de la misa, al tratar este punto, tienden a la apología $. Pero, 
si se considera que el sacrificio del Nuevo Testamento, como 
acción cultual, es esencialmente sacrificio de la Iglesia, que 
trata de unirlo al sacrificio de Cristo, no se ve dificultad en 
que este sacrificio, a pesar de su excelencia interior, conside- 
rado él mismo como acción exterior de la Iglesia destinada a 
expresar ante Dios su sumisión y su veneración, pueda tener 
deficiencias y no ser agradable si los que lo presentan care - 
cen de la pureza interior y de las debidas disposiciones. Mi- 
rado el sacrificio de la Nueva Alianza desde este punto de 
vista, hasta se le puede aplicar, cuando lo ofrecen manos de 
sacerdotes indignos, aquellas duras palabras del profeta * se- 
gún las cuales Dios rechaza los sacrificios de su pueblo ofre- 
cidos sólo exteriormente, sin la debida intención sacrifical. 
Y entonces no queda más que un muevo hic et nunc del sacri- 
ficio ofrecido por Cristo en la cruz, una representación que 
carece de sentido, dado que no está ordenada plenamente ha- 


s Véase, p, €ej., el resumen en BENEDICTO XIV, De s. sacrificio mis- 
sae, 11, 16, ¡0-22 (ed. ScHNErmER, 208-216). El sabio papa remite a San 
BELARMINO (Controv. 11, 6, 24 [De sacríif. missae, 1H, 24; ed. Rom. 
1838: 111, 802)), que dice que en el Supra quae no rezamos pro re- 
conciliatione Christi ad Patrem, sino por nuestra debilidad; etsi 
enim oblatio consecrata ex parte rei quae o/fertur el ex parte Christi 
principalis offerentis semper Deo placeat, tamen ex parte mainistr 
vel populi adstantis, qui simul etiam ofjerunt, potest non piucere. 
La negación de la realidad del secrificio de la misa obligó en la 
controversia a hacer resaltar el sacrificio de Cristo como tal. Sólo 
la meditación intensificada de los textos litúrgicos nos hace vel 
otra vez al lado del sacrificio de Cristo también el de la Iglesia, (Véa 
se también más arriba 1, 240ss. 

6 Is 1,11; Jer 6,20; Arm 5,21-23; Mal 1,10, 
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cla nuestra salvación, porque, contra lo que debía ser, no le 
corresponde en el oferente el espíritu de entrega, y por esa 
mo existe la debida relación entre sacerdote y sacrificio ”, 


LOS SACRIFICIOS DE ABEL, ABRAHÁN 
Y MELQUISEDEC 


310. Como el hombre, frágil y pecador, nunca puede se' 
lo suficientemente digno para acercarse llanamente a la ma 
jestad y santidad de Dios, nunca sobra la humilde súplica du 
que Dios nos mire benignamente. Junto con esta petición re- 
cordamos a Dios los sacrificios de algunos hombres preclaros 
del Antiguo Testamento, de los que sabemos le fueron agra- 
dables, y que por eso nos llenan de confianza y casi nos ins- 
piran un sentimiento de noble satisfacción al comparar nues- 
tros sacrificios con los de aquellos grandes amigos de Dios. 
Tres son las figuras que se destacan: el inocente Abel*, que 
ofrece a Dios de las primicias de sus rebaños (Gén 4,4), víc- 
tima él mismo de los odios de su hermano; también nuestra 
ofrenda es el inocente «Cordero de Dios», el Primogénito de 
toda la creación ?, quien convierte en sacrificio redentor la 
muerte que le prepara su propio pueblo. El segundo modelo 
sublime es Abrahán, que, como «padre de todos los creyen- 
tes» 1%, es «nuestro patriarca», el héroe de la obediencia a 
Dios, dispuesto a sacrificar a su propio hijo, que. como premio 
de su obediencia, le es devuelto sano (cf. Hebr 11,19); tam- 
bién nuestra víctima, la más perfecta expresión de obediencia 
hasta la muerte, vuelve a la vida. Finalmente, comparamos 
nuestro sacrificio con el de Melquisedec, el «sacerdote del Al- 
tísimo» *!, que le ofrece pan y vino !?: también nuestro sacri- 


, * Aunque es verdad que este caso extremo no se da del todo, ni 
siquiera con la celebración indigna del sacerdote mientras asista 
uno por lo menos a tal misa con la debida disposición. Además, 
detrás de cada celebración. en algún modo, está siempre la Iglesia 
universal. 

8 El epíteto iustus lo dedica el mismo Señor a Abel (Mt 23,35: 
cf. Hebr 11,4). Pueri tui = de tu siervo. sin embargo, lo mismo que 
en la palabra ru, tiene un acento paternal En este sentido 
se aplica la palabra de Lc 1,54 también a Israel. Cf además J. HEN- 


NIG, Abel's place in the liturgy: «Teological Studies». 7 (New York 
1946) 126-141. 


% Cf. Hebr 1,6; Col 1,18; Rom 8.29. 

10 Gál 3,7; cf. San LEÓN MAGNo, Sermo 53, 3: PL 54, 318: nos 
spiritale semen Abrahae (BATIFFOL, Lecons, 268). 

11 El canon lo llama sumo sacerdote Acerca de la hipótesis que 
MOR funda sobre esta denominación, véase más arriba, 
, 636. 
12 El texto bíblico Gén 14,18 habla propiamente sólo de traer las 
ofrendas por Melquisedec (también la Vulgata: proferens). La su- 
posición de su sacerdocio se funda, sin embargo. en la acción sacrl-. 
fical, contenida en aquel acto de traer las ofrendas. Cf, el tratado 
suplementario sobre esta cuestión en P. Heiniscu (Das Buch (Ge- 
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ficio consiste en pam y vino?*3. Por esto rogamos a Dios que 
mire benignamente nuestra oblación, como miró la de aque- 
llos hombres; respexit Dominus ad Avel et ad munera elus, 
dice la Sagrada Escritura del primero **, Y esta nuestra sú- 
plica sólo será escuchada si nuestra oblación la hacemos con 
la misma intención pura de aquellos amigos de Dios y si a la 
incomparable santidad de nuestro sacrificio corresponde en 
ciguna manera la disposición de nuestro corazón ?', 


ABEL, ABRAHÁN Y MELQUISEDEC EN 
LA ICONOGRAFÍA ANTIGUA 


311. ¡La comparación del sacrificio cristiano con los sacri- 
ficios del Antiguo Testamento, y, sobre todo, con los de estos 
tres preclaros varones, no la desconoció la antigúiedad cris- 
tiana. Y era natural que los primeros cristianos, tan cerca 
todavía de aquella época precristiana, se fijasen más que nos- 
otros en ella como anticipo del nuevo eón, guiados siempre 
por la idea de la continuidad histórica de la obra salvadora. 
Se sabe que el sacrificio de Abrahán fué uno de los motivos 
preferidos por la antigua iconografía cristiana, y aparece, 
por lo menos desde el siglo 1v, principalmente como figura del 
sacrificio de la cruz y, desde luego a través de él, también del 
sacrificio eucarístico 18. Dos de los grandes mosaicos del coro 
de San Vitale, en Ravena, relacionan los tres tipos citados en 
el canon directamente con la Eucaristía; uno de estos cuadros 
presenta a Abel y Melquisedec, al primero llevando al altar 
un cordero y al segundo ofreciendo pan y vino; el segundo 


nesis [Bonn 1930] 222) y J. E. CoLeraN (The sacrifice of Melchi- 
sedech: «Theological Studies», 1 [New York 1940] 27-36). Se trata, 
sin duda, de una relación entre ofrecimiento a Dios y el dar de co- 
mer a los reunidos, semejante a aquella de los banquetes judíos, que 
les daba un carácter sacrifical: cf. más arriba, 1, 1864; II, 2731. 

13 A pesar de que en la Carta a los Hebreos no se menciona la. 
identidad de las ofrendas cuando se compara a Cristo con Melqui- 
sedec, toda la antigúsdad cristiana insiste en tal identidad. Así SAN 
CIPRIANO, EP. 63,4; SAN AMBROSIO. De myst., VITT, 45s; Sa.i AGUS- 
TÍN, De civ. Dei, XVI, 22. Cf. también G. WutrTkKE, Melchisedech 
der Priesterkónig von Salem. Eine Studie 2ur Geschichte der Exege- 
se: «Beihefte z. Zeitschrift f. d. neutest Wiss.», 5 (Giessen 1927), 468; 
J. DANIÉLOU, La catéchese eucharistique chez tes Peres de l'Eglise: 
La messe et sa catéchese : «Lex orandi», 7 (París 1947), 33-72, esp. 455. 

14 Gén 4,4; cf. Dt 26,15. La expresión vuelve con frecuencia en 
las oraciones: Respice quaesumus Domtne, etc. 

15 fis notable que en la profecía de Malaquías sobre el futuro 
culto, al lado del anuncio de una nueva minjah, por la que se en- 
egrandecerá el nombre de Dios entre los pueblos (1,10), está también 
la profecía aceroa de un sacerdocio purificado: «Purificará a los hi- 
jos de Leví, los acrisolará como oro y plata, a fin de que ofrezcan 
al Señor sacrificios agradabies. Y entonces el Señor Otra vez gus- 
tará de los sacrificios de Judá y de Jerusalén...» (3,35). Cf. 
GIHR, 604s. 

18 Cf. TH. KLAUSER, Abraham; RAC 1, 18-27, esp. 25. 
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mosaico consta de dos cuadros, en que aparece Abrahán; en 
umo está para sacrificar a su hijo y en el otro agasaja a los 
lves huéspedes misteriosos *?. Es muy probable que ya el tex- 
io del canon romano diera ocasión a estas representaciones 
“en los mosaicos de Ravena *$, De una época muy anterior, en 
que hubo aún vivo intercambio entre las liturgias de Roma y 
Egipto, data la mención, dentro del mismo conjunto, de Abel 
y Abrahán en una oración de oblación egipcia !?, en la que 
primitivamente se citó quizás también el nombre de Melqui- 
sedec 20. 


¿A QUÉ SE REFIEREN LAS PALABRAS 
«SANCTUM SACRIFICIUM...?» 


312. En el canon romano, después de nombrar a Melqui- 
sedec, siguen unas palabras aclaratorias: sanctum sacrifi- 
cium, immaculatam hostiam, Se trata de un complemento 
posterior, que el Liber pontificalis atribuye a San León Mag- 
no: hic constituit ut intra actionem diceretur: sanctum sa- 
crificium et cetera ?1, Comentaristas antiguos interpretaron 


17 Cf. BrrsseL, Bilder, 10s 178; cf. 1. c., 189, sobre los mosaicos 
aparecidos en S. Apollinare in Classe.—Datan del siglo vi, lo mnismo 
que los de San Vitale y Sant' Apollinare Nuevo (nota siguiente), 
a Er nl la primera época después de la reconquista bizantina.—(N. 

e e 

18 Un ejemplo a este respecto lo ofrece S. Apollinare Nuovo, de 
Ravena, en el cuadro de la serie de Santos que representan -la 
lista de los mencionados en el Communicantes tal y como se decía 
en la primera mitad del siglo vr (KENNEDY, 197) Fórmulas de oracio. 
nes con Abel, Abrahán y Melquisedec que traen su origen del canon 
romano se encuentran también en el Liber sacrumentorim mozíúra- 
be (FÉROTIN, p. 262) y en el Leoniano (MURATORI, 1, 470); Cf. BOTTE, 
Le canon, 43. 

19 BRIGHTMAN, 129. La oración está ahora entre las súplicas in- 
tercesoras y acompaña una incensación. Como en el texto del 
canon que ofrece San Ambrosio (cf. más arriba 1, 65), también aquí 
los nombres van unidos con el ruego del traslado al altar de los 
clelcs. Cf. A. BAUMSTARE, Le liturgie orientali e le preghiere «Supra 
quae» e «Supplices» del canone romano, 2.2 ed. (Grottaferrata 1913), 
4ss; Ib., Das «Problem» des rómischen Messkanons: «Eph. Liturg.» 
(1939) 229-231. 

20 BAUMSTARK, Das «Problem», 230s. En Const. Ap. (VIII, 12, 21- 
23 [QUASTEN, Mon., 2181) no aparece tan claramente relacionado con 
la idea del ofrecimiento el nombre de Melquisedec que se cita al 
lado de otros nombres de personajes del Génesis, como Abel y Abra- 
hán. Una súplica de aceptación en que se nombra a Abel, Noé y 
Abrahán se encuentra también en la liturgia bizantina de San 
Basilio (BRIGHTMANN, 319s) y en la anáfora de Santiago (l. c., 41; 
cf. 32 48). Estas oraciones están antes de la consagración. Cf. la 
síntesis en LieTZzMANN, Messe und Herrenmahl, 81-93; FORTESCUE, 
3495. 

21 DUCHESNE, Liber 'pont., 1, 239. El que estas palabras sean una 
adición posterior se conoce por la circunstancia de que faltan en la 
liturgia mozárabe, donde se usa también esta oración Supra quae 
(FÉROTIN, Le Liber mozarabicus sacramentorum, p. 262; Missale miz- 
tum: PL 85, 491 B). 
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repetidas veces esta amplificación como atributo del sacrifi- 
cio de la rnisa, al que se refiere la palabra (supra) quae, y en 
este caso las palabras de en medio, sicuti... Melchisedech., 
habría que entenderlas como un paréntesis ??. Sin embargo, 
el sentido de las palabras exige relacionarlas con el sacrificio 
de Melquisedec. Por esto al pronunciarlas no se hace una cruz 
sobre las ofrendas ??, Tal complemento o aposición a quod... 
Melchisedech nos puede parecer innecesario; no lo creyó así 
el siglo v, cuando pululaban por todas partes los errores es- 
piritualizantes que consideraban la materia como obra de 'os 
demonios, y cuando el uso del vino era todavía reprobado por 
los maniqueos ?** y la renuncia a la comunión del cáliz le hacía 
a uno sospechoso de convicciones maniqueas 35, 


LA IMAGEN DEL ALTAR CELESTIAL 


313. La acción oblativa se expresa en una tercera ora- 
ción, en el Supplices. Un don no se puede considerar como 
admitido definitivamente antes de que, además de descansar 
sobre él complacida la mirada de aquel a quien se le ofrece, 
lo haya aceptado como en propiedad. Con una comparación 
atrevida se aplica la entrega de los regalos entre hombres a 
muestra ofrenda que presentamos a Dios. En el Apocalipsis 
se habla de un altar del cielo (8,3-5), en el que el ángel de- 
posita el incienso y las oraciones de los santos: «Y diéronsele 
muchos perfumes para que los colocase, con las oraciones de 
todos los santos, en el altar de oro ante el trono» *f. Se trata 
de una imagen, como cuando hablamos del trono de Dios. Sir- 
ve indudablemente en la tercera oración para dar al ofreci- 


miento la forma de una súplica en favor de la aceptación 
definitiva. 


22 Más detalles en BENEDICTO XIV, De s. sacrificio missae, IT, 16, 
1l6s 21s (ed. SCHNEIDER, 2115 2145), que se inclina ¡a aceptar esta 
interpretación. 

23 Aisladamente, sin embargo, se encuentran dos cruces en este 
ri p. ej., en el sacrementario del s. x de Tréveris (LEROQUAIS, 

24 DUCHESNE (l. Cc.) cree que esta adición iba dirigida contra el 
maniqueísmo, que e. o. condenó el uso del vino. De este modo, las 
palabras significarían lo mismo que las de tuis donis ac datis, 
es decir que serían una afirmación de la legitimidad de las ofrendas 
materiales. 

25 SAN LEÓN MAGNO, Serm. 4 de Quadr.: PL 54, 2795; GELASIO 
1, Ep. 37, 2 (THiEL, 4515). 

26 El altar de los cielos se menciona también en Is 6,6. Asimismo 
aparece en Hermas, Pastor, mand. X, 3, 2; San IRENEO, 4dv. Haer., 
IV, 31, 5 (al. IV, 19, 1; Harvey, 11, 210). Más referencias e. o. en 
RIGHETTI, Manuale, 1II, 336. Esta comparación del Apocalipsis no 
tiene nada que ver con la cuestión teológica de si hay un sacrificio 
en el cielo, pues en el Apocalipsis se trata abiertamente de una ex- 
presión simbólica, en la que, usando la imagen del incienso que se 
pone sobre el altar, se habla de las oraciones de los fieles. 
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SIRVE PARA EXPRESAR EL RUEGO 
DE ACEPTACIÓN 


314. Y que se trata de pedir ia aceptación, lo dice la re- 
dacción antigua de San Ambrosio: Petimus et precamur, ut 
hanc oblationem suscipias in sublimi altari tuo per manus 
angelorum tuorum, sicut suscipere dignatus es...??7. En nues- 
tro texto actual, la expresión es más gráfica; se pide a Dios 
que envie un santo ángel ?2 que traslade los dones ?* al altaz 
celestial, erigido ante la majestad divina *% Esta imagen del 
altar celeste aparece ya en épocas muy tempranas en diver- 
sos pasajes de las liturgias orientales ??. 


INTERPRETACIONES MEDIEVALES 


315. En la liturgia romana, que lo menciona únicamente 
en el Supplices del canon, algunos comentaristas medievales 
le han atribuído gran importancia en orden a la terminación 
del sacrificio, lo que sólo se explica por el estado rudimentario 


27 SAN AMBROSIO, De sacramentis, IV, 6 (cf, arriba I, 65). 

28 El epíteto sancti (angeli) se encuentra en la tradición irlan- 
desa de nuestro canon, pero falta en los demás textos antiguos 
(BOTTE, 42). 

_ 29 Estos sólo se designan con un haec, lo cual es aún más llama- 
tivo que el (Supra) quae de la oración precedente, que siempre se 
puede considerar como comprendiendo toda la expresión panem 
sanctum, etc. Parece que se trata de una manifestación de respeto 
religioso, tan frecuente en la historia de las religiones y bajo las 
más diversas formas, y que influyó como razón en la disciplina del 
arcano; Cf. W. HAveRs, Neuere Literatur zum Sprachtabu: «Sit- 
zungsber. d. Akademie d. Wiss. in Wien, Phil.-hist. Klasse», 223, 5 
(Viena 1946) 189s. En plena Edad Media aparece, por cierto, a veces 
la variante ¡ube hoc, interpretándose el hoc de la Iglesia militante 
(SóLcH, Hugo, 94s). 

30 Así en el texto actual. Manuscritos antiguos tienen en este 
sitio in conspectum.. Por lo demás, faltan estas palabras en San Am- 
brosio y en el cód. Rosiano, por lo que parece que se trata de una 
amplificación posterior (véase BRINKTRINE, Die hl. Messe, 2043). 

31 Const. Ap.. VITI, 13, 3 (QUASTEN, Mon., 228): se invita a la ora- 
ción para que Dios reciba el don (rpncojénta:) sé mov ¿rmoupdávo» 0070”. 
dosiastíp:0v. La liturgia griega de Santiago repite varias veces 
esta expresión (BRIGHIMAN, 36 41 47 58s); así también la li- 
turgia de San Marcos (ibíd., 115 118 122 123s) y la bizantina (ibíd., 
309, 319 359). Con menos frecuencia se encuentra en las liturgias 
no griegas. Está en las anáforas siríacas occidentales de Timoteo 
y Severo (Anaphorae Syriacae [Roma 1939-44] 23 71), que eran an- 
tiguamente griegas, En varios casos, el utrepoupdv.ov Duo:astrp:0v Se 
refiere a la ofrenda de incienso. Sin embargo, no se puede con LIETZ- 
MANN (Messe und Herrenmahl, 92s) sacar la consecuencia de que 
esta expresión del traslado de la ofrenda al altar celestial sólo se 
añadió al canon después de la introducción del uso del incienso en 
la liturgia cristiana de Oriente (según él, hacia 360). Esta expresión 
aparece en Oriente hacia 380, pero además se encuentra por la mis- 
ma época ya en Occidente, en el texto de San Ambrosio, ciertamente 
no creado por el mismo San Ambrosio, sino anterior a él. 
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de la teologia sacramental de aquella época. Remigio de Au- 
xerre cree que, después de poner presente el cuerpo y la san- 
gre de Cristo por las palabras de la consagración, todavía es 
necesario otro acto para que el cuerpo sacramental del Se- 
ñor, presente en diversos sitios, quede unido con el cuerpo 
glorificado, y que esto es lo que se pide en el Supplices 92, Por 
otros motivos, opina hacia 1165 el abad cisterciense Isaac de 
Stella que nuestro sacrificio no queda completo sino con «l 
Supplices. En un primer acto de oblación, simbolizado por el 
altar de los holocaustos del antiguo templo, ofrecemos con cl 
corazón contrito el pan y el vino, como síimbclo de la propia 
vida; en el segundo acto, expresado por el dorado altar de los 
Inciensos, ofrecemos el cuerno y la sangre del Señor; y en el 
tercero, prefigurado por el sanctasanctórum, ángeles llevan 
nuestro sacrificio al cielo, uniéndolo con el de Cristo glorifi- 
cado y dándole así su última perfección 3%, Así como la nube 
de incienso—explica otro comentarista—que envolvía al sumo 
sacerdote cuando en el dia de la expiación se presentaba ante 
el arca de la alianza le obscurecía la vista, así los ojos cor- 
porales del sacerdote, a esta altura, ya no pueden ver nada 
del misterio, y por eso tienen que rogar a los ángeles a que 
lleven el sacrificio ante la presencia de Dios **, 


EL «SUPPLICES>», LA «EPÍCLESIS> 
DE LA MISA ROMANA 


316. Pero también otros teólogos de este periodo, cuando 
se hablaba del traslado del sacrificio al altar celestial, lo en- 
tendían de un hecho real, con el que se coronaba el sacrifi- 
cio 35, De esta manera—sin duda se ve aquí el influjo de la 
liturgia galicana—se interpretaba el Supplices, al pedir el 
coronamiento del sacrificio, como una especie de epíclesis 36, 
Efectivamente, en ella se pide que la virtud divina se una a 
nuestra ofrenda, aunque en un sentido inverso al de la cpí- 


a 


32 REMIGIO DE AUXERRE, Erpositio: PL 101. 1262s; véase además 
GEISELMANN, Die Abendmahlslehre, 108-111. Una concepción seme- 
jante la encuentra GEISELMANN, 99ss. ya en la explicación de la 
misa Quotiens contra se (hacia 800). 

33 Isaac DE STELLA, Ep. de off, missae: PL 194, 1889-1896. 

34 ROBERTO PAULULO, De caeremontis, 11. 28: PL 177, 429 D; 
FRANZ, Die Messe, 440-442. 

85 PAscHAsIo RADBERTO (+ 856). De corp. et sang. Domini, VIII, 
1-6: PL 120, 1288-1292; Onów De CamBRar (+ 1113), Expositic in co- 
nonem míissae, Cc. 3: PL 160, 1067 A. Cf. A. GAUDEL, Messe, III: DThnC 
10, 1034s 1041. . SA 

36 B. BorTE, L'ange du sacrificie et l'épliciese de la messe romai- 
ne au moyen-áge: «Recherches de théologie ancienne et médiévale», 
1 (1929) 285-308. Por cierto, en el concilio de Florenza los orientales 
imsistieron en que el Supplices era una verdadera epíclesis con la que 
la consagración se completaba también en la misa romana (t'. LA- 
BROL, Anamnése: DACL 1, 1892). 
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clesis, es decir, no implorando la bajada del Espíritu Santo 
sobre los dones, sino su elevación a los cielos 3”. 


EL «ÁNGEL>, ¿ES EL MISMO CRISTO? 


317. Con esto está relacionado el que, cuando se habla en 
la oración de ángeles, lo empiecen a interpretar de alguien 
más que ángel creado: es Cristo mismo quien se encarga de 
colocar nuestra ofrenda sobre el altar celestial como magni 
consilii angelus 33. Varios comentaristas, sobre todo del si- 
glo x1r, repiten este pensamiento ??, que aun en nuestros días 
lo proponen algunos en combinación con la hipótesis de un 
sacrificio en los cielos, al que se une nuestro sacrificio de la 
tierra *%, Otras veces, considerando esta oración como una 
especie de epíclesis de la consagración, por estar en el mismo 
sitio en que se encuentra la epíciesis en los formularios orien- 
tales y galicanos, el ángel que sube las ofrendas al cielo se 
interpretó del Espíritu Santo *!. 


37 Cf. DucHESNE, Origines, 192s. 

38 Ts 9,6 en el texto del introito de la tercera misa de Navidad. 

$9 Aparece por vez primera en Ivów DE CHARTRES (+ 1116) (De 
conven. vet. et novi sacrif.: PL 162, 557 C), donde resulta clara esta 
significación por el conjunto. Ivón interpreta el canon como la reno- 
vación de las costumbres del día de la expiación (cf. más arriba 1, 
149), Entre ellas pertenece la del macho cabrío que, cargado con 
los pecados del puebio, sale al desierto; asi Cristo, cargado con los 
pecados nuestros, vuelve al cielo. La interpretación de Cristo la traen 
también Honorio August., Alger de Lieja, Sicardo de Cremona y 
otros (cf. BorTE, L'ange du sacrifice et l'épiclése, 301-308). 

40 M. DE LA TAILLE, Musterium fidei (Paris 1931), 281. 446-449; 1Tn., 
Esquisse du mystéere de la foi (París 1924) 79-96. Sobre la discusión 
de esta cuestión véase JL 4 (1924) 233s. Según De la Taille, Cristo 
está en el cielo en estado de víctima; el perferrí significa la tran- 
subs*tanciacián. en Ja Que nuestro 'sacrificio queda absorbido por e: 
sacrificio celestial. Con estas dos suposiciones, por cierto muy po- 
co probadas, resulta natural la interpretación de Cristo. H. Bar- 
BEL (Der Eng+l des «Supplices»: «Pastor bonus», 53 [1942] 87-91), a 
consecuencia de su tecría acerca de la forma primitiva de esta ona 
ción se muestra inclinado «a interpretar la expresión angeli tui de 
Cristo. Pues sospecha que a la redacción en blural de San Ambrosic 
(per manus angelorum tuorum) precedió otra en singular en la que 
se pensaba efectivamente en Cristo al hablar del ángel, conc*pción 
muy propia de los primeros cristianos, hasta que la herejía arriana 
obligó a poner la palabra en plural, para que no viesen aqui argu- 
mento favorable alguno, con lo cual comenzaron a entenderlo de 
los ángeles en general. Cf. también J. BarBeL, Christos Angelos. 
Die Anschauung von Christus als Engel und Bote in der gelehrten 
und volkstimlichen Literatur des christlichen Altertums (Bonn 1941). 
A no ser que se interprete el perferri, con De la Taille, de la con- 
sagración, no hay motivo para este cambio de interpretación; pues 
el que presentemos nuestra súplica de aceptación por Cristo (es 
decir, que hemos de ofrecer nuestro sacrificio por mediación suva), 
de todos modos viene expresado por el Per Christum Dominum 
nostrum. d 

“2 L. A. HOPPE, Die Epiklesis der griechischen und orientalischen 
Liturvien und der róomische Consekrationskanon (Schaffhausen 1864) 
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LA INTERPRETACIÓN MÁS OBVIA 


318. Como todas estas explicaciones se fundan en hipó- 
tesis por lo menos muy problemáticas, mo tenemos por qué 
apartarnos del sentido natural, que además se apoya en el 
texto de canon que nos presenta San Ambrosio (angelorum) 
y en pasajes de las liturgias orientales t2: al igual de las ora- 
ciones de los fieles que son depositadas por el ángel del Apo- 
calipsis en el altar de los cielos, el ángel se encargará de 
presentur nuestra ofrenda ante el trono de Dios 43, Al hablar 
así, hacemos intervenir a los ángeles en nuestro sacrificio, 
cosa que no puede extrañar, toda vez que ya en el Sanctus 
los fieles han visto a los ángeles cantando con ellos el himno 
de alabanza. Sabido es además cómo para San Crisóstomo, al 
hablar del «terrible misterio», el altar está rodeado de ánge- 
les, y San Gregorio Magno a la hora del sacrificio ve abrirse 
el cielo y bajar los coros de ángeles *1. Entra además de lleno 
en la economía de la redención cristiana el que los ángeles, 
que no contemplan indiferentes la obra redentora, partici- 
pen también de alguna manera en el sacrificio que la repro- 
duce. Definir más en concreto esta participación o indicar los 
nombres de los ángeles que intervienen, sería una pretensión 
irreverente 5, 


LA TRANSICIÓN AL RUEGO DE 
UNA COMUNIÓN FRUCTÍFERA 


319. En la segunda parte toma el Supplices nuevo rumbo: 
la acogida de nuestro sacrificio en el altar celestial ha de 
traer para la comunidad aquí reunida la gracia de una fruc- 


167-191; P. Cain, L'antiphonaire ambrosien: «Paléographie mu- 
sicale», 5 (1896) 83-92; cí. CaciN, Te Deum ou illatio 221. La razón 
principal para Hoppe de que el Supplices se ha de considerar como 
la epíclesis, se reduce esencialmente a que ocupa el sitio en que en 
Oriente se encuentra la epíclesis. Hoppe no sabía todavía que la 
epíclesis del Espíritu Santo data también en Oriente de una época 
relativamente reciente; cf. más arriba 253s. Cagin llama la atención 
sobre epíclesis galicanas de ángeles. En esto hay que tener en cuenta 
que no es probable que, sobre todo una concepción no habituada 
a la terminología teológica, entienda bajo la palabra ángel preci- 
samente al Espíritu Santo; cf. más arriba 70150 y más adelante la 
nota 43. 

42 En la anáfora de San Marcos se pide el traslado de los dones 
al altar celestial Bu tc dnyayyeluxñs 00 hertoopylac (BRIGHTMAN, 129) 

43 B. BotTE, L'ange du sacrifice: «Cours et Conférences», VII 
(Lovaina 1929) 209-221, En la p. 219 da también ejemplos de las li- 
turgias latinas en las que se considera claramente al ángel como ser 
creado, cuya intervención se pide en el sacrificio. Más ejemplos en 
LIETZMANN, Messe und Herrenmahl, 103 109. Véanse también las rc- 
ferencias en BATIFFOL, Lecons (1927), p. XXIXS. 

44 San GREGORIO MAGNO, Díial., IV, 58: PL 77, 425s. 

«és Véanse las consideracionse sobre este tema en GrHr, 607-612 


15. «SUPRA QUAE» Y «SUPPLICES». 318-319 911 


ms 


tuosa comunión, orientándose de este modo nuestra atención 
al acto final de la celebración eucarística. La crítica del canon 
de fines del siglo pasado quiso ver en esta transición una rup- 
tura en la marcha del pensamiento, suposición que se pres- 
taba a atrevidas hipótesis *$. Sin embargo, una comparación 
con la Eucaristía de San Hipólito, en la que del ofrecimiento 
se pasa rápidamente a suplicar las gracias de la comunión, 
demuestra que también aquí se trata de una transición com- 
pletamente natural *7. En ambos pasajes, en el de San Hipó- 
lito y en nuestro canon, se puede considerar la súplica en 
cuestión como una epíclesis, pero no de la consagración, sino 
de la comunión. En ésta, atendiendo siempre a lo esencial, 
no importa el que no se nombre en nuestro Supplices al Es- 
píritu Santo, que en San Hipólito va unido a la súplica de 'a 
comunión *%, La comunión es el segundo gran acto de la ce- 
lebración de la Eucaristía, la segunda intervención de Dios 
en la actuación de la Iglesia. El sacrificio cristiano es de tal 
naturaleza, que la comunidad que lo ofrece está invítada de 
antemano al banquete del sacrificio, y así, terminada la obla- 
ción, nuestra mirada se fija espontáneamente en la comunión, 
explicándose que nuestra expectación se convierta en humil- 
de súplica. 


46 R. BucHwaLD, Die Epiklese in der rómischen Messe: «Wei- 
denauer Studien», 1, Separata (Viena 1907), 34s; cf. FORTESCUE, 
152ss 352, Según Buchwald, debió encontrarse en este sitio una epí- 
clesis de la consagración que terminó con la súplica de una comu- 
nión fructuosa. Llama la atención sobre la expresión ex hac altaris 
participatione, que resulta dura si se refiere al altar de aquí abajo, 
inmediatamente después de hablar del altar de los cielos. Volvere- 
mos sobre esta expresión. Argumentos semejantes propuso ya 
F. ProBsT, Die abendlándische Messe vom 5. bis zum 8. Jh. (Mins- 
ter 1896) 177-180. Además, para probar que aquí debió suprimirse 
una epíclesis se ha hecho constar que sólo en este sitio los dones se 
llaman «cuerpo y sangre» de Cristo; pero, como observa con razón 
BATIFFOL (Lecons, 270), la consagración se supone ya claramente 
como hecha en las palabras panem sanctum de la primera oración. 

47 Cf, más arriba I, 30. Conforme demuestra este texto funda- 
mental comparado con Const, AP. (VIII, 12, 39 [QuasTEN, Mon., 
22351) y la anáfora etiópica de los apóstoles (BRIGHTMAN, 233), la epí- 
clesís de la consagración de las liturgias orientales es una interpo- 
lación postericr; cf. los cuadros sinópticos en CAGIN, L'eucharis- 
tie, pp. 148-149. 

48 Cf. arriba 253. J. Brinktrine ha intentado probar el carácter 
de epíclesis del Supplices por la comparación sobre todo «con las 
oraciones galicanas de Post-pridie y Post-secreta, que visiblemente 
ocupan el puesto de una epíclesis y que piden unas veces la acepta- 
ción de los dones (como el Supplices) y otras veces su santificación, 
El que esta aceptación y santificación deba asegurar le comunión 
fructuosa de los dones pertenece, según Brinktrine. al concepto de la 
epiclesis, conforme prueba por oraciones más antiguas de bendición 
que se dicen sobre otros alimentos (J. BRINKTRINE, Zur Entstehung 
der morgenlándischen Epiklese: ZkTt 42 (1918) 301-326, 483-518, esp. 
4895). Con todo, convendría distinguir entre epíclesis de consagra- 
ción y de comunión, conforme se expone más arriba 2532, 
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«<BX HAC ALTARIS PARTICIPATIONE> 


320. Como cosa natural se supone que todos los que quie- 
ran, pueden recibir el cuerpo y la sangre del Señor, Recibi- 
mos este doble don ex hac aitaris participatione, por esta par- 
ticipación en el altar. Si realmente los dones de nuestro ac- 
tual sacrificio han sido depositados en el altar celestial, es 
decir, han sido aceptados por Dios, entnnces esta participa- 
ción en los dones, es decir, en la mesa celestial de Dios, 30- 
bre la que descansan nuestros dones, nos faculta para recibir 
el cuerpo y la sangre del Señor como verdaderos comensales 
del banquete divino *?%, participando no sólo en la forma exue- 
rior del misterio, sino también en su íntima eficacia 5% Más 
sencilla es la idea en el texto de la tradición irlandesa y mi- 
lanesa, donde se dice: ex hoc altari sanctificationis $*, que 
significa el altar terrenal en el que han sido «santificados», 
es decir, consagrados, los dones. Sin embargo, esta mayor sen- 
cillez del pensamiento no es una garantía absoluta de su 
prioridad, pues no es probable que acto seguido se aplique 
la palabra altar primero al altar celestial y luego al altar te- 
rrenal; antes hay que decir que, en el lenguaje bíblico de 
nuestra oración, el altar terrenal quedó absorbido por el ce- 
lestial, que es el único que interesa, 

Lo que pedimos es que la comunión aproveche a nuestra 
salvación, de modo que seamos colmados de todas las bendi- 
ciones y gracias celestiales. Las bendiciones celestiales se re- 
fieren, una vez más, al altar celestial. En el entusiasmo fre- 
nado de esta expresión resuenan los ecos del comienzo de la 
«arta a los efesios (Ef 1,3). 


1UL RITO EXTERIOR 


321. Al contrario de las oraciones precedentes, que ape- 
nas van acompañadas de ceremonias—actualmente no que- 
dan más que las cruces trazadas en el hRostiam puram, etc.—, 
en el Supplices vuelve a actuar también de modo plástico el 
sacerdote, Realmente, el Supplices te roygamus está como exi- 


4 El que el texto actual del canon se refiera al altar de los cielos, 
lo pone de relieve también BarirroL (Lecons, 271). Las citas de 1 Cor 
9,13; Heb 13,10, aducidas por él para la ex «plicación de participatio 
altaris, no son más que paralelismos bastante lejanos, Cf. también 
LEBRUN, l, enel 

50 Cf., omunión de la fiesta de la Ascensión: ul 
quae visiollibus” ni ertis sumenda percepimus, invisibili consequa- 
mur effectu, 

51 BorTE, 42; KENNEDY, 52. Una fusión de las dos variantes la 
contiene hacia 700 el misal de Bohbio (BOTTE, 42): ex hoc altari nar- 
ticipationis. El sacreamentario de Rocarosa (de hacia el 1200) tleme 
es hac participatione). PFERRERES, Pp. CXIT), 
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Mendo la inclinación del cuerpo, que, según la antigua cos- 
timbre, solía ir unida a la humiide actitud de oblación, y 
por eso antiguamente se iniciaba ya con el Supra quae $2, La 
costumbre viene, pues, de muy antiguo 3, A la inclinación 
profunda se añade el beso del altar, motivado, sin duda, por 
] Supplices, como expresión de una súplica respetuosa a la 
vez que íntima 51, El nombrar a continuación los dones santos 
suelere otra vez un. gesto para señalarlo, que se concreta con 
la doble señal de la cruz, al corpus et sanguinem. Aisladamen- 
le aparece ya en algunos textos carolingios, pero se fué impo- 
niendo poco a poco y falta todavía en los manuscritos del 


52 Cf, más arriba 174, Más tarde se encuentra a veces al Supra 
quae la rúbrica de que el sacerdote eleve la mirada (manuscrito be- 
neventano de los siglos XI-X11) (EBNER, 330). En el siglo xv, según 
Baltasar de Pforta, es costumbre de los sacerdotes seglares en Ale- 
manía extender al Supra quae las manos sobre la forma (FRANZ, 
987). Así también en una prescripción del misal de Toul (MARTENE, 
1, 4, XXXI [1, 651 D]) y en fuentes premonstratenses a partir del 
siglo xIv (WAEFELGHEM, 79, nota 1). 

68 En la baja Edad Media se inclinaban en muchos sitios cancel- 
latis manibus ante pectus: Ordinarium O. P. de 1256 (GUERRINL 
242), y Liber ordinarius de Lieja (VOLK, 95); F'RERE, The use of Sa- 
rum 1, 81; MaskKELL, 1465; también en el misal de Sarum del 
siglo xn (LeGG, The Sarum Missal, 232), El documento más an- 
tiguo parece ser un misal parislense de la primera mitad del 
siglo xrr (LEROqUalIs, 1l, 66; cf. ibíd. 163 232, etc.). También 
en Roma existía esta costumbre (Ordo Rom. XIV, n, 71: PL 78, 
1189 B). Sigue generalmente a la extensión de los brazos en for- 
ma de cruz al Unde et memores; cf. más arriba 296, En París 
se mantuvo la costumbre de la cancellatio hasta 1615 (LESBRUN, 1, 
442; cf. también De MoLÉON, 288), y en el rito de los dominicos, car- 
tujos y carmelitas hasta la actualidad. La idea que inspiraba tal 
ceremonia fué, sin duda, el imitar al Crucificado. Un misal de 
Lyón del 1531 explica el manibus cancellatis con las mismas pala- 
bras que la extensión de los brazos después de la consagración : 
quasi de seipso crucem faciens (MARTENE, 1, 4, XXXIII [1,660 BC); 
CÍ. DURANDO, III, 44, 4), Llama la atención la prescripción en el pon- 
tifical de Cristiano de Maguncia (1167-1183): Hic (al Supplices) in- 
clinet se ad dexteram (MARTENE, 1, 4, XVII [I, 601 EJ). Así también 
un Missale Ursinense, del siglo x111, en GERBERT, Vetus iiurgia Ale- 
mannica, 1, 363: inclina te ad dextrum cornu altarís. La explica- 
ción da este último documento al Te igitur (1, c., 341): Hic deoscula 
angulum corporalis et patenam illi suppositum simul. 

54 En la antigúedad parece que existió una ceremonia doble para 
expresar la sumisión: inclinación y ósculo (cf. K. MoHLBERG, en 
Theol. Revue, 26 [1927] 63). Este ósculo del altar aparece por vez pri- 
mera (cuando aun no existe el ósculo al Te iyitur: cf. más arriba 174) 
en el Cod. Casanat. 614 (s. XI-x11) (EBNER, 330) y en un sacramenta- 
rio de la ciudad de Roma del siglo x1I (1. C., 335; cf, también Ino- 
CENCIO 111, De s. alt. mysterio, V, 4: PL 217, 890 C), y asimismo de 
los siglos x1I-X11 (MARTENE, 1, 4, XVII XXV [I, 601 6331), Desde el si- 
glo x1i11 (prescindiendo del caso aislado del Ordo Cluniucensis de 
Bernardo; cf. más arriba 1, 393 35) aparecen ambos ósculos durante 
el canon (véase EBNER, 3143 349s. Cf. SóLCH, Hugo, 89 95). También 
es posible que el hacer mención del altar diese lugar al ósculo del 
mismo. 
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siglo x1III 55, Tampoco se introdujo antes del final de la Edad 
Media la cruz que traza el sacerdote sohre sí mismo al omni 
benedictione caelesti 58, y que subraya con una acción exte- 
rior la súplica de la bendición celestial. En el atribuir a las 
cruces sobre los dones el que con ellas queremos atraer sobre 
nosotros la bendición emanada de las ofrendas, no hay que 
ver sino una idea secundaria, aunque no por eso reprobable $”. 


CONCLUSIÓN INTERINA EN VEZ 
DE DEFINITIVA 


322. Una vez que ha terminado el ofrecimiento y ha que- 
dado expresada la súplica de la comunión, según el plan pri- 
mitivo sigue inmediatamente la conclusión de la oración 
eucarística, consistente en una solemne doxología y el Amen 
del pueblo $8. En nuestra misa romana, sin embargo, aparece 
en este pasaje sólo una conclusión interina: el per Christum 
Dominum nostrum, que se repite todavía dos veces al final de 
los incisos siguientes. Nuestra oración y nuestro sacrificio se 
elevan a Dios por las manos de nuestro Sumo Sacerdote, cuyo 
representante visible acaba de pronunciar en el altar las pa- 
labras de la consagración. 


16. El «Memento» de los difuntos 


- 


FALTA EN LOS DOCUMENTOS ANTIGUOS 


323. El primero de los tres incisos que se meten entre el 
Supplices y la doxología final es el Memento de los difuntos. 
No cabe duda de que se trata de una añadidura relativamen- 
te reciente, no sólo por no encontrar equivalente en las Eu- 
caristías de los primeros tiempos *, sino porque falta también 


55 BRINKTRINE, Die hl. Messe, 299. La razón de esta lentitud en su 
propagación sin duda hay que buscarla en la ausencia de un pro- 
nombre demostrativo. 

56 La rúbrica está ya en un manuscrito del siglo x1r (cf. EBNER, 
330 335), pero falta con frecuencia todavía en tiempos muy posterio- 
res. Por la explicación de la misa de Baltasar de Pforta, sabemos 
que, por lo menos en Alemania, aún por el año 1494 (cuando apare- 
ció el libro) la costumbre fué general (FRaNnz, Die Messe, 587). 

57 Véase, p. ej., esta explicación en BRINKTRINE, 2055. 

58 Cf. más arriba 1, 30. 


1 Los primeros ejemplos de una conmemoración de difuntos en 
la misa son del siglo 1v; Eucologio de Serapión (véase más adelan- 
te 328) y las Const. Ap., VIT, 13, 6. Lo menciona también San C1- 
RILO DE ALEJANDRÍA (Cat. myst., V, 9) y San CrIsóstoMO (1n Phil., 
hom. 3, 4: PG 62, 204), quien cree que la conmemoración de los 
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en una buena parte de los manuscritos antiguos; por ejemplo, 
cen el sacramentario que el papa Adriano I envió a Carlomag- 
no? y hasta en algunos documentos del siglo x1?. Además, en 
los manuscritos en que aparece, se encuentra localizado en 
otras partes de la misa *. Esta aparición tan irregular de la 
conmemoración de los difuntos dificilmente se explica con 
decir que se debe a la circunstancia de que estaba escrita 
aparte en una tablilla, el díptico $, pues en este caso ten- 
drían que darse fenómenos paralelos a la tradición del Me- 
mento de los vivos. La explicación está más bien en que el 
Memento de los difuntos, como lo dan a entender diversas 
noticias, por mucho tiempo no se le admitió en las misas úe 
los domingos y días festivos, como tampoco en el culto público. 
Conmemoración de los difuntos en general existía desde fines 
del siglo v en la letanía de los kiries $, 


SE DECÍA SÓLO EN LAS MISAS PRIVADAS 
DE DIFUNTOS 


324. Un recuerdo especial dentro del canon se considera- 
ba como propio de las misas privadas por los difuntos que se 
solían celebrar ante pocas personas conocidas 7. Tenía carác- 


difuntos fué ya una costumbre de los apóstoles. Acerca de San 
Agustín, véase ROEIZER, 125s; cf. más adelante 327 con la nota 19. 
BOTTE, 45. El sacrificio por los difuntos, sin una fórmula especial 
dentro de la oración eucarística, está «atestiguado ya en tiempos muy 
anteriores; Cf. arriba I, 278. 

2 BortTE, Le canon, 44. En la edición, procurada por Alcuino, ya 
se encuentra el Memento etiam (LIeTZMANN, N, 1, 28, aparato crítico). 

3 EBNER, 7 247 421; LEROQUAIS, Les sacramentaires (véase la lis- 
ta III, 389); MÉNARD, en PL 78, 280, n. 70. También los dos docu- 
mentos editados por A. Dold: el sacramentario palimpsesto de Ma- 
guncia (Texte u. Arb., I, 5, p. 40) y en los fragmentos de misales 
de Ziirich y Peterling (1. c., I, 25, p. 16); asimismo en la liturgia 
de San Pedro, que se funda en un modelo latino de los siglos Ix-x 
(CODRINGTON, 109 125 etc.). 

4 P. ej. después del Memento de los vivos (ejemplos de los S. vII 
y x en EBNER, 421s), o después del Nobis quoque (un caso del s. x) 
(1 c., 43 423). 

5 Así L. DeLIisLe, Mémotre sur d'anciens sacramentatres (Pa- 
rís 1886) 174; DucHEsNE, Origínes, 193, nota 1; H. LIEFTZMANN, Auf 
dem Wege 2um Urgregorianum (JL 9, 1929) 136. 

6 Cf. más arriba I, 429, n. xiv. 

7 En el Capitulare eccl. ord. (SILVA-TAROUCA, 205) se describe 
como costumbre romana la siguiente: In diebus autem septimanae, 
de secunda feria quod est usque in die sabbato celebrantur missa 
vel nomina eorum commemorant. Die autem dominica non celebran- 
tur agendas mortuorum nec nomina eorum ad missas recitantur, sed 
tantum vivorum nomina regum vel principum seu et sacerdotum... 
Si, con todo, fuera necesario celebrar el domingo una misa de difun- 
tos, el sacerdote cum parentibus ipsius defuncti debe estar en ayu- 
nas usque horam nonam y luego hacer la oblatio y el entierro. 
Cf. BisHop, Liturgica historica, 96ss, esp. 99; M. ANDRIEU, L'insertion 
du Memento des morts au canon romain de la messe: «Revue des 
sciences relig.», 1 (1921) 161-154. 
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ter parecido al del Hanc igitur pregregoriano, que, como 
sabemos, en muchos casos presentaba en las misas privadas 
de difuntos redacción especial $. En algunos documentos que 
traen el Memento de ios difuntos dentro del canon, se hace 
expresamente la observación de que sólo se puede rezar en los 
días de entre semana ?, pero no los domingos y días festi- 
vos *%, Esta regla antigua la recordaban todavía durante el 
siglo xiv. El comentario de la misa de Melk, del año 1366, 
habla, por ejemplo, de la práctica de algunos sacerdotes de 
omitir los domingos el Memento de los difuntos. Tal costum- 
bre encuentra la aprobación del autor, que lamenta mucho 
no poder citar autores a favor de ella !!, 


CON TODO, SE REMONTA AL SIGLO VII 


325. Por otra parte, el Memento de los difuntos pertenece 
a los textos más antiguos de nuestro misal; se encuentra ya 
en la tradición irlandesa del canon; por ejemplo, en el misal 
de Bobbio, compuesto hacia el año 700. No nos cause extra- 
ñeza, pues confirma la explicación apuntada anteriormente, 
puesto que el misal de Bobbio es uno de los primeros que nacie- 


8 En el misal de Worms, del siglo X, cuyo canon no contiene el 
Memento de los difuntos, se da para las enisas de difuntos un Hanc 
igitur especial (LEROQUAIS, 1, 625). 

2 Ordo Rom. IV: PL 73, 983 = Ordo «Qualiter quaedum oratio- 
nesp (véase ANDRIEU, Les Ordines Romani, 1, 6) hace al Memento de 
los difuntos la siguiente observación : Hae orativies duae dicuntur, 
ura super dipticics, altera most lr ctionem nominum et hoc quoti- 
dianis vel in agendis tantummodo diebus. El que la primera parte se 
deba decir super dipticia y la segunda post lectionem, dice también 
el Gregoriano en el sitio donde el Memento etiam anarece, a saber, 
en la misa por un obispo difunto (LIETZMANN, Nn. 224, 4 5). Los mis- 
enos encabezamientos aparecen en parte todavía en el manuscrito de 
un sacramentario de los siglos X-x1I (EPNER, 105 213 214 289). El sa- 
cramentario gregoriano de Padua contiene ciertamente el Memento 
de los difuntos en el canon, pero le hace preceder la rúbrica Si fue- 
rint nomina defunctorum, recitentur' aicente diacono: Memento 
(MOHLBERG-BAUNMSTARK, N. 885), 

10 Un sacramentario de lorencia del siglo xI tiene antes del 
Memento la siguiente rúbrica: Haec non dicit in dominicis diebus 
nec in aliis festivitatibus maioribus (EBNER, 34, que erróneamente 
refiere la rúbrica a la oración precedente (4181). También los Cano- 
nes Theodori, anglosajones (S. vII-VITI1) (FINSTERWALDER, 2713; Cf. 265), 
hacen constar: Secundum Romanos die domínica non recitantur 
nomina mortuorum ad missam. 

11 FRANZ, Die Messe, 510. Come vazón dan aquellos sacerdotes la 
paz dominical, que de todos mazos se concede este día a las ánimas 
del purgatorio. Acerca de esta creencia popular de la Edad Media, 
Cf. FRANZ, 147 452. La misma razón se da en SICARDO DE CREMONA 
(Mitrale, TIL, 6: PL 213. 132) para v""'rar que el sacerdote los domin- 
gos no debe citar nombres. sino só'o los días de entre semana. A 
ella obedece una nota del siglo xr en un sacramentario del 
centro de Italia (EBNER, 204): Hic recitentur nomina aejunciorulte 
non domínico die. 
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ron para servir en la misa privada de los conventos. El canon 
romano aparece además en un formulario de misa titulado 
missa romensis cottidiana, es decir, en una misa que no se 
decía los domingos !?. Parece, pues, que también en Roma 
el Memento formó muy pronto parte de la missa quotidiana, 
que ya entonces se decía casi siempre de difuntos *?, 


EL «MEMENTO> DE LOS DIFUNTOS, DESMEMBRADO 
DEL RESTO DE LAS ORACIONES INTERCESORAS 


326. Pero llama la atención el que la conmemoración de 
los difuntos se haya metido en este sitio, y no antes de la con- 
sagración, al lado del Memento de los vivos o la conmemo- 
ración de los santos +* o en forma de un Hanc igitur; tanto 
más cuanto que no podemos considerar el Nobis quoque pec- 
catoribus como parte de las oraciones impetratorias, sino 
como una oración independiente, quedando el Memento de 
los difuntos completamente aislado, como un trozo desmem- 
brado del bloque de las oraciones intercesoras antes' de ja 
consagración. 


LA RAZÓN DE ESTA COLOCACIÓN ENTRE 
CONSAGRACIÓN Y COMUNIÓN 


327. Es interesante observar cómo en Oriente, excepto 
Egipto, no sólo se une la conmemoración de los difuntos des- 
_ pués de la consagración con las demás oraciones interceso- 
ras, sino que se razona esta decisión. En las catequesis mista- 
gógicas de Jerusalén, por ejemplo, se dice: «... luego nos acor- 
damos también de los que durmieron en el Señor, empezanno 
por los patriarcas y profetas..., y de todos los que murieron de 
entre nosotros, porque creemos que es de gran provecho para 
sus almas el orar por ellas mientras tenemos presente el san- 
to y tremendo sacrificio» 15, En San Juan Crisóstomo aparece 
el mismo pensamiento **: «..., cuando... está en el altar el sa- 
crificio tremendo, ¿cómo no ablandar con nuestras súplicas el 
corazón de Dios a favor de ellos?» (los difuntos). A esta con- 
memoración de los difuntos le precede, lo mismo en la litur- 


12 Of. en este sentido también BarirroL, Lecons, 225, En el Missa- 
le Gellicanum vetus, compuesto igvalmente hacia 700, el Memento 
etiamm se encuentra ya transformalo en una fórmula galicana 
Postaomina (MURATORI, 11, 702. 

135 CL más arriba l, 278. También la redacción prueba que pro- 
viene de la Roma antigua; cf. la investigación de E. BisHorP en el 
apéndice de A. B. KUYPERS, The book of Cerne (Cambridge 1902) 
266-275. 

14 Cf. las consideraciones sobre este tema en KENNEDY, 28s 355 
1893. 

15 Say CIRILO DE JERUSALÉN, Cat. myst., V, 9 (QUASTEN, Mon., 102). 

16 Say CRISÓSTOMO, ln Phil., hom. 3, 4: PG 82, 204. 
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gia jerosolimitana de Santiago que en la bizantina, la súplica 
por una comunión provechosa de la comunidad (petéystv, peru 
lap. Bávetv) 17. Esto nos induce a suponer que la idea de que la 
comunión es el sacramento de la comunidad influyó, más o 
menos conscientemente, en la decisión de conmemorar en 
este sitio a los difuntos, dado que ellos ya no pueden partici- 
par, como los vivos, activamente en la comunidad de los san- 
tos recibiendo la sagrada Eucaristía *%, Por eso los vivos es- 
tablecen la comunicación, acordándose de ellos en una ora- 
ción especial antes de la comunión. Es el mismo pensamiento 
que insinúa San Agustín cuando dice que en el altar se debe 
conmemorar a los difuntos in commun:icatione corporis Chris- 
ti, porque ellos no están separados de la Iglesia ?”. 


PARALELISMO EN LA ANTIGUA 
LITURGIA EGIPCIA 


328. Confirmación notable de esta suposición la encontra- 
mos en el hecho de que incluso en Egipto, donde las súplicas 
de intercesión en las liturgias principales aparecen ordina- 
riamente antes de la consagración, el formulario más anti- 
guo, como es el de Serapión, coloca la conmemoración de los 
difuntos después de la consagración ?%, y por cierto unida in- 
mediatamente a la súplica, algo más ampliada por una co- 
munión provechosa ?2!: 


«... y concede que todos los que participamos (%0"wwudvt33, 
recibamos una medicina de la vida para el restablecimiento de 
toda enfermedad y la consolidación de todo progreso y toda, 

17 BRIGHTMAN, 54, lín, 14; 330, lín. 13. En la misa bizantina, lo 
mismo en la liturgia de San Juan Crisóstomo que en la de San 
Basilio, sigue la conmemoración de los (santos y de todos los) «i- 
funtos (332, lín. 3) inmediatamente a la súplica de comunión. 

18 Entre los sirios parece que se fomentó la idea de que los di- 
funtos ansiaban recibir el Sacramento; cf. la expresión atrevida de 
esta idea en Jacobo de Batne (+ 521), en su poema sobre la misa 
de los difuntos (BKV 6, p. 312): los difuntos son llamados por el 
sacerdote, «y en la resurrección, que despide el cuerpo del Hijo de 
Dios, los difuntos respiran día por día la vida, siendo de este modo 
purificados». . 

19 SAN AGUSTÍN, De civ. Dei, XX, 9: CSEL, 40, 2, p. 451, lín. 15). 
De un modo semejante en Serm. 172, 2, 2: PL 38, 936: Es una an- 
tigua costumbre en la Iglesia universal ut pro eis qui in corporis et 
sanquinis Christi communione defuncti sunt, cum ad ipsum sacrifi- 
cium loco suo commemorantur, oretur ac pro illis quoque id offerri 
commemoretur. Of. ROETZER, 125s. Esta cita de San Agustín hace 
suponer que en el norte de Africa la conmemoración de los difuntos 
ocupó el mismo sitio que en la misa romana: al fin de la oblación 
cuando se habla ya de la communicatio (participatio). 

20 La misma excepción se encuentra, por lo demás, también en 
a IO Domint, ed. BAuMsTARK («Oriens christ.», 1 [19011 
45) 21, 

22 Fucologio de Serapión, 13 15 (QUASTEN, Mon., 63). 
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virtud, y no nos sea causa de condenación, ¡oh Dios de la 
verdad!, ni de acusación y oprobio. Pues te hemos invocado 
a ti, el Increado, por medio del Unigénito en el Espíritu Santo, 
para que este pueblo alcance misericordia y aprovechamien- 
to; sean enviados los ángeles que asistan al pueblo para ani- 
quilar el mal espíritu y fortalecer la Iglesia. Te suplicamos 
(Muparzuhodpev 0: xa) también por todos los difuntos que men- 
cionamos. (Después de la lectura de sus nombres se sigue: ) 
Santifica a todos ellos, pues tú los conoces a todos. Santifica 
a todos los que durmieron en el Señr y cuéntales entre tus 
huestes santas y dales un puesto y una morada en tu reino.» 


329. Por diversa que sea la redacción literaria, se nota 
un estrecho parentesco de estructura y pensamiento entre 
esta conmemoración de los difuntos y la romana; en ambos 
casos aparece una trabazón íntima con la súplica de la comu- 
nión, la división del Memento de los difuntos en dos partes 
y en medio la lectura de nombres, después de la cual se pide, 
además, pro omnibus in Christo quiescentibus, y se termina 
ron una alusión a la vida del más allá, que se concibe como 
el lugar donde ellos moran. El que no se trate de una coinci- 
dencia casual, sino de una tradición común, resulta clara- 
mente, sil se tienen en cuenta las relaciones entre las litur- 
gias romana y egipcia, de que hablamos más arriba ??. Pero 
mientras que en Egipto desapareció pronto ?3 de este sitio el 
Memento de difuntos, continuó usándose en Roma en los si- 
elos siguientes por lo menos fuera del culto dominical, para 
luego extenderse a todas las misas. 


ÉL «ETIAM> 


330. Si reparamos en el texto del Memento de difuntos, 
llama la atención el enlace que pone con lo anterior mediante 
la palabra etiam. Algunos creen ver en este etiam un indicio 
de que durante algún tiempo le debió preceder inmediata- 
mente el Memento de los vivos **£, El paralelismo con la litur- 
gia egipcia, sin embargo, que acabamos de estudiar, demues- 
tra que esta hipótesis no tiene consistencia. Más bien hay 
que explicarlo así: una vez que nosotros hemos sido colmados 
«de toda bendición y gracia celestial» por la virtud de este 
sacramento, nos acordamos también de aquellos que ya 10 
pueden participar activamente de él. Y esta idea continúa 
del modo siguiente: «Aunque ellos ya no puedan comer el 
pan sagrado, sin embargo, nos han precedido al otro mundo 
sellados por la fe: praecesserunt cum signo fidel. 


22 Cf. arriba lI, 69. 

23 Ya no se encuentra entre consagración y comunión en la 
redacción de la anáfora de San Marcos (tal vez del siglo Iv), que 
se contiene en los fragmentos de papiros, sino antes del Sanctus 
(QUASTEN, Mon.,, 46). 

24 FORTESCUE, The mass, 354s, 
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331. El signum fidel, oppuyia Tis Tiotews, no se refiere a 
una señal de la fe en un sentido impreciso y abstracto, sino 
al sello con que en el bautismo ha quedado sellada la confe- 
sión de la fe?5; en una palabra, el mismo bautismo ?*, El 
bautismo es el remate, el sello sacramental de la fe; es el 
mismo tiempo el distintivo con que Cristo ha señalado los 
suyos, y, por tanto, a la vez que defensa contra los peligros 
de las tinieblas, es noble insignia de los confesores de Cri- 
so ?7, El signum fideií asegura la entrada en la vida eterna. 
supuesto que se conserva intacto hasta el fin 2?, Ciertamente, 
aquellos por los que oramos no han renegado de su bautismo, 
el sello de Cristo brilla en sus almas ??. Por ieso, las tumbas de 
los cristianos en las catacumbas, lo mismo que los antiguos 
sarcófagos cristianos, llevan como adornos representaciones 


25 Cf. el rito de las preguntas antes del bautismo (DEKKERS. Ter- 
tullianus, 18988), 

26 FEF, J., DOLGER, Sphragis. Elne altchristliiche Taufbezeichnung 
(Paderborn 1911) esp. 99-104; K. Prúmm. Der christliche Glaube 
und die altheidnische Welt, 11 (Leipzig 1935) 401-405. Para hablar con 
precisión, el bautismo es el sello (cf. Hermas, Pastor, sim. 1X, 16, 4; 
«El sello es el agua»), y el estar bautizado es la marca que ha dejado 
el sello, el yapaxtío, En la fórmula de despedida al final de la litur- 
gia de Santiago de los jacobitas sirios, los fieles son llamados stam- 
ped with the sign of holy baptism (BRIGHTMAN, 106, lín. 15). Signum 
fidei se podría traducir por «carácter bautismal», si en este término 
se comprendiese también la gracia bautismal. Desde el siglo nr se 
aplicaron en Occidente los términos (con)signare, supayiler, prefe- 
rentemente a la confirmación (DóLGER, 179-183), En la expresión 
signum fidet, en cambio, se ha conservado claramente la significa- 
ción más antigua. 

27 La palabra oppayiz, resp. signum (con su diminutivo más co- 
rriente sigillum), signaculum, debe su significación al papel que ha- 
cía la signatio en la cultura profana. Con el signum se marcaban 
no sólo las reses y los esclavos, sino también los soldados, que reci- 
bían sobre la mano o en la parte inferior del brazo o en su frente 
la señal de su emperador (DóLGER, 18-37); esto se aplicó a Cristo, ya 
que era corriente concebir la vida como militia Christi Además se 
comparaba el bautismo con la marca impresa por el sello en cera 
o en almagre, que, fijado en el objeto en cuestión, se había de con- 
servar intacto (1. c., 7-14, 109-111). Pronto se aplicaron al sello los 
atributos del anillo con que se sellaba; así cuando el obispo Abercio 
en su epitafio llama la comunidad de Roma «el pueblo con el sello 
resplandeciente» (1, C., 80-88). 

28 Por €eso, San JIRENEO (Epideizis, Cc. 3: BKV 4, 585) llama al 
bautismo «sello de la vida eterna» (cf. DÓLcER, 141-148), 

29 También en le misa siríaca oriental los fieles difuntos se cali- 
fican como los que that have been signed with the living sign of holy 
baptisnm (BRIGHTMAN, 287, lín. 13). En cambio, San Juan CRISÓSTOMO 
(In Phil., hom. 3, 4: PL 62, 203) obverva que se han de llorar los que 
murieron ywpis oppayidos. 
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alegóricas del bautismo *”. Estos símbolos en las tumbas cris- 
tlanas eran en los tiempos del bautismo de adultos una ex- 
presión tan natural de la esperanza cristiana como lo es en 
nuestro tiempo la advertencia que se hace en las esquelas de 
que el difunto recibió los últimos sacramentos. Queda, pues. 
justificado y se acomoda perfectamente a la situación actual 
el que hoy día por el signum fidet, el sello sacramental de ía 
fe, con que nuestros hermanos descansan en el Señor, enten- 
damos los sacramentos en general, en cuya frecuentación se 
manifiesta activa la virtud del bautismo. 


<«OMNIBUS IN CHRISTO QUIESCENTIBUS> 


332. La oración por los difuntos se hace sólo por los que 
murieron como cristianos. De ahi la práctica antiquísima de 
la Iglesia de ofrecer el sacrificio únicamente por aquellos que 
murieron como sus miembros, y, por tanto, tienen derecho a 
participar en los bienes de la gracia; es decir, sólo a ellos se 
les puede nombrar expresamente; pero cuando luego se dice 
et omnibus in Christo quiescentibus, se incluyen todos cuan- 
tos purgan en el otro mundo, porque entre ellos ninguno pue- 
de ser que no obtenga su salvación sino en Cristo. 


«(Q)UI NOS PRAECESSERUNT...» 


333. Lo mismo que en la palabra signum fidel, resuenan 
también en las otras expresiones de las breves frases dedica- 
das a la conmemoración de los difuntos los ecos de la fe de 
los primeros siglos. Praecessit in pace, praecessit nos in pace 
son giros que aparecen frecuentemente en los epitafios de los 
sepulcros 31, A ejemplo del Señor (Mt 9,24; Jn 11,11), la Igle- 
sia llama sueño a la muerte de los justos porque de ella han 
de resucitar tras breve pausa $*; y es, en efecto, un sueño de 
paz no sólo porque las luchas de la vida terrestre ya han pa- 
sado, sino, sobre todo, porque únicamente ahora está en de- 


30 A esta categoría pertenecen e. o. las representaciones de Noé, 
Moisés junto a la fuente, Jonás, Susana, el bautismo de Jesucristo, 
la curación del ciego y del paralítico (remisión de los pecados). La 
controversia sobre el sentido del arte cristiano primitivo nos ha he- 
cho ver en él cada vez más su carácter simbólico; cf., p. ej., 
J. P. KirscH, Der Ideengehalt der diltesten sepulkraten Darstellun- 
gen in den rómischen Katakomben: «Róm. Quartalschrift», 35 (1928) 
1-20. Con todo, el bautismo merece aún más interés del que se le de- 
dica generalmente. 

31 E. Diemz, Lateinische altchristliche Inschriften. 2.2 ed.: «Klei- 
ne Texte», 26-28 (Bonn 1913) n. 14 71; cf. 20. 

32 Este modo de expresarse se ha conservado en la valabra coe- 
meterium (zoymntipuv), cementerio. No se trata aquí de investigar 
hasta qué punto la comparación del sueño pudo influir sobre la 
idea que en la antigúedad cristiana se tenía del estado en que se 
encuentran los difuntos. 
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finitiva asegurada la paz que Cristo les quiso dar: el dor- 
miunt in somno pacis 33, Son innumerables los epitafios que 
traen la palabra paz: requiescat in pace 3%, in somno pacts **, 
praecessit in somno pacis **, Una inscripción en el cemente- 
rio de Santa Práxedes, de Roma, del año 397 comienza así: 
Dulcis et innocens hic dormit Severianus XP in somnio pacis. 
Qui vixit annos p.m.L, cuius spíritus in luce Domini suscep- 
tus est 3”, 


«LOCUM REFRIGERIL LUCIS ET PACIS> 


334, Los fieles difuntos son los in Christo quiescentes, que 
quiere decir lo mismo que cuando habla la Sagrada Escri- 
tura de los mortui qui in Christo sunt (1 Tes 4,17) o de aque- 
llos qui in Domino moriuntur (Ap 14,13). Ya han quedado in- 
corporados definitivamente a Cristo aquellos por los que pe- 
dimos, pero les queda tal vez por alcanzar la eterna bien- 
aventuranza. Todavía llevan polvo sus ples de la peregrina- 
ción por la tierra, no han conseguido aún entrar in locum 
refrigerii lucis et pacis. La palabra refrigerium servía en los 
países calurosos del Sur en tiempos muy remotos para seña- 
lar el estado de los bienaventurados ?%. La expresión lux, que 
de por si es para todos los hombres símbolo de máxima ale- 
gría, está además sugerida especialmente por las imágenes 
del Apocalipsis (21,235; 22,5) ??. 


LA MENCIÓN DE LOS NOMBRES DE DIFUNTOS 


335. Al igual que en el Memento de los vivos, en el de los 
difuntos fué, sin duda, costumbre antigua leer una lista de 
nombres, como lo indica el texto que del canon romano nos 
ha dejado la tradición irlandesa: Ena etiam Domine el 
eorum nomina quí nos praecesserunt...* El sitio para tal 


33 La opinión que expone G1HR, 616, de que la palabra par se 
debe entender como paz con la Iglesia, en contraposición a la here- 
jía, no encuentra apoyo en el texto y queda excluida por el sen- 
tido primitivo de la expresión. 

34 Dr1EBL, nn. 2 37 41 43, etc. 

35 Tbid., nn. 34 42 81 116 173. 

36 Tbid., n. 96 (de Espoleto, hacia 400). 

37 Tbid.. n. 166. 

38 A, PARROT, Le «refrigerium» dans lPau-dela (París 1937), Ori- 

inariamente, la expresión refrigerium significa una ofrenda de 
agua, por la que se creía poder proporcionar refrigerio a los difun- 
tos (170). De ahí se deriva el uso de la palabra en el sentido de 
cena, banquete fúnebre. Cf. arriba I, 278. 

39 En manuscritos de la Edad Media, especialmente en aquellos 
que interponen Otras fórmulas (cf. más adelante), el texto del Me- 
mento de los difuntos varía mucho. Una redacción medieval del 
Insis Domine véase, p, ej., en el sacramentario rosiano (BRINKTRINE, 
Die hl. Messe, 208). 

10 BortTE, 44. La palabra nomina, que falta en el sacramentario 
rosiano, debió ser al principio una Túbrica equivalente al N. ef N 
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lcebtura de nombres pudo ser detrás de nomina o bien detrás 
de in somno pacis. Después de la variante famulorum famu- 
lurumque tuarum que tenemos en el actual canon, y que fue- 
ra de Irlanda es la tradición general *1, primitivamente no s€ 
hacía ningún recuento de nombres. Sólo en los sacramenta- 
rios que dependen de Alcuino se encuentra en vez del ac- 
tual N. et N. sel equivalente ill. et ill. Fué también Alcuinc 
quien introdujo con carácter definitivo el Memento de los 
difuntos en el sacramentario de Adriano *?. Como por aque- 
lla época se rezaba ya el canon a media voz o en voz baja, 
la enumeración de nombres, si efectivamente se hacía **, no 
llamaba la atención, como tampoco el Memento que se em- 
pezó a decir también los domingos y dias festivos. 


LA LECTURA EN VOZ ALTA DE LOS NOMBRES 


336. A pesar de todo, existen testimonios de que, fuera 
de las misas de los domingos y días festivos. se tenía también 
la costumbre de leer en voz alta los nombres de los difuntos 
sirviéndose de los dípticos, y esto aun en la liturgia romana 
anterior a la época carolingia. La lectura la hacía el diáco- 
no t1, y en tal caso no debia ser en el actual N. et N., sino un 


Esto resulta de la comparación con el misal de Stowe (ed. WARNER 
(HBS 32] 14), que pone igualmente nomina en este sitio, mientras 
la forma del singular generalmente se expresa con una N.; cf. arri- 
ba 207 1% En la edición impresa del Missale Francorum (en MURA- 
TORI, 11, 694), la palabra nomina está entre paréntesis. La misma 
redacción del texto la traen también testigos posteriores: Or- 
do Rom. IV: PL 78, 983 C; BERNOLDO DE CONSTANZA, Micrologus, 
C. 23: PL 151, 994. Algunos ejemplos en GERBERT, Veltus titurgia 
Alemannica, I, 367s. 

41 KENNEDY, 52. 

142 BOTTE, 44, ha puesto en su texto critico este ill. ef ill. a pe- 
sar de que de sus 19 documentos, si se descuentan las lagunas y 
variantes (también el Cod. Pad. tiene la forma irlandesa), no le 
queda más apovo que el Cod. Ottobon., esto es, el representante de 
la edición de Alcuino. LeBRUN (I, 453, nota b) nombra todavía mi- 
Os dad de 1702 y 1709, que no contienen en su texto el 

. e 

43 Como uso actual anota GIHrR (615, nota 2) que el sacerdote 
no a las letras N. et N., sino después de somno pacis, debe «re- 
cordar nominalmente a algunos difuntos». Cf. FORTESCUE, 3009. 

44 Sacramentario de Padua (MOHLBERG-BAUMSTARK, N. 885): 
Si fuerint nomina defunctorum, recitentur dicente diacono. BAUM- 
STARK (Das «Problem»... «Eph. Liturg.» [1939] 237, nota 51, así 
también Liturgie comparée, 53, nota 4) interpreta esta rúbrica, 
que tal vez data del siglo vit, y se encuentra delante del Memento 
etiam, en el sentido de que en ella se atribuye su recitación al diá- 
cono. Sin embargo, el texto no pide necesariamente tal interpre- 
tación. que, por lo demás, está en pugna con la concepción de las 
funciones del diácono como las conocemos en la liturgia romana. 
En un sacramentario de los siglos 1x-x de Tours (MARTENE, 1, 4, 
8, 23 [I, 415 B]) se encuentra la misma rúbrica en la siguiente 
redacción: Si fuerint nomina defunctorum, recitentur; dicat 'sacer- 
dos: Memento. Cf. LEROQUAIS, I, 49. Asimismo (dicit en yez de di- 
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poco más adelante, entre las dos frases de la oración donde 
en la actualidad se permite orar en silencio **, 


NOMBRES O FÓRMULAS BREVES 
INTERCALADOS EN EL TEXTO 


337. Hasta muy avanzada la Edad Media aparece con ai- 
guna frecuencia la rúbrica hic recitentur nomina defuncto- 
rum 5, Menos común es el encabezamiento Super dipticia 
antes del Memento etiam *. Si prevalece, incluso en el culto 
público, la lectura de nombres, se trataba, sin duda, lo mis- 
mo que en la lectura de los dípticos del Oriente, de nombres 
de personajes distinguidos o de bienhechores notables **. 
Pronto cederá el diácono su puesto al celebrante, pues en- 
contramos fórmulas más o menos amplías que debían decir- 
se por el mismo sacerdote al leer los nombres **? o que reem- 


cat) en un sacramentario del siglo x de Lorsch (EBNER, 248). Un 
caso que sólo exteriormente se parece al que acabamos de tratar 
'o tenemos en el testamento de un obispo de Amiéns del año 1574, 
que manda al diácono que después de su muerte recuerde al ce- 
lebrante: Memento. Domine animarum servorum tuorum lohannis 
vt Antonii de Crequy. En otro sitio se pide lo mismo a un niño de 
coro (MARTENE, 1, 4, 8, 24 [1, 416]). Cf. De MoLkoN, 195 374. 

45 El misal de Bobbio tiene ya en este sitio la observación 
commemoratio defunctorum (BoTTE, 44). Como costumbre de enton- 
ces de la Iglesia romana (contra la del imperio de los francos) 
se menciona la lectura de los nombres ex diptichis en este sitio 
por FLORO Diácono (+ hacia 860) (De actione miss., c. 70: PL 119, 
62 C). Lo mismo repite REMIGIO DE AUXERRE, Exposilio: PL 101, 
1264 A. 

48 Ejemplos desde el siglo rx en "LEROQUAIS, 1, 44 84. Ejemplos 
de los siglos X-xv de Italia en EBNER, 17 27 109 137 149 163 204 280 
292 330 335. La misma rúbrica en el Ordo Rom. IV: PL 78, 983 C; 
cf. la nota 9: Et recitentur nomina. Deinde, postguam recuata 
fuerint, dicat: Ipsis. Así también BERNOLDO DE CONSTANZA, Mi- 
crologus, C. 23: PL 151, 994. A veces se pedia también en funda- 
ciones medievales que se escribiese el nombre en el texto del Me- 
mento de los difuntos del sacramentario (MARTENE, 1, 4, 8, 24 
[I 416 DJ). Efectivamente no es raro encontrar nombres apunta- 
dos en los manuscritos. Véanse los ejemplos de los siglos TX-XIIM 
en H. EHRENSBERGER, Libri liturgici Bibliothecae Apost. Vaticandae 
(Friburgo 1897) 394 401 409 412 451. Cf. también más arriba, 208. 

47 Véase más arriba la nota 9. 

18 MARTENE (1, 4, 8, 23 [L, 415 DJ) menciona un manuscrito 
que añade después del 111, et ill. del texto en el canon: episcopo- 
rum praesentis ecclesiae. L. c. (24 [1, 4155) hay noticias de los si- 
glos 1x-x1 y el texto del díptico de difuntos, de Amiéns, del año 
1120. En ANDRIEU (Les Ordines Romani, 1, 147) se habla de una 
lista intercalada de obispos de Reims (hasta alrededor de *x100). 
Cf. también el ejemplo de Arezzo en la siguiente nota. 

49 Un sacramentario del siglo xr de Arezzo pone después de 
somno pacis: illorum et omnium fidelium catnolicorum qui tibi 
placuerunt, quorum commemorutionenm agimus, quorum numerum 
et nomina tu solus, Domine, cognoscis et quorum nomina recense- 
mus ante sanctum altare tuum. Delante del Menento y después 
de una apología están escritos sobre una raspadura (¿en vez de 
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plazaban la lectura de los inismos *%, a no ser que tales fór- 
mulas o la mención detallada de los nombres de los difuntos 
se hubieran dicho ya en el Memento de los vivos *!, Final- 
mente, todas estas añadiduras, lo mismo que en el Memento 
de los vivos $2, quedaron substituidas por la conmemoración 
personal de los difuntos a juicio del sacerdote 53; también 
para esta conmemoración encontramos pronto fórmulas es- 
peciales 54, 


OTRAS INCLUSIONES 


338. Ambos Mementos dieron ocasión a otras inclusiones. 
Alcanzó gran difusión en este lugar una apología que se in- 
tercalaba generalmente antes del Memento **. Lo mismo hubo 


una lista más antigua de nombres?) 19 nombres del clero de la 
catedral de Arezzo (EBNER, 225 419 421). En este conjunto hay 
que mencionar también la cuarta fórmula del Memento en la Mis- 
s4 Illyrica (MARTENE, 1, 4, IV [I, 514 DJ). Numerosos ejemplos más 
véanse en LEroquals (cf. los indices, III, 389), Una adición del 
siglo x en el ordinario de la misa de Amiéns (ed. LEROQUAIS, en 
«Eph. Liturg.» [1927] 443) demuestra que en aquella época el sacer- 
dote mismo rezaba tales textos intercalados; después de nom- 
brar algunos obispos y comunidades religiosas sigue: patris met 
et matris mei, etc. 

50 Misales de la región de Montecasino ponen (en lugar de 
N. et N.): quorum vel quarum nomina scripta habemus et quorum 
vel quarum elemosinas accepimus, et eorum qui nos prUuecesserunt 
(EBNER, 203 421; FiaLa, 211). Un sacramentario del siglo xi de 
Echternach cita los bienhcchores del templo y aquellos quorum 
corpora in hoc loco requiescunt et in circuitu ecclesiae istius (LrE- 
ROQUAIS, I, 123). Más ejemplos, 1, c. (véanse los índices, III, 3895) 
(EBNER, 420). Cf. también la segunda fórmula en la Missa Illyrica 
(MARTENE 1, 4, IV [1, 514 Bl). Una larga fórmula intercalada, que 
luego se convierte en oración intercesora galicana, se encuentra 
de el misal de Stowe (véase arriba 20617; BotTE, 44, aparato 
crítico). 

81 EBNER, 401-403 421s; cf. arriba 208 24, 

52 Así lo dice expresamente Huco DE ST, CHER., Tract. super 
missam (ed. SóLCH, 40); Cf. arriba 209 32, 

53 Consta en el ordinario de la misa de la baja Edad Media de 
Bec (MARTENE, 1, 4 XXXVI [I, 674 Bl). 

54 El Directorium divinorum officiorum de CICONIOLANO, de 
1539, tiene la siguiente fórmula: Memento etiam, Dortiume, ¡amulto- 
rum famularumque tuarum illius vel illorum vel illarum, por quo 
vel qua vel quibus specialiter orare teneor, parentum, propinquo- 
rum, amicorum, benefactorum et omnium jfidelum dejunciorum, 
quibus aeternam requiem donare digneris. Qui nos prutussoeunt 
(LEGG, Tracts, 211). Cf. también el misal de Ratisoona, de hacia 
el 1500 (BEck, 273). 

55 En su redacción primitiva está escrito al margen del Cod. Ot- 
tobon. del Gregoriano (LIETZMANN, N. 1, 28, aparato crítico): Me- 
mento meti, quaeso, Domine, et miserere, et licet haec sacrijicra 
indignis manibus meis tibi offeruntur, qui nec invocare dignus sum 
nomen sanctum tuum, quaeso iam quia in honore gloriosi Filii 
tui Domini Dei nostri tibi offeruntur, sicut incensum in conspeciu 
divinae matestatis tuae cum odore suavitatis accendantur... Tam- 
bién en el sacramentario de Metz (s, 1Xx) (LEROQUAIS, 1, 17), y en 
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añadiduras en cl Supplices 5% o antes del mismo *”. Una anti- 
gua rúbrica, muy general, permitía hacer una pausa des- 
pués de las palabras Supplices te rogamus: Hic orat apud se 
quod voluerit, deinde dicit: iube... *$, Como vemos, viene de 
muy antiguo la costumbre de intercalar en el canon inten- 
ciones particulares. 


LA INCLINACIÓN DI; 1,A CABEZA 
AL DECIR <“Curisrum D. NN.» 


339. Al ucabar la conmemoración de los difuntos vuelve la 
formula Per Christum Dominum nostrum*?. Esta vez el 
sacerdote hace una inclinación a la palabra Christum. La 
ceremonia aquí es cosa inusitada. Como explicación se suele 
decir e. 0.%. que la inclinación corresponde al deprecamus 
que precede o a la humilde acusación de sí mismo en el Nobis 
quoque peccatoribus, o, finalmente, que se hace a la palabra 
«Cristo». En favor de esta explicación se pueden aducir al- 
gunos paralelismos que aparecen después del siglo xv en otros 
pasajes de la misa en que se nombra a Cristo *!. Pero el pro- 


forma degenerada hacia 800 en el sacramentario de Angulema 
(ed. CaciN [Angulema 19191 p. 118; BortE, 44, aparato crítico). 
Más referencias a partir del siglo 1x, en LEROQUAIS, 1, 48s 54 63 (cl. 
índ., III, 390); de los siglos x-x11 en EBNER, 419 (con notas 1-3); 
véase también FERRERES, 1555; GERBERT, Vetus liturgia Alemann:- 
Ca, 1, 364; MARTENE, 1, 4, 8, 24 (I, 416 E) y 1.C., IV V IX (1, 514 C 
527 C 547 E). En la Missa Illyrica se encuentra otra apología al Me- 
mento (1. c., IV [I, 514 A]J). También en EBNER, 420, se halla otra 
fórmula de este género, mitad apología, mitad oración oblativa, 
del tipo de las fórmulas Suscipe, descrita más arriba 48. Empie- 
za: Omnipotens s. D, dignare suscipere; la misma fórmula, menos 
alterada, en Bona, II, 14, 1 (7885). Una expresión más sucinta del 
mismo pensamiento la tenemos en un sacramentario del sur de 
Italia del siglo x1ir , que hace rezar antes del Memento etiam tres 
veces Deus omnipotens, propitius esto mihi peccatori (EBNER, 149 
420), Se trata de una influencia de la misa bizantina; cf. BrIGHT- 
MAN, 354, lín. 41; 356, lín. 17; 378, lín. 26; 393, lín. 7. Con el si- 
glo x1I1 desaparecieron todas estas apologías y oraciones semejan- 
tes. DURANDO (III, 45, 1) conoce la fórmula Memento mei quaeso 
sólo in antiguis codicibus. 

56 Un ejemplo con intercesiones en EbBNER, 418s. 

57 Un misal del sur de Italia del siglo xr manda al sacerdote 
inclinarse y decir tres veces Deus omnipotens, propitius esto mihi 
peccatori (EBNER, 149 418). Cf. más arriba la nota 55. 

58 Ordo Rom. IV: PL 78, 983 C. Más referencias en BRINKTRINE, 
Die hl. Messe, 204; GERBERT, Vetus liturgia Alemannica, Il, 363s. 

59 Desde ¡a edad de los humanistas: Per eundem Chr. D. N. 
(s, BOTTE, 44), 

60 L, BROU, L'inclination de la téte au «Per eundem Christumy 
du Memento des morts: «Miscellanea Mohlberg», 1 (1948) 1-31; en 
las pp. 3-9 se da cuenta de once distintas explicaciones. 

61 El misal de la Congregación de Bursfeld y el ordinario de 
la misa de Burcardo piden una inclinación al Per Christum D. ÑN. 
del prefacio; el misal de los dominicos tiene desde el año 1705 unu 
después del Communicantes (BROU, 9-13). 
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blema es por qué se siguió urgiendo esta prescripción preci- 
samente en este sitio 42. Nos encontramos, indudablemente, 
«nte una consecuencia de la explicación alegórica de la misa 
del mismo carácter que la representación simbólica del Cru- 
cificado mediante el extender los brazos después de la consa- 
eración y el cruzar las manos en el Supplices. Hacia el final 
del canon se quiso representar de modo plástico el momento 
de la muerte del Señor cuando inclins la cabeza $?, 


17. «Nobis quoque» 


Sus PROBLEMAS 


340. En el texto actual del canon romano enlaza sin vio- 
lencia la última oración, el Nobis quoque, con la conmemo- 
ración de los difuntos que acabamos de comentar. Después 
de pedir por los dlifuntos, que Dios les conceda la mansión 
de luz y de paz, solicitamos para nosotros la comunión con 
los santos del cielo. Sin embargo, por sencilla y natural que 
nos parezca a primera vista esta transición, al considerarla 
más detenidamente, tropezamos con diversos problemas no 
tan fáciles de resolver. ¿Por qué una oración más de este 
tipo? Su ídea principal, ¿no ha quedado expresada ya en el 
Supplices al pedir «todas las bendiciones celestiales»? El ver- 
dadero problema, sin embargo, se plantea cuando tenemos3 
en cuenta que la conmemoración de los difuntos no siempre 
pertenecía como parte fija al texto del canon, de modo que 
el Nobis quoque, que no falta en ningún documento antiguo, 


tuvo que seguir en alguna época y en determinadas misas 
inmediatamente al Supplices. 


. $2 Aparece por primera vez en el misal de Pío V en la edición 
impresa del año 1571 (Brou, 2s 285). 

63 Esta explicación (que sin razón rechaza Brou) e. 0. también 
en GIrHR, 620. Lo raro es que los principales comentaristas medie- 
vales silencien esta ceremonia. Con todo, ya AMALARIO (De eccl. 
Off., 11, 25: PL 105, 1142 C) y más tarde BERNOLDO DE CONSTANZA 
(Micrologus, C. 16: PL 15t, 987 D) buscan una expresión litúrgi- 
ca a la circunstancia de que Cristo entregó su espiritu inciinmato 
capite, y la encuentran, probablemente, a falta de otra inclinación, 
en la que se hace al Supplices; cf. más arriba I, 120. Así también 
HONORIO AUGUSTOD., Gemma an., I, 46: PL 172, 558). DURAaNDO (1V, 
7, 6) combina las 13 inclinaciones encontradas por él con otras tan- 
tas acciones de la vida y pasión del Señor, entre ellas la de la 
inclinación de la cabeza de Cristo y su muerte. Sin embargo, no 
le asigna ninguna inclinación determinada en la misa. Cf. tam- 
bién más adelante 361, 
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LOS PUNTOS DE CONTACTO ENTRE EL 
«SUPPLICES> Y EL «NOBIS QUOQUE> 


341. Parece lo más natural considerar nuestra oración 
como una continuación del Supplices, hipótesis que, a pesar 
de las dificultades indicadas, se ha sostenido aún en tiempos 
bien recientes !. Realmente, en el Nobís quogue podemos en- 
contrar alguna prolongación de las ideas del Supplices, pues- 
to que no sólo se pide la bendición y gracia del cielo, sino 
incluso la misma bienaventuranza eterna en compañía Gúe 
los santos apóstoles y mártires. Es que además se da para- 
lelismo con las liturgias orientales, donde la petición de los 
frutos de la comunión va seguida por la súplica de la bien- 
aventuranza del cielo ?2, volviendo así sobre el pensamiento 
biblico de la íntima relación entre la Eucaristía y la vida 
eterna (Jn 6,48-51). En algún caso se expresa esta idea hasta 
con palabras que recuerdan mucho algunas expresiones del 
Nobis quoque 3, 


PERO EL UNO NO ES SIMPLE CONTINUACIÓN 
DEL OTRO 


342, Por otra parte, causa más extrañeza el que para am- 
pliar tan modestamente una idea ya expresada, se recurra 
al pesado aparato de una oración independiente con una re- 
dacción bastante complicada, siendo así que bastaba añadir 
después de omni benedictione caelesti et gratia repleamur 
las palabras ef vitam aeternam consequamur. Parece impo- 
sible suponer que éste fuese el plan primitivo, teniendo en 
cuenta que el Supplices, a diferencia de las otras oraciones 
que le preceden, lleva la fórmula final Per Christum Domi- 
num nostrum. Añádase el enigmático quoque, inteligible sólo 
en el caso de que le preceda el Memento etiam, porque en- 
tonces pedimos «también» por nosotros algo parecido a lo 
que hemos solicitado por los difuntos, pero que no tiene pun- 
to de referencia sli se suprime el Memento de los difuntos !. 


1 Así por BAUMSTARK, Das «Problem» des rómischen Messka- 
nons: «Eph. Liturg.» (1939) 238s. 

2 BAUMSTARK, 1. C., 239. Baumstark llama la atención especial- 
mente sobre la expresión de la liturgia de San Marcos (BRIGHT- 
MAN, 134): La comunión aproveche a los que la reciben eíc xntvwvtoy 
pozaprtorntoz Eos atovov, que compara con el societatem del texto 
romano. 

3 En la anáfora egipcia de San Basilio (RENAUDOT, 1 [1847] 
68), sobre la que el P. Leo Eizenhófer (carta del 6 de enero de 
1942) me llama la atención, se dice inmediatamente después de 
la epíclesis: «Haznos dignos de participar en su misterio, va... s%pu»- 
pov mápas xa 2ARpos EE peto TÁdvTwY Tv Zyior.» 

4 El P. Leo Eizenhófer, por carta del 5 de septiembre de 1943, 
me da un alerta sobre la posibilidad de equiparar en la baja la- 
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FÓRMULA PARA ENCOMENDARSE EL CLERO 
A SÍ MISMO 


343. Aunque es posible y tal vez necesario atender a un 
punto de vista desde el cual el quoque se explica aceptable- 
mente, ¿se trata en realidad en el Supplices del mismo gru- 
po de personas que en el Vobis quogue? Ciertamente, el nos 
peccatores, o más exactamente, nos peccatores famuli tuis5, 
podría referirse muy bien a la comunidad entera, coma lo 
suponen muchos comentaristas y algunos lo dicen expresa- 
mente $; no obstante, entre las miles de veces que los sacra- 
mentarios hablan de la comunidad, representada «por el 
sacerdote, sería el único casco en que se la designase a la co- 
munidad con esta palabra ?. En cambio, la palabra peccator 
era desde muy antiguo la expresión con que se llamaban 
los clérigos a sí mismos. Tertuliano pide al final de su es- 
crito sobre el bautismo ut cum petitis, etiam Tertulliani pec- 
catoris memineritis ?. Entre los clérigos solía añadirse a la 
firma del nombre la palabra peccator *. Por eso parece muy 


tinidad la palabra quoque a un simple que, remitiendo a STOLz- 
ScHMALzZ, Lateinische Grammatik, 54 ed., de Leumann-Hofmann 
(Munich 1928) 662. Efectivamente, con esto queda eliminada la di- 
ficultad del «también», pero, por otra parte, la conjunción -que 
queda excluída por la fórmula final Per Christum Dominum nos- 
trum, que se encuentra en todos los documentos, a excepción del 
misal de Stowe (BorTE, 42), y que difícilmente se puede considerar 
como añadidura posterior. BAUMSTARK (1. C., 239s) explica la pa- 
labra quoque en el sentido de que se rogaba a Dios nos diese al- 
guna participación al lado de los apóstoles y mártires (que aun 
no se han nombrado, y lo serán sólo después de varios giros in- 
termedios); es decir, que ya se pensaba en ellos anticipadamente. 
Para tal hipótesis falta apoyo adecuado en el texto. da 

5 RúrteN (Philologisches zum Canon missae [StZ 1938, 11 46), 
con la observación de que el misal no tiene coma antes de famu- 
lis, El empleo de peccatores como adjetivo lo encontramos, p. ej., 
también «en San AGUSTÍN, Sermo 215, 4: PL 38, 1074: Dios se ha 
hecho hombre pro reis et peccatoriíbus servis, y 1. c.: pro peccato- 
ribus servis; también en el Leoniano (MURATORI, 1, 329: Famuli 
peccatores. (Las referencias se las debo al P. Leo Eizenhófíer.) 

6 DUCHESNE Origints, 193; BAUMSTARK, Das «Problem», 2388; 
también BRrRINKTRINE, Die hl. Messe, 209, con la razón algo floja 
d- que el sacramentario rosiano (s, x1) tiene la añadidura (famu- 
lis) ñi famulabus, porque se trata de una variante única; cf. Bor- 
TE, 44. 

7 Esta impresión se confirma cuando se examinan los casos 
que se encuentran registrados en los índices del Gregoriano en 
LIETZMANN, p. 159, s. v. peccator. 

8 TERTULIANO, De baptismo, Cc. 20: CSEL 20, 218. 

% Véanse, p. ej., del siglo vi las firmas en Mansr, IX, 867ss. 
En documentos griegos se añadía con este mismo sentido, a ve- 
ces, la abreviación de la palabra <u(urewmic), de la que, como se 
sabe, proviene la cruz que los obispos y abades ponen delante de 
su firma. Cf. también las fórmulas con peccator del Orate fratres, 
de época posterior; más arriba 86, 


30 
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probable que también en esta oración las palabras peccato- 
res famuli se refieran únicamente a los clérigos, o sea al ce- 
lebrante con su asistencia !% El enlazar entonces el NVobis 
quoque con el Supplices por medio del quoqgue tendría un 
sentido bastante aceptable, pues el quoque significaría algc 
así como «en especial también». A las súplicas que se hacen 
por todos, se añaden las que los sacerdotes hacen por sí mis- 
mos, pobres pecadores. 


SE CONFIRMA POR PARALELISMOS 
ORIENTALES 


344. Esta recomendación de sí mismo, este ruego por la 
persona oferente, que a la vez iba unida con la confesión de 
su propía indignidad, formaba ya en el siglo 1v parte de las 
oraciones intercesoras por lo menos en Oriente !?. En la li- 
turgia siríaca de Santiago se encuentra al principio 1?, mien- 
tras que en Egipto aparece al final de las súplicas !?. En la li- 
turgia griega de San Mareos de AleiandrÍia: se nreerrta »n 
dos períodos: «Acuérdate. Señor, <a tu gracia y misericoreia 
de nosotros tus siervos pecadures e indign<z (xa. Yv Ttmv 


AY.AOTOAGYY AO AA dodMAm a v) y borra nuestros pecados, 
Dios bondadoso y amigo del hombre; acuérdate también de mí, 
tu siervo modesto, pecador e indigno...» **, Esta semejanza de 
expresiones es sorprendente, y, dada las múltiples relaciones 
entre Egipto y Roma con que hemos tropezado ya varias ve- 
ces. no la podemos considerar como casual. Por lo tanto. 
tendremos que suponer también en la misa romana el mis- 
mo sentido de recomendación propia que aparece inequi- 
vocamente en los textos orientales. Por lo demás, esta inter- 


10 Esto no se puede deducir precisamente de la palabra fa- 
mulí, como lo intenta +1 P. MARAaNGET (La grande priere d'inter- 
cesion: «Cours et Conférences», VII [Lovaina 1929] 188. nota 19), 
porque famuli tui no equivale a servi tui, servitus tua, que se en- 
cuentra en dos sitios anteriores al canon; cf. más arriba 24] 299. 

11 Const, Ap., VIIL, 12, 41 (QUASTEN, MON., 225): xai bmp Tf 
hs TO0Ú TOS SEPOYTOZ OOBZVÍOG. 

12 BRIGHTMAN, 55: Mynsimti, rónte, x0Tg TR TADOS Tod Eké0UC OU Ya 
por el sacramentario de S. Denis (mitad del siglo xD. donde dice la 
TY OXTLOMIY 30y 471 3405 709 TOTELYOD xt pelos nodhay 303... Cf. 1, C.. 90. 
Acerca de las numerosas variantes, Cf. RiÚCKER, Die Jakobsana:- 
phora, 27. 

13 BRIGHTMAN, 130. Así también en la liturgia bizantina de San 
Basilio, mientras que la liturgia bizantina de San Juan Crisósto- 
mo no contiene esta súplica. 

14 BRIGHTMAN, 130. El texto copto se amplía de otro modo (l. 
C., 173). Cf. también la redacción parecida de la misa egipcia. edi- 
tada por BAUMSTARK en el Testamentum Domini árabe: «Oriens 
christ.». 1 (1901) 23: QuAsTEN, Mon "36 nota Además se observu 
que el sacerdote debe recitar esta súplica secreto, 
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protación le dieron al Nobis quoque ya los comentaristas de 
la Edad Media !*. 


PROBABLE EVOLUCIÓN 


345. De este modo, la hipótesis de que el Nobis juoque 
iba primitivamente unido al Suppiices ha ido ganando mu- 
chos votos, aunque dista todavía bastante de ser un hecho 
comprobado. Pues siempre continuará llamando la atención 
el que únicamente por añadir una petición en favor de la 
persona del celebrante se terminen las oraciones oblativas 
antes de cerrar el canon y se empiece inmediatamente antes 
del final con una oración de distinto carácter 11. Por otra par- 
te, si antes se había de interponer el Memento de los difun- 
tos, que empalma muy bien, como hemos visto, con la oración 
precedente, y si de este modo el Vobis quoque sigue a la con- 
memoración de los difuntos como «una especie de embolis- 
mo» 17, se explica perfectamente que se haya formado otro 
grupo de oraciones antes de terminar el canon ?*?, Es decir, 
que con el orden actual que siguen las oraciones se restable- 
cería el orden primitivo. En tal teoría, tendremos que supo- 
ner que durante algún tiempo faltaron ambas oraciones en 
la misa dominical y de los días festivos y que cuando más 
tarde a fines del siglo vr se comenzó a aumentar el hasta en- 
tonces reducido número de santos del Nobis quoque, agru- 
pándolos en dos series, y se lo opuso de manera premeditada 
al Communicantes para que con él hiciera juego, éste para- 
lelismo se convirtió en razón suficiente para introducir el 
Nobis quoque en el canon con carácter de elemento fijo. 


OTRO PARALELISMO EGIPCIO 


346. También en las liturgias egipcias encontramos a 
veces después del Memento de los difuntos algunas peticio- 
nes semejantes a las del Nobís quoque. Así, por ejemplo, exis - 
te una oración que recuerda notablemente el partem aliguam 
et societatem cum sanctis apostolis et martyribus de nuestro 
canon romano, y que con frecuencia ** sigue ya en el siglo tv 
a la conmemoración de los difuntos, no precisamente como 


15 SANTO ToMÁS DE AQUINO, Summa theol., 11, 83, 4, Una refe- 
rencia a él la hace todavía GIHR, 621, nota 1. 

16 No $€s probabl e que la bendición de ctras cosas que le seguía 
perteneciese jamás como parte fija a cada misa; cf. más ade- 
lant> 366. 

17 BorTtTE, 69. 

18 Así opinan, además de Borre, también KENNEDY, 34s; For- 
TESCUE, 1605 355; EISENHOFER, II, 190-192. 

1% Pero no exclusivamente: cÉ. arriba la nota 3, donde la se- 
mejanza del texto con el Nobtis guoque no es tan grande como en 
la oración que se citará a continuación, 
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una oración en la que el clero se encomienda a sí mismo. 
sino como súplica general por la comunidad. 


347. En un fragmento del papiro de la anáfora de San 
Marcos, que data de la misma época, se dice al final de las 
intercesiones: «(1) Da e€l descanso a las almas de los difumn- 
tos, (2) acuérdate de aquellos (por los que celebramos en 
este día la conmemoración), (3) y de aquellos cuyos nombres 
pronunciamos y de los que no mencionamos, (4) (en primer lu- 
gar) de nuestros santos y ortodoxos padres y obispos en to- 
dos los sitios, (5) y danos participación y herencia (p.eptda Xx 
hñpo» E€ystv) (6) con (la comunidad de) tus santos profetas, 
apóstoles y mártires» 20, 


PROBABLE REDACCIÓN PRIMITIVA 
DE LAS PRIMERAS PALABRAS 


348. En los textos egipcios posteriores se repite esta fór- 
mula, pero ampliada e invertido algo el orden de sus miem- 
bros 221. Por cierto, también la misa siríaca occidental con- 
tiene una continuación parecida del Memento de los difun- 
tos ??. Por eso, bien pudo ser que al principio la oración 


20 QUASTEN, Mon., 46-49. Cf. la edición primera, a cargo de a 
ANDRIEU y P. CoLLomP (Fragments sur papyrus de l'anaphore de 
S. Marc.: «Revue des Sciences Réligieuses», 8 [1928] 489-515), y el co- 
mentario de los editores a este pasaje p. 511s. 

21 En el Textus receptus de la anáfora griega de San Marcos, 
de los seis miembros del texto citado, se encuentran cuatro en este 
orden: 1.2.5.4 (BRIGHTMAN, 128-130). Después del n. 1, probablemen- 
te en substitución del n. 6, se añade: Que Dios se acuerde «de los 
primeros padres desde el principio, de los padres, patriarcas, pro- 
fetas...» (la); después del n. 2 se encuentran intercalados los nom- 
bres de San Marcos y de la Madre de Dios, a los que siguen los 
«dípticos de los difuntos» y la repetición del ruego por la biena- 
venturanza eterna. Entre el n. 5, que aun ostenta la forma sen- 
cilla: ños vpo pepida xo xAñpoy Eystv poeta TUU TO iyloy cos, y el n. 4 
meten más oraciones oblativas y una súplica por el patriarca y 
los obispos. El cuerpo primitivo de estas oraciones se encuentra 
conservado con mayor fidelidad en la redacción copta (BRIGHTMAN, 
169s), donde se siguen los trozos con este orden : 1.1a.4.5.2.3 (y como 
último, otra vez el n. 5), pero con numerosas adiciones. En el n. la, 
se nombra a Santa María, los Santos Juan Bautista, Esteban y una 
serie de obispos y abades. Los dípticos están entre los nn. 2 y 3. 
Una forma algo más sencilla de la tradición copta véase en 
H. HYVERNAT (Fragmente der alicoptischen Liturgie: Róm. Quartal- 
schrift», 1 [1887] 339s), con el siguiente orden: 1.1a.5.4.2.3.5. An- 
DRIEU-COLLOMP, 512, se muestran inclinados a considerar el texto 
del papiro como el primitivo, sobre todo por lo que se refiere al 
trozo de texto que nos interesa (nn. 5 y 6). 

22 En la anáfora de Santiago, la última entre las oraciones del 
sacerdote que empieza con Mvjsdyu xópt, y sigue a la lectura de 
los dípticos después de la consagración, se dedica a los difuntos 
«a los que hemos conmemorado y a los que no hemos recordado», 
para que Dios les conceda el eterno descanso en su reino, donde 
no existe el dolor: «a nosotros, en cambio—así dice a continuu- 
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que en el canon romano se añadia al Memento comenzase 
de este modo: Nobís quoque partem aliquam el societatem 
donare digneris cum tuis sanctis apostolis et martyribus... *3. 
Con todo, parece muy probable que ya por aquel mismo tiem- 
po se limitase la recomendación propia al circulo más estre- 
cho de los clérigos mediante las palabras peccatoribus fa- 
mulís, a semejanza de la oración oriental, mencionada más 
arriba. 


LOS PRIMEROS NOMBRES DE SANTOS 


349. En esta oración se incluían indudablemente al prin- 
cipio los nombres de algunos santos, pues llama la atención 
que los dos primcros nombres de la oración romana, Juan y 
Esteban, aparecen también en Egipto, y esto en la oración 
correspondiente de la misa copta, aunque no perfectamente 
en este mismo pasaje, precediéndole además el nombre de 
la Madre de Dios **. Es muy probable que estos dos o tres 
mombres hayan entrado en el texto de la citada oración del 
papiro en fecha antiqguisima *%%, y que el Memento, ampliado 
“de este modo, formase ya en el siglo Iv parte del cuerpo de 
las oraciones, común a las iglesias romana y alejandrina $. 


ción—, danos un final de vida cristiana, agradable a Dios, libre de 
pecados y en paz, ¡oh Señor! y ponnos a los pies de tus elegidos 
cuando quieras y como quieras, con tal que sea sin confusión y 
sin pecado» (BRIGHTMAN, 57); el texto jacobita trae muchas am- 
plificaciones (1. c., 955); con otra redacción se encuentra en las 
anáforas jacobitas, más recientes 

-23 La expresión recuerda pasajes bíblicos: Col 1,12; Act 20,32. 
Por cierto, algunos de los manuscritos más antiguos de sacramen- 
tarios tienen: partem aliquam societatis (Borre, 46), que se ciñe 
aún más a Col 1,12. Cf. además San POLICARPO, AQ Phil., 12, 2 
(FUNK-BIEHLMEYER, I, 119; el texto no se ha conservado en grie- 
go): det vobis sortem et partem inter sanctos suos. 

24 El texto del trozo aludido en la nota 21, nn. 1 y la, es aquí 
como sigue: «A nuestros padres y nuestros hermanos que dur- 
mieron, cuyas almas has recibido, dales el descanso, recordando a 
todos los Santos Padres, patriarcas, profetas, apóstoles, evange- 
listas, predicadores, mártires, confesores, almas justas y perfectas 
en la fe, y, sobre todo, a la santa y gloriosa Madre de Dios y siem- 
pre Virgen María, y a San Juan, precursor, bautista y mártir, y 
a San Esteban, primer diácono y primer mártir...» La continua- 
ción (nn. 4.5) es esta vez la siguiente: «Acuérdate, Señor, de nues- 
tros santos y ortodoxos padres y arzobispos, que durmieron hace 
siglos después de haber administrado bien la palabra de la verdad 
y danos a nosotros parte y herencia con ellos» (BRIGHTMAN, 169). 

25 Al n, 6, antes de cambiar el orden, convirtiéndolo en n. la, 
que al principio tenía una forma más sencilla de texto, citada en 
la nota anterior. Véase también KreNnNrDY, 144 148. 

28 Cf. más arriba 1, 69. KeNnNEDY (34ss 189s 197) cree que el 
Nobis quoque (junto con el Memento etiam), lo mismo que el Com- 
municantes, no se añadió al canon fuera de los domingos antes de 
San Gelasio 1 (492-496). Para el Communicantes sus demostracio- 
nes son concluyentes, y no para el Nobís quoque, ya que es muy 
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La expresión cum sanctis apostolis et martyribus es romana, 
y corresponde perfectamente al beatorum apostolorum ac 
martyrum tuorum del Communtcantes. Pero inmediatamente, 
al darse cuenta de que con el primero de los nombres se sale 
del marco que se ha puesto en el anuncio (apóstoles y márti- 
res), se empieza otra vez, o sea se repite la preposición cum 
(Iocanne), señal además de que ya entonces existía un grupo 
determinado de nombres ?”. 


DaA'rOs SOBRE LOS SANTOS PEDRO, MARCELINO, 
INÉS, CECILIA Y FELICIDAD 


350. Mientras esta oración conservó el carácter de una 
sencilla súplica, bastaron pocos nombres, que se añadieron 
para ilustrar el pasaje cum sanctis apostolis et martyribus, 
y, desde luego, sólo se dió cabida a santos que por entonces 
gozaban de un culto especial en Roma. Algo más tarde, en 
el siglo de oro del culto de los mártires, se aumentó rápida- 
mente la lista, lo mismo que la del Communicantes. Prescin- 
diendo de San Juan Bautista y San Esteban, de la serie ac- 
tual en el Nobis quoque, gozaban en la Roma de fines del 
siglo v de un culto especial los santos mártires romanos Pe- 
dro y Marcelino, cuyos sepulcros, en la vía Lavirana, los 
adornó con versos el papa San Dámaso, y cuya fiesta fijan 
los sacramentarios el día 2 de junio; Santa Inés, sobre cuya 
tumba Constantina, la hija del emperador Constantino, 
ronstruyó una basílica; Santa Cecilia, de quien se veneraba 
el sepulcro desde muy antiguo en las catacumbas de San Ca- 
lixto, aunque su culto no tuvo mayor importancia hasta que 
se le levantó, hacia fines del siglo 1v, una nueva basílica en 
el antiguo titulus Caeciliae, en Trastevere, identificando a 
la fundadora con la mártir. Además se veneraba a una 
romana con el nombre de Felicidad, sobre cuya tumba erigió 
el papa Bonifacio 1 (+ 422) un oratorio; su fiesta se celebra 
el 23 de noviembre, lo mismo en nuestros días que en los 
tiempos de que datan los más antiguos sacramentarios $. 
Una vez más—la primera fué en el Communicantes—, la lis- 
ta de los santos de la misa milanesa nos ayuda a identificar 


(xn A A a 


poto probable que en una época tan tardía haya tenido lugar esLe 
traslado de Esipto a Roma, y de Egipto tiene que provenir la Ora- 
ción, puesto que allí existe un texto del Nobis quoque mucho más 
antiguo, sin los nombres. 

7 Esta suposición parece más probable que la de BAUMSTARK 
(Das «Problem». 218), quien en la repetición del cum quiere reco- 
nocer un indicio de que los nombres se han introducido más tarde 
en el texto romano. 

28 KeNNEDY, The saints of the canon of the mass, 141-188 197. 
Para las Santas Cecilia y Felicidad véase también J. B. KIRsSCcH, 
Der stadtróomische christliche Festkalender im Altertum: LQ 1-8 
(Munster 1924) 89s, 
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estos santos del canon nuestro, pues en ella aparecen los 
mártires romanos todavía según el orden cronológico: Pedro, 
Marcelino, Inés, Cecilia, Felicidad **. 


IDENTIFICACIÓN DEL RESTO DE LOS NOMBRES 


351. De los demás nombres del Nobís quoque, el de Ale- 
jandro aparece por lo menos tres veces en las listas romanas 
de mártires del siglo 1v. Encontramos dos santos del mismo 
nombre entre las fiestas de los sacramentarios, sin que por 
lo demás gozasen de especial veneración. En el canon parece 
que se trata del Alejandro del grupo de los siete mártires, 
cuya fiesta se celebra desde muy antiguo el 10 de julio, y a 
los que la leyenda posterior convirtió en siete hermanos hi- 
jos de Santa Felicidad; ya desde el siglo vi sobresalió entre 
todos San Alejandro *% De las dos santas vírgenes mártires 
de Sicilia, Agueda y Lucía, a la primera comenzó a dársele 
culto en el siglo ven Roma, cuando el godo Ricimer erigió 
en su honor una iglesia; el culto de Santa Lucía data del 
siglo vr. Sin duda, se veneraban ambas ya mucho antes en 
sus patrias respectivas, Catania y Siracusa. Las ricas pose- 
siones de la Iglesia romana en Sicilia debieron de influir 
para transplantar su culto a Roma 31. Al nombre de Felici- 
dad se le añadió luego el de Perpetua, que, sin duda, es la 
misma que en Africa, junto con otra Santa Felicidad, su 
esclava, sufrió el martirio, y que por sus actas auténticas se 
hizo célebre también en la Iglesia romana. El que no se trate 
sencillamente de estas dos mártires 32, se deduce de que, por 
una parte, en documentos anteriores viene sólo el nombre 
de Santa Felicidad, de la que consta fué romana, y, por otra, 
ambos nombres no vienen en el orden tradicional de Perpe- 
tua y Felicidad 93. Santa Anastasia es la mártir de Sirmio: 


29 KENNEDY, 62. Les preceden en la lista milanesa: Johannes el 
lohannes, Stephanus, Andreas. Los nombres de Matías, Bernabé, 
lgnacio, Alejandro faltan en el texto milanés. 

30 KENNEDY, 151-158. Es verdad que el Alejandro del grupo del 
4 de mayo por aquel tiempo gozaba de mayor veneración a causa 
de su identificación con el papa Alejandro 1 (+ 115), que se debe 
a una leyenda, ciertamente errónea; con todo, aquél no puede ser 
el Alejandro del canon, porque no fué mártir y, además, como 
obispo de Roma, estaría, sin duda, delante de San Ignacio (Cl. 
C., 1555). Por la misma razón no se puede sostener la opinión de 
BAUMSTARK (Das «Problem», 238), según la cual se debe tratar de 
este papa, alegando que pudo ser que se creyera que el martirio 
de San Ignacio, que se nombra antes de él, tuvo lugar durante los 
años de su gobierno. 

81 KENNEDY, 169-173. . 

32 Esta opinión es muy común y se encuentra e. o. todavía en 
HospP, 189-205, esp. 204s. 

33 KENNEDY, 161-164. Con el orden Perpetua y Felicidad, las dos 
mártires están ya en la Depositio martyrum, fijada por escrito ha- 
cia el 336 en Roma, Nao tenían culto especial.—El autor supone, 
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su cuerpo fué trasladado a Constantinopla hacia el año 460 
y su culto se extendía notablemente en Roma durante la 
dominación bizantina ??!. 


CRONOLOGÍA DE SU INCLUSIÓN EN EL CANON 


352. Una noticia de todo crédito dice expresamente de 
las dos vírgenes mártires de Sicilia que San Gregorio las 
puso en el canon **. Y no mucho antes de este tiempo debie- 
ron de añadirse al canon también el resto de este grupo 
más reciente de santos. Por lo que toca a San Alejandro se 
puede pensar en el papa Símaco (498-514), quien hizo algu- 
nos gastos en sus monumentos, como en los de las Santas 
Agueda, Inés y Felicidad ** En cambio, los Santos Matías y 
Bernabé, que aparecen como «santos apóstoles» *?, no po- 
dían ostentar tal representación antes de que se diese en 
el Communicantes la lista completa de los doce apóstoles 
propiamente dichos. No se tiene ninguna noticia especial 
sobre el culto a estos dos santos en la liturgia de la ciudad 
de Roma, como ni de San Ignacio, mártir y obispo de Antio- 
quía, a pesar de sus relaciones con Roma *?. No obstante, a 
juzgar por los documentos *?, su introducción en el canon 
debió de ser poco más tarde. Todo ello induce a suponer que 
San Gregorio ordenó los textos, el del Nobís quoque y el del 
Communicantes 0. 


pues, que en el canon tenemos hoy Santa Felicidad, la mártir roma- 
na, con Santa Perpetua, que en Africa sufrió el célebre martirio 
junto con su criada Santa Felicidad. Esta última, sin embargo, a 
pesar de dar motivo a que Santa Perpetua entrase en el canon, 
se quedó fuera.—(N. del T.) 

34 KENNEDY, 183-185. 

38 ALDHELM (+ 709), De laud, virg., Cc. 42: PL 89, 142; KENNEDY. 
170: Gregorius in canone... pariter copulasse (Agatham et Luciam) 
cognoscitur, hoc modo in catalogo martyrum ponens: FeltiCitate, 
Anastasia, Agatha, Lucia. 

36 BATIFFOL, Lecons, 229. 

37 También San Bernabé se llama en Act 14,4.13 apóstol, junta- 
mente con San Pablo, 

38 Sus fiestas aparecen sólo en territorio franco; la de San Ig- 
nacio, a partir del siglo 1x; la de San Bernabé, desde el siglo XI, 
y la de San” Matías, a partir del siglo xr (cf. BAUMSTARK, Missale 
Romanum, 210 2192 219). 

39 La tradición en los manuscritos es bastante uniforme, pres- 
cindiendo de los documentos del grupo irlandés, el misal de Sto- 
we y el de Bobbio, que e. o. han cambiado el orden de las siete 
mártires, sin que se vea la razón ni el principio que los pudo guiar. 
(BOTTE, 46, aparato crítico), 

40 KENNEDY, 198. 
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IL CRITERIO SEGUIDO POR SAN GREGORIO AL 
ORDENAR LAS LISTAS DE SANTOS 


353. En este último se cbservaron las mismas normas, 
«vitando que se nombrasen los mismos santos en las dos ora- 
clones; a la cabeza va una figura destacada, San Juan Bau- 
tista *!, y le siguen en número de siete, consagrado ya por 
la Sagrada Escritura, dos grupos, uno de hombres y otro de 
mujeres. Los siete santos están escalonados jerárquicamen- 
te: primero, los apóstoles con San Esteban; luego, el obispo 
mártir San Ignacio, a quien sigue San Alejandro, que, según 
lía leyenda, fué sacerdote (u obispo). A continuación viene 
una bina de santos mártires, que se solían enumerar en el 
siguiente orden; Pedro y Marcelino; pero por la dignidad 
jerárquica que le atribuye la leyenda a San Marcelino, pre- 
sentándole como presbítero y a San Pedro como exorcista, 
en el canon precede San Marcelino a San Pedro. 

Entre las mujeres no se advierte otra agrupación que por 
nacionalidades; para la primera bina parece que fué decisi- 
vo el recuerdo de las dos célebres mártires africanas (aunque 
mo coincidían con ellas sino en parte); les siguen las dos 
mártires de Sicilia, Agueda y Lucía; luego, las dos santas ro- 
manas Inés y Cecilia, y, finalmente, Santa Anastasia, oriunda 
de Oriente. j 


41 El que se trate de San Juan Bautista, a quien el mismo Cris- 
to ensalzó sobre todos los demás (Mt 11,11), resulta de la cir- 
cunstancia de que este nombre hace juego con el de la Virgen 
en el Communicantes; argumento que gana aún más va,or si se 
tiene en cu nta el empeño que tmaniflestamente se ha tenido de 
evitar Que se repitan los mismos nombres que en el] Communi- 
cantes, de modo que ni siquiera el de la Virgen pasó del Commu- 
nicantes al Nobis quoque y por la misma razón el Bautista no fi- 
gura ya en el Communicantes. Además, faltan razones para se- 
mejante distinción honorífica del apóstol San Juan, y, finalmen- 
te, así lo prueban los paralelismos en las liturgias orientales; y 
esto no sólo en la egipcia, con su bina de Juan el Bautista y 
San Esteban. Cí., p. €j., la oración intercesora de la liturgia de 
Santiago, cuyo texto griego tiene el siguiente orden: María, Juan 
el Bautista, :póstoles, evangelistas, Esteban (BRIGHTMAN, 565); el 
siríaco: Juan, Esteban, María (ibíd.. 93; RUCKER, 35); y el arme- 
nio: María, Juan, Esteban, apóstoles (RUCKER, 35. aparato críti- 
Co). Más referencias en KENNEDY, 375; cf. también FORTESCUE, 3565. 
Con todo, durante la Edad Media se interpretó el San Juan del 
Nobís quoque preferentemente del Evangelista (DUuRaAnno, IV, 46, 
7). En tiempo más reciente optó también BaumstarRk (Liturgia Ro- 
mana e liturgia dell: Esarcato [Roma .1904] J]44s) por el Evangelis- 
ta, con arreglo a su teoría del canon; pero más tarde, después de 
renunciar a esta teoría, cambió también de opinión acerca de San 
Juan a favor del Bautista (Das «Problem» des rómischen Messka- 
nons, 238). La Sagrada Congregación de Ritos, consultada para la 
fiesta correspondiente, se ha decidido a favor de San Juan Bau- 
tista el 27 de marzo de 1824 (MaARTINUCCI, Munuate aecretorum 
SRC, nn. 485 1166); pero luego no se ha mantenido este decreto 
en la colección de los decretos auténticos de 1898, 
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REPRESENTANTES DE LOS HÉROES ANÓNIMOS 


354. Según se desprende de lo dicho, si prescindimos de 
los personajes bibiicos, de San Ignacio, obispo de Alejandría 
y autor de siete cartas (thacia 107), y de Santa Perpetua 
(+ 202/3), todos los d«más son santos de los que no conocemos 
más que el nombre, el lngar de su martirio y tal vez el día de 
su muerte, si es que su fiesta coincide con el aniversario de 
su martirio; pero su vida, el año y la historia de su martirio 
nos son desconocidos por completo. Posteriormente, la leyen- 
da trató de recomponer su cuadro biográfico *?. Son los au- 
ténticos representantes de tantos desconocidos héroes de 2 
fe de las primeras generaciones cristianas, cuya presencia en 
la historia se debe exclusivamente a su gloriosa muerte por 
Cristo. Esta muerte con Cristo fué su triunfo con El, y esto 
basta para que sus nombres sean simbolos del premio de los 
blenaventurados, a cuya participación, aunque sea en grado 


ínfimo, aspiramos por la gracia de Dios en unión con los que 
nos han precedido. 


NOMBRES AÑADIDOS EN LA EDAD MEDIA 


399. Como en el Communicantes, la Edad Media comple- 
tó a veces la lista del Nobis quoque, sobre todo al final, con 


nombres de algunos santos más venerados. Por lo general, 
tales adiciones son sobrias 43, 


PARALELISMO ENTRE EL «COMMUNICANTES> 
Y EL «NOBIS QUOQUE» COMO PROLONGACIÓN 
DEL «MEMENTO> 


356. El paralelismo entre ambas oraciones no se limita a 
las listas de santos, sino que se extiende a todo el conjunto. 
En ambos casos se trata de una prolongación del Memento, 


42 Datos más detallados véanse en Hosp, Die Heiligen im Cu- 
non Missae, 103ss 128ss 205ss 254ss. l 

43 Manuscritos de Fulda nombran a Santa Lioba. En Italia se 
intercalan con frecuencia Santa Eugenia y Santa Fufemia (EBNER, 
4235; BOTTE, 46, aparato Crítico). Aigunos nombres más se encuen- 
tran en el texto milanés. Más numerosas fueron las adiciones en 
Francia. Allí aparecen e. o. los Santos Dionisio, Martín, Genoveva 
(MARTENE, 1, 4, 8, 25 [I, 41657]; MéÉnNaRrp, en PL 78, 28 nota f), Lr- 
ROQUaIs (Les sacramentaires, 111, 394) ha reunido en una lista de 
los nombres añadidos en Francia hasta 26 nombres distintos. Mi- 
sales españoles de los siglos xI-xv de Gerona tienen después de 
omnibus sanctis la adición vel quorum sollemnitas hodie in cons- 
pectu tuae maiestatis celebratur, Domine Deus noster, toto in orbe 
terrarum; (FERRERES, 156). Asimismo en dos manuscritos de Vich 
(ibíd., p. ccirm), Cf. también más arriba 228, El misal de Stowe co- 
loca en primer lugar, juntamente con los Santos Pedro y Pablo, 
a San Patricio (KENNEDY, 62). 
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cuando se establecen relaciones con los santos del cielo. Sin 
“mbargo, estas relaciones son distintas en cada oración. En 
"] Memento de los vivos se trata únicamente de expresar que 
li comunidad aquí reunida ofrece su sacrificio en unión con 
los santos, es decir, que no se pretende sino enlazar con ellos, 
como miembros que son del mismo reino de Dios. Después 
del Memento de los difuntos, en cambio, se da un paso más, 
pidiendo la participación definitiva con ellos en la eterna 
blenaventuranza. Preparados ya para tomar el pan de la vida 
cterna, hemos rogado a Dios se acuerde también de los di- 
funtos y les conceda la entrada en la mansión de la luz y de 
la paz; ahora pedimos también para nosotros, nobis quoque 
peccatoribus famulis tuis, esta mansión luminosa y pacífica, 
residencia de los bienaventurados. 


CONFIRMACIÓN DE SU CARÁCTER PERSONAL 
Y 


397. Por lo demás, en lo restante del texto no llama. es- 
pecialmente la atención sino el espíritu de súplica humilde, 
que reconoce su condición pecadora. Confiados únicamente 
en la plenitud de la misericordia divina, expresamos nuestra 
ruego tt y no pedimos más que el Señor nos otorgue paurtem 
aliguam, y esto no en pago de méritos anteriores, sino exclu- 
sivamente como don de su misericordia (cf. Sl 129,3). Todo 
ello muy propio de una oración que se hace ante la comunl- 
dad pidiendo personalmente por uno mismo, pero que extra- 
ñaría si se rezase en nombre de toda la comunidad. 


EL GOLPE DE PECHO 


358. A las palabras Nobis quoque peccatoribus interrum- 
-pe el sacerdote el silencio del canon para pronunciarlas a 
media voz dándose un golpe de pecho. Este golpe de pecho 
se conoce ya por documentos del siglo xI1 y pronto se gene- 
ralizó 15, Desde el siglo xIrtr se menciona en algunos misales 
un triple golpe de pecho **, 


44 El empleo de la palabra bíblica de multitudine Mmiserationum 
tuarum (salmo 50,3 y más veces) tiene su correspondiente también 
en la súplica por sí mismo de la liturgia de Santiago (cf. más arri- 
ba en la nota 12) y en la de la liturgia bizantina de San Basilio 
(BRIGHTMAN, 336, lín. 14). Para las palabras finales intra quorum 
nos consortium, etc., cf. el paralelismo en Pseudo-Jerónimo, más 
arriba I, 642. 

45 SAN INOCENCIO III, De s. alt, mysterio, V, 15: PL 217, 897; 
un sacramentario del siglo xn de Roma en EBNER, 335. Referen- 
clas para los tiempos posteriores en SóLcH, Hugo, 97s. 

46 SóLCH, 98. En cambio, no se dice nada de que también los 
asistentes deban darse golpes de pecho, mientras que se insiste en 
que se participe en las demás actitudes .del celebrante durante la 
oración: p. ej., durante el evangelio. ¿Sería la razón el que tam- 
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¿POR QUÉ SE PRONUNCIA EL «NOBIS QUOQUE> 
EN VOZ ALTA? 


359. Algo más antigua es la costumbre de pronunciar en 
voz alta las primeras palabras. Oímos hablar de ella en el 
siglo 1x 1%”, y a partir de entonces se viene practicando casi 
universalmente 3. En cambio, antes de esta época no tenemos 
noticia de tal costumbre; no es extraño, si se recuerda que 
entonces se rezaba en voz alta todo el canon. Pero ¿por qué 
hacer resaltar precisamente estas palabras? La razón que 
generalmente se da, y que se basa en conveniencias actuales, 
nos parece insuficiente t*. Más bien habría que buscar su cau- 
sa en las circunstancias de tiempo pasados; la supervivencia 
de esta costumbre es un caso típico de cómo pueden seguir 
viviendo costumbre litúrgicos siglos enteros después de se- 
cadas sus raíces, que tal vez sólo tuvieran una vitalidad muy 
limitada. 


SEÑAL PARA LOS SUBDIÁCONOS; 
INFLUJO DE LA ALEGORÍA 


360. En los Ordines Romani del siglo vir se mandaba que 
los subdiáconos, que al principio del prefacio se habian colo- 
cado en una fila frente al celebrante en el lado opuesto del 
altar (sin retablo y exento) y durante el canon permanecían 
inclinados, se incorporasen al Nobis quogue y volviesen a 
ocupar sus puestos para poder, una vez terminado el canon, 
ayudar en la fracción del pan 5%. Esta norma, que sólo tenía 
sentido en la gran misa pontifical, se conservó aún después 
de introducida, a fines del siglo vir, la costumbre de rezar el 
canon en voz baja. El sacerdote, para dar a los subdiáconos ' 
la señal en el momento preciso, tenía que rezar en voz alta 
el Nobís quoque: aperta clamans voce 51. Esta relación se 
puede ver todavía en los Ordines Romani de fines del si- 


bién en la Edad Media se considera esta oración como cosa pri- 
vada del celebrante? 

47 AMALARIO, De eccl. off., 111. 26: PL 105, 1143. 

18 Véanse las referencias de la costumbre y de las excepciones 
(e. o. los cartujos siguen pronunciando en voz baja estas palabras) 
en SÓLCH, 96s. 

49 EISENHOFER (11, 191) interpreta hoy las palabras como «exhor- 
tación para los asistentes a sumarse a la oración del sacerdote con 
espíritu de penitencia», pensamiento que difícilmente encaja en la 
evolución de las ideas del canon. En algunos sitios es también cos- 
tumbre que los monaguillos a esta señal vuelvan a sus sitios. Con. 
de estaban antes de haberse trasladado para la consagración a; 
centro del altar. ] 

50 Ordo Rom. 1, n. 18: PL 78, 944s; Capitulare eccl. ord. (Sit: 
VA-TAROUCA, 1998). : 

$1 Ordo Rom. El, n. 10: PL 78, 974 B, 
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xo x532 Una vez introducida esta costumbre, se conservó, 
nimque los subdiáconos, según la liturgia franco-romana, no 
tenlan que cambiar de sitio hasta la doxología final$3 y a 
pesar de que con la introducción del pan ázimo y, finalmen- 
le, de las formas pequeñas no tenía que hacerse la fracción 
del pan. La costumbre encontró entonces un nuevo apoyo en 
la interpretación alegórica de la misa, diciendo que se levan- 
taba la voz para recordar la confesión que el centurión de- 
bajo de la cruz hizo en voz alta de la divinidad de Cristo 34; 
de este modo pasó no sólo a las misas cantadas sin diácono 
y subdiácono, sino también a la misa privada. 


EXPLICACIÓN DEL GOLPE DE PECHO 
Y LA INCLINACIÓN 


361. Ahora se comprende mejor la razón del golpe de pe- 
cho. Desde el siglo x111. los comentaristas medievales citan, 
además de la exclamación del centurión, las palabras «¿e 
Lc 23,48, que dicen que todo el pueblo, dándose golpes de pe- 
cho, se volvia a su casa 55, 

Esta ceremonia derrama también nueva luz sobre la mis- 
teriosa inclinación de la cabeza a las palabras inmediatas al 
final del Memento de los difuntos 5%; con ellas se quiere se- 
falar el momento en que el Señor inclinó la cabeza y murió. 


18. Doxologias finales 


«INTERCAMBIO ADMIRABLE> 


362. El canon termina con dos fórmulas, de las que no 
sólo la segunda, como auténtica doxología final (omnis honor 


52 Ordo Rom. 11, 1, c.; Ordo Rom, 111, n. 15: PL 18, 981 C; 
Ordo Rom. V, n. 9: PL 78, 988 C. 


53 AMALARIO, De eccl. oj!., Cc. 26: PL 195, 1146, Ordo Rom. VI, 
n. 11: PL 78, 993 C. 

54 Así ya AMALARIO, 111, 26: PL 105 1145: BERNOLDO DE CONS- 
TANZA, Micrologus, Cc. 17: PL 151, 988 A. Más tarde forma a veces 
parte “de la explicación la confesión del buen ladrón (DURaNDO, IV, 
46, 1 2). También la posición y cambio de sitio del subdiácono se 
conservó durante algún tiempo a consecuencia de la interpreta- 
ción alegórica de que representaba a las mujeres piadosas que ele- 
vaban su mirada al Redentor crucificado hasta que éste inclinó 
su cabeza y:murió y que luego buscaron su cuerpo en el sepulcro 
(la patena para la fracción). Esta interpretación propuesta por 
AMALARIO (1. C.) la mantiene JUAN DE AVRANCHES (+ 1079), De off. 
eccl.: PL 147, 35s. 

585 DURANDO, IV. 46, 2. Más referencias en VawN D1Jk, en «Eph. 
Liturg.» (1939) 340, nota 294, 

56 Cf. más arriba 339. 
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ct gloria), sino aun la primera por el tenor de sus palabras 
(haec omnta), llevan un carácter de resumen y conclusión. 
Se añade que ambas no son ya oraciones en el sentido ordi- 
nario de una súplica u ofrecimiento. como las fórmulas pre- 
cedentes, sino, por lo que afirman de Dios, tienen aire de una 
alabanza. Por no hablar de la segunda, de la que es evidente, 
la primera, incluso en su redacción. podemos llamarla doxo- 
logía. La primera señala la corriente de los dones divinos, 
que por medio de Cristo baja a nosotros; la segunda indica 
cómo por medio de El de la creación toda sube a Dios la ple- 
na honra y gloria. El admirabile commercium que en el altar 
se acaba de reproducir encuentra de esa manera también su 


expresión en las palabras del canon, que le dan un digno re- 
mate. 


«POR CRISTO NUESTRO SEÑOR» 


363. Sinos fijamos ahora en la primera de las dos fórmu- 
las: Per quem haec omnta, no aparece clara a primera vista 
la idea que quiere ponerse de resalto, o sea e] motivo concre- 
to para la alabanza: sí es la creación y bendición de Dios a 
la intervención de Cristo, a la que aluden las palabras que 
enlazan esta fórmula con el Nobis quoque. En todo caso, el 
Per Christum Dominum nostrum nos sirve para en una mi- 
rada retrospectiva reconsiderar la gracia divina, que se nos 
ha dado «por Cristo». El es el Sumo Sacerdote invisible que 
acaba de ejercer su ministerio, habiendo Dios por El santi- 
ficado estos dones que ahora nos quiere distribuir—ya se ha- 
bia hablado también de que recibiéramos ex hac altaris par- 
ticipation—. 


BENDICIÓN DE PRODUCTOS DE LA NATURALEZA 


364. Para la determinación más exacta del sentido de es- 
tas palabras, conviene tener en cuenta que, desde los prime- 
ros siglos hasta la baja Edad Media y aun más tarde, en este 
pasaje del canon se bendecian por diversos motivos algunos 
productos de la naturaleza *. En los sacramentarios más an- 
tiguos encontramos a propósito del bautismo solemne ? una 


2 La costumbre de una bendición especial dentro del canon pa- 
rece que se limita a la liturgia romana. La misa egipcia tiene en 
un lugar parecido, a saber, la oración intercesora, una recomenda- 
ción de los dones ofrecidos por los fieles y una súplica por los do- 
nantes. pero que no llega a presentarse en forma de una bendi- 
ción de los dones (BRIGHTMAN, 129 170s 229). 

2 En la misa bautismal de Pentecostés (lo cual hace suponer 
que lo mismo vale también para la de Pascua de Resurrección) en 
el Leoniano (MURATORI, I, 318); como benedictio lactis et mellis 
también en el pontifical de Egberto, ed. (GREENWELL (Surtees So- 
otety, 27 [Dumam 1853] 129); así también, ii1mtamente con la ben- 
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bendición de agua, miel y leche, y en la fiesta de San Sixto 
(8 de agosto), una bendición de uvas frescas ?., Su fórmula 
aparece también en otra ocasión con el título ad fruges no- 
vas benedicendas + o como benedictio omnis creaturae pomo- 
rum $; pero especialmente como bendición de habas *. Tam- 
bién se bendecía el domingo de Resurrección en este sitio el 
cordero pascual ?. Hacia fines de la Edad Media se trasladó a 
este pasaje de la misa la bendición de otros productos de ta 
naturaleza, como pan, vino, frutos y granos, que se hacía por 
la fiesta de San Blas; o de pan en la de Santa Agueda, de 
piensos para el ganado en la de San Esteban y de vino en la 
de San Juan Evangelista ?, Actualmente se consagran en el 
mismo sitio los santos óleos en la liturgia del Jueves Santo ?. 
Y siempre la oración nombra, para acabar, a Cristo, sin que 
con este nombre se formase una fórmula final propia, siguién- 
dose luego el Per quem haec omnia, que forma un conjunto 
con la correspondiente fórmula de bendición. 


dición de carne, huevos, queso, en un pontifical húngaro de los 
siglos xI-XIr (MorIN, en JL 6 [1906] 59); costumbres semejantes 
en un misal del siglo XiIv de Zips (RADÓ, 72). 

3 Gregorianum, ed. LrzTZMANN, n. 138, 4. La costumbre de bende- 
cir uvas en este sitio debió de hacerse muy pronto general en el 
imperio carolingio, pues AmaLaRio (De eccl. off., 1, 12: PL 105, 
1013 A) explica el sitio donde el Jueves Santo se consagran los 
santos Óleos con las siguientes palabras: ln eo loco ubi sotemus 
uvas benedicere. La fórmula se encuentra, p. ej., aún en el misal 
de Ratisbona, del año 1485 (Beck, 244). Se usaba en este día vino 
nuevo para la consagración (Duranno, VII, 22, 2), a veces se mez- 
claba también en este día jugo de uvas en el mismo cáliz, abuso 
que todavía es combatido hacia 1535 por Bertoldo de Chiemsee 
(FRANZ, 726). Un misal estirio del siglo xiv pide que las uvas se 
coloquen, después de la consagración, encima del altar; tan cerca, 
que el sacerdote pueda trazar las cruces sobre ellas (K0Ock, 48; 
cf. ll c., 2 47). Numerosos pormenores sobre esta costumbre, que 
en parte sobrevivió en Francia hasta 1700, véanse en De MOLÉON, 
índices, p. 560, Ss. v. raisin. 

4% Gelasiano antiguo, 111, 63 88 (WiLson, 107 294). 

5 Misal de Bobbio 1 (MURATORI, II, 959), El texto se encuentra 
muy cambiado. 

6 En la fiesta de la Ascensión, en el Gelasiano antiguo, 1, 63 
(WILSON, 107. 

?7 Como benedictio carnis en el sacramentario de RATOLDO (Ss. X) 
PL “78, 243 D); cf. el misal de Bobbio (MURATORI, II, 959); ponti- 
fical de Egberto, ed. GREENWELL (cf. más arriba la nota 2) 129. 
Valafrido Estrabón combatió esta costumbre como «judaizante» 
(VALAFRIDO ESTRABÓN, De exord. et increm., c. 18: PL 114, 9385). 

8 Sacerdotale Romanum de CASTELLANI (1.3 ed. de 1523); la ben- 
dición se encuentra todavía en la edición de Venecia del año 1588 
(p. 158ss), Conforme anota BRINKTRINE (Die hl, Messe, 210, nota 1, 
remitiendo al Rituale Warmiense. 270), se bendice aún hoy día en 
la diócesis de Ermland al llegar este momento, el día de Santa 
Agueda, el lamado pan de Santa Agueda y el agua de Santa Ague- 
da, La costumbre parece general en Polonia (cf. THALHOFER-EISEN- 
HOFER, Handbuch der kath. Liturgik, 11 [Friburgo 1912) 191). 

% Así ya en el Gelasiano (1, 40; WiLsoN, 70) y en el Gregorla- 
no (LIETZMANN, n. 77, 43), 
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FUNCIÓN PRIMITIVA DEL «PER QUEM...» 


365. Todo esto induce a suponer que el Per quem haec 
omnia era el modelo final estereotipado para estas bendicio- 
nes, cuyo texto variaba. Así opina Duchesne *?, quien hace 
notar que sin esta oración de bendición existiria un hiato en- 
tre nuestra fórmula y las palabras anteriores gel canon, ya 
que el omnia difícilmente puede referirse a los dones consa- 
grados !?. 


LA BENDICIÓN EN San HIPÓLITO 


366. Otro argumento en pro de esta hipótesis nos lo faci- 
lita San Hipólito de Roma. En su Tradición apostólica hemos 
encontrado con otra ocasión !? una costumbre primitiva, de la 
que la bendición del agua, miel y leche no es más que un eco 
insignificante; en este mismo escrito hay una rúbrica inme- 
diatamente después del texto de la Eucaristía que habla de la 
bendición de los productos de la tierra: «Cuando alguien trae 
aceite, el obispo debe rezar una acción de gracias semejante 
a la del vino y del pan; y lo mismo cuando traen queso o 
aceitunas.» Para ambos casos se da una breve oración, que 
explica el sentido espiritual de los dones materiales, y además 
se termina con una doxología trinitaria '%. Parece que se trata 
de ritos independientes del sacrificio, pues se habla de ellos 
después de la misa. Precisamente por esta circunstancia es 
muy probable que se tuvieran siempre tales bendiciones in- 
mediatamente después de acabado el sacrificio. Pero ya en la 
misa egipcia tales bendiciones se encuentran incluidas en el 
canon 11. Por lo menos en este caso consta que se ha hecho 
con las bendiciones lo que hemos comprobado antes en las 


; pda Origines, 193-195; cf. Liber pont., ed. DUCHESNE, 
11 Sin que consiga convencernos, C. CALLEWAERT (La finale du 
Canon de la Messe: «Revue d'Histoire Ecclés », 39 [1943] 5-21, €sp. 
p. 7ss) niega que haya tal hiato La expresión omnia se explica de 
mayor cantidad de las ofrendas; la palabra haec vuelve sobre 
el iube haec perferri. En cambio. es cierto que el hiato se hace me- . 
nos sensible si se supone, con J. BRINKTRINE (Uber die Herkunft 
und die Bedeutung des Kanongebetes der rómischen Messe «Per 
quem haec omñia»: «Eph. Liturg.», 62 [1948] 365-369), que la fór- 
mula rbd al principio inmediatamente después del Supplices. 

1 . 1, 11, 

13 Drx, 10s; HAuLeER, 108. 

14 En la tradición etíope de la Eucaristia de San Hipólito, si- 
gue la. rúbrica, junto con una fórmula de bendición, inmediata- 
mente a la doxología final de San Hipó!ito, después de la cual hay 
aún otro final del canon, pronunciado en Egipto por el pueblo con 
E erat (cf. más adelante la nota 79; BRIGHTMAN, 190; CÍ. 233, 

n. ; 
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súplicas intercesoras, que primitivamente se hacían antes de 
la misa sacrifical y fueron luego incorporados a ella. En época 
posterior debió ocurrir lo mismo con las bendiciones de des- 
pués de la misa: todas ellas quedaron metidas en el canon. El 
mismo proceso siguió seguramente también la misa romana, 
como lo insinúan las reminiscencias, a veces textuales, que de 
la redacción primitiva de San Hipólito se contienen en la 
oración que para la consagración de los santos óleos presenta 
la liturgia latina de Roma ?**. Otro tanto habría que decir de 
la oración con que se bendecían las uvas, resp. los frutos nue- 
vos 16, Descienden, pues, en línea directa de las oraciones y 
ritos de San Hipólito. 


COMENTANDO EL «PER QUEM...> 


367. Juntamente con las bendiciones de los productos de 
la naturaleza debió de introducirse el Per quem omnia en 
nuestro canon. Estas bendiciones se añadieron en el sitio men- 
cionado porque se las quería poner lo más cerca posible de la 
gran bendición que Cristo mismo instituyó, y en la que El 
(y Dios por El) da a los dones terrenales la más alta consa- 
gración y plenitud de gracias. Razón que se indica en la mis- 
ma frase final: Per quem haec omnta (ahora se incluyen 
también los dones eucarísticos) semper bona creas. Esta mi- 
rada retrospectiva impulsa a la alabanza, en la que se afir- 
ma una vez más, contra la gnosis y el maniqueísmo, que en 
los dones que tenemos delante se trata de dones creados por 
Dios y que Dios los creó buenos y sigue creándolos buenos '”, 


15 San HIPÓLITO, Trad. Ap. (Drx): Si quis oleum offert... gra- 
tlas referat dicens: Ut oleum hoc sanctificans das, Deus, sanita- 
tem utentibus et percipientibus, unde unxisti reges, saceraotles et 
prophetas, sic... En la bendición de los santos óleos del actual pon- 
tifical romano se dice: Emitte quaesumus Domine, Spiritum Sanc- 
tum... ut tua sancta benedictione sit omni hoc unguento coelestís 
medicinae peruncto tutamen.,., unde unxisti sacerdotes, reyes, pro- 
phetas et martyres... in nomine Domini nostri lesu Christi, Per 
quem. Esta oración se encuentra también en el Gelasiano anti- 
guo (LI, 40; WiLsow, 70) y en el Gregoriano (LIETZMANN, 77, 5). 
Acerca de la tradición por la que se han conservado estas .oracio- 
nes, Cf. JUNGMANN, Beobachtungen zum Fortleben von Hippolyts 
«Apostolischer Uberlieferung»: ZkIMM 53 (1929) 583-585. 

16 San Hipólito ofrece al final del escrito todavía una fórmula 
completa de acción de gracias sobre los frutos; empieza así (Drx, 
54): Gratias tibi agimus, Deus, et offerimus tibi primitivas fruc- 
tuum quos dedisti nobis ad percipiendum... La bendición de las 
uvas del Gregoriano (LIETZMANN, Nn. 138, 4) dice; Benedic Domine 
et hos fructus novos uvae (en el misal de Bobbio: el hos fructus 
novos till.) quos tu Domine... ad maturitatem perducere dignatus 
es et dedisti ea ad usus nostros cum gratiarum actione percipere 
in nomine Domini nostrí Jesu Christi. Per quem. 

17 En contra de la traducción corriente de haec... bona por «to- 
dos estos dones», RÚTTEN (Philologisches 2um Canon missae [StZz 
1939, 11 47) pone de manifiesto que el sentido verdadero es: «Dios 
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Y Dios los ha creado por medio del Logos, por el que fueron 
hechas todas las cosas 18; y por el mismo que se hizo hom- 
bre, y así miembro de nuestro mundo visible, Dios lo santifica 
todo; la misma encarnación, la magna consagración de la 
creación, fué el principio de esta santificación **. Luego, cuan- 
do la Iglesia aplica a las criaturas su virtud santificadora, se 
extiende una nueva ola de santificación sobre ellas, El vivift- 
cas 2% y benedicis no lleva, sin duda, otro sentido que el de 
reforzar la expresión sanctificas. La santificación es precur- 
sora de la vida eterna, en la que ha de participar la creación 
material; es más, la consagración del pan y del vino ha lle- 
nado ya estas especies de la más alta vida ?!. El acento, sin 
embargo, recae sobre el benedicis. Se trata de una bendición 
y a ella se aplica la palabra. Esta bendición tenía las siguien- 
tes redacciones: Benedic et has tuas creaturas fontis...“?; 
Benedic Domine et hos fructus novos 23; es decir, lo que pre- 
cede, o sea la acción eucarística, era ya bendición, sólo que de 
una categoría incomparablemente superior, puesto que en el 
Te igitur se había expresado la petición uti accepta habeas 
et benedicas, que luego se repetía en el Quam oblationem y no 
raras veces la había anticipado ya la oratio super oblata ?1, 
La fórmula termina con el praestas nobis 25, que nos viene a 


ha creado estos (dones) como buenos»; y esto viene a confirmar- 
lo una ampliación en el Missale mixtum mozárabe (PL 85, 554 A): 
que dice: quía tu haec omnia nobis indignis servis tuis valde bona 
creas, sanctificas... Cf. también CALLEWAERT, La final, 10s. Por 
otra parte, debió interpretarse muy pronto el texto también en 
sentido contrario; cf. la fórmula Post-Secreta del Missale Gothi- 
cum (MURATORI, 1I, 534; véase más adelante en la nota 25), en 
que falta el bona. 

18 Jn 1,3; Heb 1,2; 2,10. La fórmula que se refiere a la inter- 
vención de Cristo se ha inspirado en Col 1,16s. Cf, CALLEWAERT, 9s. 

19 Cf. el martirologio de Nochebuena: mundum volens adventu 
suo piissimo consecrare. Con otra forma se encuentra el pensa- 
miento ya en 1 Cor 8,6; Col 1,155. 

20 Conforme refiere SICARDO DE CREMONA (Mitrale, 1II, 6: PL 213, 
1335), algunos sacerdotes solían intercalar después de vivificas la 
palabra mtirificas. 

21 Cf. la expresión panem sanctum vitae a«eternae en un pasa- 
je anterior. En algunas fórmulas Post-Pridie mozárabes, la consa- 
gración se describe aisladamente como vivificación: vivijicet en 
Spiritus tuus Sanctus (Missale mixtum: PL 85, 605; cf, 205 A 277 D). 

22 MURATORI, I, 318. 

23 Cf. más arriba la nota 16. 

24 Cf, P. ALFONSO, L*Eucología romana antica (Subiaco 1891) 83. 
Por lo tanto, es arbitrario sacar de este el la conclusión de que le 
precedía una epíclesis también en el canon romano que empezaba : 
Benedic Domine has creaturas panis et vini, y luego se suprimió. 
Así BUCHWAaLD, Die Epiklese in der rómischen Messe: «Weidenauer 
Studien», I, separata (Viena 1907) 31. 

25 La misa milanesa del Jueves Santo tiene aquí, lo mismo que 
en la doxología final del canon, una variante notable: ... benedi- 
cis et nobis famulis tuis largiter praestas ad augmeniunm fidel et 
remissionem omnium peccatorum nostrorum (Missale Ambrosia- 
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recordar que toda santificación y bendición proveniente de 
Cristo no aspira sino a enriquecernos. La mejor prueba de ello 
cs la comunión, para la que nos estamos preparando. 


INTIMAS RELACIONES ENTRE EL «PER QUEM>» 
Y EL RESTO DEL CANON 


368. Claramente se ve así que las palabras per quem haec 
omnia reciben su total sentido únicamente en conexión con 
la anterior oración eucarística y que indudablemente la ac- 
tual redacción debe a ella su origen. Por otra parte, conside- 
rando que en las ofrendas consagradas siempre se alude a sus 
relaciones con el mundo de las cosas terrenas, esta fórmula 
final tiene título para continuar en el canon como alabanza 
del Redentor, aun cuando no se dé bendición de los produc- 
tos de la tierra *, y el omnia ya no tiene significación com- 
pleta, puesto que se ponen delante sólo las especies de pan 
y vino. Estas palabras hacen juego con la petición de la con- 
sagración en el Quam oblationem, como expresión del agrade- 
cimiento por la misma, dirigida a Dios y a nuestro Sumo 
Sacerdote, por quien El obra y nos lo da todo ?”, Es la confe- 
sión en forma de doxología de que toda gracia nos viene por 
Cristo y, a la vez, un preludio de la magna doxología, que sli- 
gue inmediatamente confesando que es también Cristo por 
quien sube a Dios toda alabanza y glorificación. 


FÓRMULAS FINALES 


369. Fué siempre norma antigua terminar la oración pú- 
blica con una alabanza a Dios, para volver de este modo al fin 
principal de toda oración, que es el humillarse la criatura 


num (1902) 154; cf. MURATORI, 1, 134). Una fórmula Post-Secreta 
del Missale Gothicum (MURATORI, II, 534) termina con la siguien- 
te variante del texto romano: ... Unigeniti tui, per quem omnia 
o creata benedicis, benedicta sanctificas et sanctijicula largi- 
rís, Deus. 

26 El sentido del can. 23 del concilio de Hipona (cf. más arriba 
9 con la nota 50) es, sin duda, que en todo caso se distinga clara- 
mente la bendición de estos dones de la de los dones eucarísticos 
(cf. BortTE, 49 69). Estos dones generalmente se ofrecían en la en- 
trega procesional de las ofrendas. También el canon de Hipona 
emplea para la excepción aue permite (miel y leche en la misa de 
la vigilia de Pascua) el término de offerri, que incluso se hace in 
altari, al contrario de Roma, donde había mesas especiales para 
las oblaciones del pueblo. La diferencia resulta clara por la distin- 
ta fórmula de bendición que se usa. 

27 No parece necesario suponer un cambio en la interpretación 
de la palabra creas después de haberse separado la fórmula de ben- 
dición del Per quem omnia; lo pid:r C. RucH (Cours et Confére:- 
ces, VII [Lovaina 1929] 93), advirtiendo que el acto de la consa- 
gración equivale a una creación. La palabra omnia continúa resul- 
tando dura aun después de tal cambio de interpretación. 
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ante su Creador. Por eso, las oraciones de la Didajé están re- 
dactadas ya en esta forma, y en las liturgias orientales apenas 
se encuentra una oración sacerdotal que no termine con una 
solemne doxología: «Pues tú eres un Dios bueno y amigo de 
los hombres, y a ti ofrecemos este homenaje, al Padre y al 
Hijo y al Espíritu Santo, ahora y siempre y por toda la eter- 
nidad», se dice, por ejemplo, en la liturgia bizantina. En la 
liturgia romana y en toda la cristiandad se viene observando 
esta ley desde muy antiguo en los salmos, donde el Gloria 
Patri es prácticamente el último versículo. En cambio, la fór- 
mula final de la oración sacerdotal está redactada con arreglo 
a otro tipo, poniendo en el centro de la atención la mediación 
del Redentor; pero no olvida ni aun entonces una alusión por 
lo menos a su reinado eterno con carácter doxológico. Sólo en 
la oración príncipe de todas las liturgias, la suprema oración 
eucarística, se ha conservado, en su forma romana, una so- 
lemne doxología final, y esto len una fórmula donde se aúnan 
acertadamente la sencillez con la grandeza. Su redacción ac- 
tual coincide con la de los más antiguos documentos del ca- 
non. Delata además su tradición antiquisima la circunstancia 
de que no expresa la alabanza de Dios sino «por Cristo», ras- 
go que en la mayoría de las liturgias orientales, a consecuen- 
cia de las turbulencias arrianas, se perdió no sólo en este 
pasaje, sino generalmente en el final de todas las oraciones 23, 


COMPARANDO LAS REDACCIONES DEL CANON 
ACTUAL Y EL DE SAN HIPÓLITO 


370. Efectivamente, la doxología final del canon romano 
guarda estrecha relación con la que se lee en la Eucaristía de 
San Hipólito de Roma. Relación tanto más visible si compa- 
ramos ambos textos poniéndolos uno al lado del otro (basta 
un pequeño cambio en la posición de las palabras del canon 
actual): 


CANON ACTUAL SAN HIPÓLITO 
Per ipsum et cum ipso et in Per quem 
1pso 
est tibi | tibi 
omnis honor et gloria gloria el honor 
Deo Patri omnipotenti Patri et Filio cum Sancto 
Spiritu 
in unitate Spirit; Sancti n suncta Ecclesia tua 
per. omnia saecula saeculo- et nunc et in saecula saecu- 
rum. lorum 29, 


28 Cf. JUNGMANN, Die Stellung Christi im liturgischen Gebet, 
esp. p. 151ss, 

29 Cf. I, 30. La forma milanesa de la doxología final del canon 
representa una notable ampliación respecto a la redacción roma- 
na (a KENNEDY, 53, le llama la atención que falte en BOrTE. 46): It 
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(¡OMENTARIO DEL TEXTO 


371. La diferencia principal se advierte en que los nom- 
bres de las tres personas divinas, que en San Hipólito se en- 
cuentran juntas, como objeto común de la alabanza, en nues- 
tro canon, ateniéndose a la economia de nuestra salvación, 
aparecen en parte como participando activamente en esta 
alabanza. La «unidad del Espíritu Santo» de nuestro canon 
es lo equivalente a la expresión de «santa Iglesia» en el texto 
de San Hipólito. La Iglesia está formando una unidad y una 
comunidad en el Espíritu Santo: Sancto Spiritu congregata *0, 
y está siendo santificada por su inhabitación. Ella es la uni- 
dad del Espíritu Santo?! y de ella sube toda gloria y alaban- 
za a Dios, el Padre todopoderoso *?, y sube «por El», pues 
Cristo es la cabeza de la humanidad redimida y de toda la 
creación, que en El está compendiada (Ef 1,10). El es el Sumo 
Sacerdote delante del Padre. Por eso, el per ipsum se explica 
y se determina más por el cum ipso y el in ipso. Cristo no está 
delante del Padre como suplicante solitario, como cuando du- 
rante su vida terrenal oraba en la soledad de las noches sobre 
las montañas, sino que sus redimidos están en torno de El. 
Han aprendido a alabar con El al Padre, que está en los cie- 
los; más aún, están incorporados a El, y por eso también aso- 
clados al fervor de su oración, de modo que ahora realmente 
pueden adorar al Padre «en espíritu y en verdad». In ipso e 
in unitate Spiritus Sancti indican, por lo tanto, la fuente de 
donde dimana toda glorificación del Padre celestial, conside- 
rada unas veces desde el punto de vista de nuestra unión con 
Cristo, cuyo cuerpo místico formamos todos los redimidos, y 
otras desde nuestra unión con el Espíritu Santo, cuyo aliento 
nos mantiene con vida *?. 


est tibi Deo Patri omnipotenti ex ipso et per ipsum et in ipso om- 
nis honor virtus laus gloria imperium perpetuitas et potestas in 
unitate Spiritus Sancti per infinita saecula Suecutorum. 

30 Colecta del viernes infraoctava de Pentecostés. 

81 Al contrario de la fórmula final de la oración, donde la uni- 
tas Spiritus Sancti por el contexto queda limitada a la Iglesia del 
cielo (cf. más arriba I, 488 con la nota 39), aquí el concepto ha 
conservado toda su amplitud, que comprende las Iglesias militante 
y triunfante. CÍ, J. Pascuer (Eucharistia [Miinster 1947] 146-152), 
que interpreta la «unidad del Esniritu Santo» primariamente de la 
OS de la Santísima Trinidad, pero luego también de la 
glesia. 

32 Cf. Ef 3,21. Véase la exposición de este pensamiento en el 
capítulo In der Einheit des Helligen Geistes en JUNGMANN, Gewor- 
dene Liturgie, 190-205. 

32 JUNGMANN, Die Stellung Christi, 178 182. No quisiera insistir 
en la tesis allí defendida (p. 181s) de la identidad perfecta del ex 
ipso et per ipsum et in ipso milanés (véase la nota 29) con la redao- 
ción romana, ya que parece evidente que la forma milanesa es se- 
cundaria. En ella se ha perdido el cum tpso. Desde el punto de vis- 
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RAZÓN DE LA DOXOLOGÍA FINAL 


372. Esta alabanza no se encuentra sin razón al final de 
la oración eucaristica y no carece de sentido el que vaya ex 
forma de indicativo (est) mejor que de subjuntivo **, En es- 
tos momentos, cuando la Iglesia está reunida en torno al altar 
para ofrecer el cuerpo del Señor que sobre él descansa, Dios 
recibe efectivamente toda honra y gloria. El es cumplimiento 
de la palabra de Malaquías (1,11): «El nombre del Señor es 
grande en todos los pueblos». 


LA ELEVACIÓN MENOR 


373. Esta relación se refleja además en una ceremonia. 
El sacerdote toma ei cáliz y la forma y los mantiene levanta- 
dos. Es la llamada «elevación menor»; menor no porque sea 
de menor importancia o porque sea. lo que ha quedado de otra 
elevación mayor, sino porque aquí no se trata, como en :a 
«elevación mayor», de enseñar las sagradas especies al pue- 
blo, sino de elevarlas como expresión de su ofrecimiento a 
Dios *5. Tal elevación no puede ser por su naturaleza sino una 
elevación simbólica, como la hemos encontrado en otras oca- 


siones *$, aunque siempre se debe hacer de tal modo que pue- 
da verse. 


Actualmente, se levantan las especies sólo a las palabras 
omnis honor et gloria. Se trata de la reducción de un rito que 


se recortó en tiempos posteriores y cuya historia es bastante 
larga. 


La forma primitiva y completa de la ceremonia la encon- 
tramos por primera vez *” en la liturgia de la ciudad de Roma 


ta de la historia de las doxologías, es imposible la interpretación 
que de la doxología final romana presentan e. o. EISENHOFER (II, 
193) y BRINKTRINE (2115), según la cual el cum ¿pso une Padre e 
Hijo y el in ¿pso se ha de entender de la pericoresis trinitaria, Des- 
de luego, considerado en sí miseno, el cum ¿ipso podría aplicarse 
también a la unión entre Padre e Hijo; en cambio, el sentido del 
in ipso queda claramente determinado por el texto correspondien- 
te de la doxología milanesa y por Ef 3,21 (y por él también el de 
cum ¿ipso). Además, aquella interpretación se debilita consideran- 
do que in unitate Spiritus Sancti significa mucho más que cum Spi- 
ritu Sancto; es decir, que no puede interpretarse de una simple 
participación del Espíritu Santo en el homenaje de la glorifica- 
ción que damos a Dios, Cf. más arriba I, 488 con la nota 39. 

34 Cf. más arriba I, 411 141; 449. 

35 El Cod, Ratoldi del Gregoriano (s. Xx) dice del diácono: sub- 
levans calicem in conspectu Domini (PL 78, 244 A). 

36 Cf. más arriba 1, 18 64; II, 44 1 60 277. 

37 Otra noticia menos clara, pero que seguramente se refiere a 
esta cuestión, la tenemos en la vida del obispo galo Evurcio de Or- 
leáns (s. 1v): in hora confractionis panis caelestis, cum de more 
sacerdotali hostiam elevatis manibus tertio Deo benedicendum of- 
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del siglo vir. El archidiácono, que, habiendo estado inclina- 
do, a las palabras per quem acaba de incorporarse, toma al 
per ipsum 38 el cáliz por las asas, sirviéndose para ello de un 
paño de lino?**, y lo mantiene en alto al mismo tiempo que 
el papa eleva hasta el borde del cáliz las especies de pan, es 
decir, las dos hostias consagradas tomadas de su oblación, 


y, tocando con ellas el cáliz, pronuncia el resto de la doxolo- 
gía final £0, 


VAN AUMENTANDO LAS CRUCES 


314. Más tarde, este rito tan sencillo y claro, al compli- 
carse con las señales de la cruz, cada vez más estimadas, se 
fué haciendo más difícil. Hasta entrado el siglo xt se mencio- 
nan sólo tres cruces que al sanctificas, vivificas, benedicis se 
trazan sobre la hostia y el cáliz *1, y que no son para pertur- 
bar todavía la ceremonia de la elevación durante la doxología 
final. Aparecen luego sobriamente, y hacía fines del siglo x 


ferret, super caput eius velut nubes splenaida aupparuit (F. Ca- 
BROL, Elevation; DACL 4, 2662 2666). En cambio, no pertenece a esta 
categoría, por toda su significación, la elevación de las especies, 
que en las liturgias orientales desde antiguo se une con la adver- 
tencia Tag ¿na tol dytos—en contra de BAUMSTARK (Líturgie com- 
parée, 141—, ya que no se dirige a Dios alabándole y ofreciéndole 
aleo, sino al pueblo invitándole a la comunión. No importa que 
nuestro rito en la baja Edad Media tuviese pasajeramente una expli- 
cación parecida (véase más adelante 409), Mayor es la semejanza 
con la úl 3: rovaylac. sobre la que BRINKTRINE (Die hl. Messe, 
216, nota 1) llama la atención. 

38 Según Ordo Rom. IV (PL 78, 9835), el archidiácono eleva el 
cáliz ya al Per quem haec omnia, y esto contra domnum papam, 
lo cual prueba que se encuentra al otro lado del altar. 

39 Otros misales mandan al diácono lavar antes las manos (así 

también DuraANnno, IV, 44, 5), y luego, sin paño, coger el cáliz. Cf. 
más arriba 79, 
: 40 Ordo Rom. I, n, 16: PL 78, 945 A: Cum dixerit «Per ipsum 
et cum ipso», levat (archidiaconus) cum offertorio calicem per an- 
sas et tenens exaltat (StTaPPER: tenet exaltans) illum iuxta ponti- 
ficem. Pontifex autem tangit a latere calicem cum oblatis dicens 
«Per ipsum et cum ipsop usque «Per omnia saecula suecutoruln. 
Amen». Casi el mismo texto presenta el Ordo Rom. III, n. 15: PL 
78, 981 C. Con otras palabras se encuentran las mismas prescripcio- 
nes en el Ordo de Juan Archicántor (SiLva-TAROUCA, 199), cuya 
.recensión en el Breviarium (1. c.) dice de la elevación del cáliz: 
sublevans eum modice. Los dos panes (cf. más arriba 6) se men- 
cionan expresamente en el Ordo Rom. IV: PL 78, 984 B: Hic levat 
domnus papa oblatas duas usque ad oram calicis et tangens eum 
de oblationibus... dicit «Per ipsum». Cf. también AMALARIO, De 
eccl. Off., TIL, 19: PL 105, 1130 D. 

41 Ordo Rom. IV: PL 78, 983s. El diácono mantiene elevado el 
cáliz. BRINKTRINE (Die hl. Messe, 300) enumera una serie de ma- 
nuscritos de sacramentarios que sólo contienen estas cruces. Más 
ejemplos de sacramentarios que no piden cruces para el Per ip- 
sum hasta el siglo XI véanse en LEROQUAIS. I, 62 71 97 118 123; 
1, c., 1, 209, todavía un sacramentario del siglo xu. 
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cada vez más recargadas, las cruces que se trazan con la hos- 
tia al per ipsum et cum ipso et in ipso. Al principio no son 
más que dos t2, más tarde se convierten generalmente en 
tres, como en la actualidad *?. A partir del siglo x1I se intro- 
duce una cuarta cruz, y no mucho después se añade otra; es 
decir, las dos que en la actualidad van unidas a las palabras 
Deo Patri e in unitate Spiritus Sancti *s, 


Su SENTIDO QUEDA OBSCURO. 


375. Si el sentido de las cruces que acompañan a las pa- 
labras de bendición está claro—desde luego no indican des- 
empeño de la potestad de bendecir, sino que sólo sirven de 
acompañamiento a las palabras sanctificas, vivificas, benedi- 
cis—, para las que se trazan en la doxología final no se ha 
encontrado una interpretación que convenza, ni siquiera acu- 
diendo a su origen histórico. Las tres cruces que se hacen al 
triple ¿pse se explican en cierta manera atendiendo al con- 
junto; seguramente se trata aquí de acentuar y estilizar el 
ademán indicador de la elevación, dándole, además, un tono 
especial las tres veces en que se pronuncia la palabra ipse *5 


EXPLICACIÓN SIMBÓLICA; UNA FRASE 
DE SAN AGUSTÍN 


376. Más obscuro es el origen de las últimas cruces, que 
obedecen a razones simbólicas. Ocasión para ellas dió, sin 
duda, la antigua rúbrica que manda al sacerdote tocar con la 
sagrada forma el cáliz mientras éste lo mantiene elevado el 
diácono: tangit a latere culicem t6., Esta ceremonia misterio- 


42 En AmaLario (De eccl. off., 111, 26: PL 105, 1144 D) se men- 
cionan sólo estas dos cruces, que se hacen por cierto iuxta cali- 
cem, sin las tres anteriores. En otros casos, a las tres se añaden 
estas dos (Ordo Rom. II, n. 10: PL 78, 974 B); así también en un 
sacramentario de Angulema (de hacia el 800) y en algunos ma- 
nuscritos posteriores (véase BRINKTRINE, 1, C.). Ibíd., 214, se expresa 
la sospecha de que para ello dieron ocasión las dos formas; véa- 
se, sin embargo, más adelante la nota 53. AMALARIO (l. C.) da sólo 
una razón simbólica: porque Cristo murió por los judíos y los pa- 
ganos. 

43 BRINKTRINE, 300s, Ejemplos para estas tres cruces (sin las 
demás) véanse en LEROQUAIS, 1, 84 86 96 100 103 108 120. En el rito 
de los cartujos según los Statuta antigua (antes de 1259) (MARTE- 
NE, 1, 4, XXV [I, 634 Al): La forma se mantiene durante las pa- 
labras siguientes encima del cáliz hasta el Per omnia, cuando se 
elevan el cáliz y la forma. 

44 Referencias en BRINKTRINE, 301; SóLcH, Hugo, 99s. 

45 Cf. más arriba, 178. La razón del número primitivo de dos 
queda aun así obscura. Probablemente se quería con ellas comple- 
tar las tres anteriores que se hacen al sanctificas, etc., hasta al- 
canzar el número de cinco. 

46 Véase más arriba la nota 40. Cf. Ordo Rom. 1], n. 10: PL 78, 
974: tangit e latere calicem duas faciens cruces. 
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sa, que al principio no tenía otro fin que simbolizar la unión 
de las dos especies, dió luego ocasión a ulteriores conjeturas. 
Be toca el cáliz en cuatro direcciones 1”, y la señal de la cruz 
así formada significa que el Crucificado quiere atraer a sí a 
los hombres de los cuatro puntos cardinales t?, Al añadir a 
las tres cruces que se hacían al per ipsum una cuarta, con 
ellas se simbolizaban las cuatro partes del mundo. Este sis- 
tema de las cuatro cruces estaba muy difundido hasta que 
vino el misal de Pío V *%. En el siglo x11r se le relaciona con 
una fórmula cuadrimembre de San Agustín sobre la infinituad 
de Dios %% que, a su vez, influyó en las ceremonias de estas 
cuatro cruces 5t. Por lo menos, la cuarta debía hacerse al pic 


del cáliz, ateniéndose a las palabras Deus infra omnia de- 
pressus. 


47 JUAN DE AVRANCHES (+ 1079), De off, eccl.: PL 147, 36 B: 
Ads «Per ipsum» dicendo oblata quattuor partes calicis tan- 
gat. 

48 IVÓN DE CHARTRES (+ 1116), Ep. 231: PL 162, 234: quod vero 
cum hostia iam consecrata intra vel supra calicem signum crucis 
imprimitur a latere calicis orientali usque ad occidentale et a septen- 
trionali usque ad australe, hoc figurar: intelligimus, quod ante pas- 
sionem Dominus discipulis suis praedixit: Cum exaltatus fuero a 
terra, omnia traham ad meipsum. 

49 BRINKTRINE, 301 (con la nota 2) cita manuscritos de los si- 
glos xr fiasta el xiv. La cuarta cruz a veces se hace al Deo Patri, 
a veces al in unitate. El número de cuatro se encuentra también 
en los cistercienses del siglo xr y en el rito antiguo de los domini- 
cos (véase SóLcH, Hugo, 99s, donde además se remite al ordinario 
de Coutances (¡no Constanza!) de 1557) (LrGG, Tracts, 64). 

50 Se cita por Huco DE S. CHER para confirmar su modo de dis- 
tribuir las cruces (véase la nota siguiente) en esta forma: Deus est 
extra omnia non exclusus..., super omnia non elatus..., intra omnia 
non inclusus..., infra omnia non depressus (SóLcH, 1015). Con una 
redacción algo diferente en GUILLERMO DE MELITONA (OPusc, super 
missam, ed. Van Disk, en «Eph, Liturg.» [1939] 341s); allí también 
más citas y referencias del sitio donde se encuentra en SAN AGUSTÍN 
(De Gen. ad. lit., 8, 26: PL 34, 3915; cf. Ep. 187, 4, 14: PL 33, 837). 
Se trata de una cita bastante libre, 0, mejor dicho, de una compi. 
lación de palabras del santo doctor. 

51 En el rito antiguo de los dominicos, tres de las cuatro cruces 
se trazaban sobre el cáliz, pero cada vez a menor altura; la tercera, 
finalmente, dentro del cáliz (SóLcH, 100). Esta distribución se con- 
servó también en el rito más reciente de los dominicos (a partir 
del 1256) cuando se añadió la quinta cruz, que se trazaba al pie 
del cáliz (SóLcH, 101). El mismo rito en el Liber ordinarius de Lieja 
(VOLK, 95), Las tres primeras cruces a distinta altura se interpre- 
taron más tarde de Cristo elevado en la cruz, desprenc:do de la, cruz 
y sepultado. M. DE CAvaLeErIIS (Statera Sacra missam iuxrta ritum 
O. P. ...expendens [Nápoles 1686] 408) ve en ellas expresada una 
glorificación de Cristo, que compensa la supresión de la elevatio 
(SóLCH, 106). Cf. también H. L. VERwILsT, Die dominikanische Messe 
(Dússeldorf 1948) 30s. En otros sitios, sin embargo, se hacian las 
cruces a la misma altura encima del cáliz (SóLcH, 100), 
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LA ALEGORÍA DE LAS CINCO LLAGAS 


377. A la rúbrica ya citada que manda tocar el cáliz se 
debe luego otra interpretación que llevó a las cinco cruces. 
En la rúbrica se pedía que se tocase el cáliz a latere. En una 
época en que todas las ceremonias de la misa, y especialmen- 
te las que se encontraban hacia el final del canon, se inter. 
pretaban de la pasión del Señor, tal rúbrica debió sugerir el 
recuerdo de la herida del costado de Cristo, es decir, de la 
quinta entre las cinco llagas 52; y para completar la repre- 
sentación simbólica de las cinco llagas creyeron necesario 
añadir a las tres cruces ya existentes otras dos 5% complemen- 
tarias, que aparecen en los manuscritos desde el siglo xrr **, 
Precisamente de la misma época tenemos también testimo- 
nios claros de la interpretación de las cinco llagas, y oímos 
hablar de diversas opiniones sobre la manera de trazar estas 
cruces, especialmente para simbolizar la herida del costa- 
do $5. Como además el cáliz, según costumbre general, estaba 
a la derecha de la hostia, parecía existir una razón más para 
trazar siquiera la última cruz sobre el lado del cáliz 55. Así se 


hizo hasta que, por fin, la ley de la simetría prevaleció sobre 
el simbolismo. 


52 Cf. más arriba 1, 148 y passim, 

53 Allí donde no se hacían aún las tres cruces al Per ipsum po- 
dían tomarse como base también aquéllas del sanctificas, etc. Proba- 
b.emente se explica así el número de dos para las cruces del Per 
1psum, que repetidas veces está atestiguado (véase arriba la nota 42). 

54 El primer ejemplo seguro está en el cód. 614 de la biblio- 
teca casanatense (ss, xI-xI1): Hic faciat duas cruces in latere calicis 
cum oblata tangens illum (EBNER, 330), Más frecuentes se hacen es- 
tas cruces en el siglo xI11 (BRINKTRINE, 301). Pero tal vez tiene 
aplicación a nuestro caso lo que dice ya hacia 1036 BERNARDI Ordo 
Clun., 1, 72 (HERRGOTT, 265, lín. 13): duas cruces imprimit, en lugar 
de dum crucem imprimit). Interesantes son lós datos del pontifical 
de Cristiano de Maguncia (de hacia el 1170) (MARTENE, 1, 4, XVI 
[I, 602 A]: tres cruces a diversa altura encima del cáliz, alias duas 
in labro calicis dicens: Per ipsum... Spiritus Sancti. Hic tangat ca- 
licem cum hostia ad dexteram partem, 

55 BERNOLDO DE CONSTANZA (+ 1100), Micrologus, c. 17: PL 151, 
988 A: Postea cum corpore dominico quattuor cruces super cali- 
cem facimus dicendo: «Per ipsum et cum ipso et in ipso», et quin- 
tam in latere calicis, videlicet iterum vulnus Domini(ci) lateris sig- 
nificando. Para Bernoldo, el número de cinco ya es una cosa co- 
rriente. Sigue luego en son de censura: Multi tamen tres tantum 
cruces super calicem et duas in latere evus juctunt; esto no está bien, 
porque Cristo no tuvo más que una herida en el costado; además, 
como sabía ciertamente, el papa Gregorio VII (+ 1085) era parti- 
dario de la primera manera de trazar las cruces. 

586 Con todo, el Liber ordinarius O. Praem. (s. x1m dice: quintam 
ante oram calicis (LEFEVRE, 12; WAEFELGHEM, 80), 
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INTERPRETACIÓN TRINITARIA 


378. Por lo demás, al sistema de las cinco cruces se le dió 
“n el siglo x11 todavía otra interpretación cristológico-trini- 
iria 57, que répercutió en la forma de trazarlas y, sobre todo, 
vn el diverso tamaño de las mismas **. Con esta ocasión, las 
dos últimas—la penúltima no tenía sitio fijo—se unieron de- 
[Initivamente a las palabras del texto que las habían de acom- 
pañar, asignándoseles además su sitio fijo, pues, como ya se 
ha podido deducir de lo escrito, hasta entonces no se había 
pensado en relacionarlas determinadamente con el texto 32, 

Por cierto, esta interpretación teológico-trinitaria no fué 
la única *. Y así como al referirse al Hijo por medio de las 
palabras ipse se trazaban tres cruces, se hacian ahora las dos 
restantes al nombrar al Padre y al Espiritu Santo respecti- 
vamente. 


DESAPARECE EN PARTE LA ELEVACIÓN 


379. Fácilmente se comprende que el sencillo rito primi- 
tivo de la doxología se hubiera ido desvaneciendo hacia fines 


57 RICARDO DE WEDDINGHAUSEN, O. PRAEM., De canone mystici li- 
baminis, Cc. 8: PL 177, 465s: La primera señal de la cruz significa 
la eternidad del Hijo junto con el Padre; la segunda, la iguáldad ; 
la tercera. la consubstancialidad; la cuarta. el mismo modus exis- 
tendi utriusque et ante mundi constitutionem et post mun«dr consurn. 
mationem;, la quinta, la unidad del Espiritu Santo con ei Padre y 
el Hijo, Acerca del problema del autor, cf. Franz, 418s. . 

38 RICARDO DE WEDDINGHAUSEN (]l. C.: 466 A): Prima quidem crux 
ex utraque parte ultra calicem protenditur. Secunaa calici coaequa- 
tur. Tertia infra calicem coarctutur, Quarta eaaem est cum prima. 
Quinta ante calicem depingitur. Esta regla, que se desconoce aún en 
el Liber ordinarius O. Praem. (cf. la penúltima nota), se impuso en 
Inglaterra: misal de Sarum (LreGG, Tracts, 13 225 2635; MARTENE, 
1, 4, XXXV [I, 669 B]; cf. MaskELL, 1525). Asimismo en Suecia: mi- 
sal de Upsala, del año 1513 (YELVERTON, 19). Con una redacción más 
precisa de la rúbrica, en el misal D de Bratislava (s. xv) (JÁVOR, 117). 
Este orden de las cruces se observa aún actualmente en el rito de 
los carmelitas, 

59 Esto parece evidente en el ordinario de la capilla papal, de 
hacia el 1290 (ed. BRINKTRINE, en «Eph. Liturg.» [1937] 206). donde 
no se dice más que Hic:cum ipsa hostia bis inter se et cuticem sig- 
net, sin que Se pusiese. como de costumbre, una cruz en e. misno 
texto. Lo mismo se observa en el Sarum Ordinary, del siglo xIv 
(LeEGG, Tracts, 13), donde sólo en una rúbrica delante del Per ipsum 
se habla de las cinco cruces, sin que se ponga alguna en el texto. 
En el misal de Sarum, algo más reciente, a que se refiere MARTENE 
(1, 4, XXXV [I, 669])), las señales de la cruz se encuentran registra- 
das en el sitio acostumbrado. 

60 Al lado suyo continúan las interpretaciones anteriormente 
descritas, pero también, p. ej., una interpretación de la pasión como 
la expone INOCENCIO 111 (De s. alt. mysterio, V, 7: PL 217, 894): las 
tres primeras cruces significan la crucifixión por los judios y por 
los paganos; las dos últimas, la separación del alma y cuerpo, 
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de la Edad Media, agobiado por la multitud de cruces que le 
cubrían, hasta desaparecer por completo en muchos sitios *?, 
Aun cuando estas cruces, sobre todo al ir acompañadas de 
otros gestos que se hacían con la sagrada forma, no contri- 
buían nada a la mayor estética del rito $2, pero las hacían cre- 
yendo dar más realce a la pronunciación del ipse, o sea a la 
mención de Cristo, recordándonos que es el misterio de ía 
santa cruz el más a propósito para «dar a Dios toda honra 
gloria». 


INTERVENCIÓN DEL DIÁCONO; ELEVACIÓN 
A LAS PALABRAS «PER OMNIA...» 


380. En algunas regiones, la ceremonia de la elevación 
se fué convirtiendo en el rito de enseñar la forma al pue- 
blo $3; en otras quedó suprimida en este sitio; la encontra- 
remos luego en el Puter noster. Cuando no intervenía un diá- 
cono, la elevación tenía que aplazarse hasta que el. sacerdote 
hubiera terminado las cruces, es decir, hasta las palabras fl- 
nales de la doxología. Más tarde se limitaba la ayuda del 
diácono en la misa solemne a sostener el brazo del celebran- 
te o a tocar durante la elevación el pie del cáliz $5, aña- 


61 El rito de los dominicos ya no conoce esta elevación a partir 
de la mitad del siglo xrrr. Asimismo falta en el rito de Sarum (SóLcH, 
¿Zugo, 105; LEGG, Tracts, 225 262-264; LeGG, The Sarum Missal, 224, 
Cf. también VoLk, 95). 

é: En aquella época no sólo se dió una importancia exagerada 
a las señales de la cruz y su distribución siguiendo su sentido sim- 
bólico, sino que se aumentaron también las ceremonias que se hacian 
con la sagrada forma, añadiéndose movimientos circulares. Los 
combate LUDOovico CICONIOLANO en un capitulo especial de su Direc- 
torium divinorum officiorum, publicado el año 1539 en Roma (LEGG, 
Tracts, 210). Pero ya mucho antes ENRIQUE DE HErsSE (+ 1397) se ha- 
bía dirigido en sus Secreta sacerdotum contra los sacerdotes que ha- 
cian cruces longas para que las vea el pueblo, así como contra la 
costumbre de elevar la forma a las palabras omnis honor et gloria 
hasta la misma altura que en la consagración. Por esto se llamaba 
en Inglaterra esta ceremonia también second sakering (Ssacring = 
consagración). Los reformadores ingleses se mofaron del «Dios bai.- 
larín» de la misa romana (cf. la digresión en Lecc, Tracts, 2638). 

63 Un estatuto de Xanten hacia 1400 tuvo que prohibir que el 
sacerdote se volviese después del Per ipsum para enseñar al pueblo 
el cuerpo del Señor; la cita está tomada de P. BROwE: JL 9 (1929) 
36. Cf. la nota 62. 

64 A los primeros testigos de esta costumbre pertenece JUAN DE 
AVRANCHES (+ 1079), De off. eccl.: PL 147, 36 B: uterque caliwcem 
levent et simul ponant. En cambio, se suprimió por completo la ele- 
vación del cáliz, según el Ordo de S, Amand, en el caso en que no 
celebraba el mismo papa (DUucHESsNE, Origines, 484) Se insistía es- 
pecialmente en que ambos coloccasen el cáliz sobre el altar, porque se 
veía en ello expresado el desprendimiento de la cruz por José cl: 
Arimatea y Nicodemo (Huco DE S. CHER, Tract. super missam (ed. 
SóLcH. 451; cí. Sóncu, Hugo, 106). 

65 Ritual de Soissons (MARTENE, 1, 4, XXII [1I, 612 C])). 
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diéndose, a imitación de las costumbres cortesanas, la cere- 
monia de besar el diácono el hombro del celebrante $$, para 
linalmente desaparecer también estas formas de cortesía *” 
Así se dice ya en el siglo xI, cuando por primera vez aparece 
cl número completo de las cruces actuales, que el sacerdote 
no levante el cáliz antes de pronunciar las palabras Per om- 
nía saecula saeculorum *, Esta fué la costumbre predominan- 
te en la Edad Media, practicada por las órdenes antiguas, 
que fué abolida sólo con el misal de Pío V $*. Tenía la ventaja 
de que de este modo las palabras finales no quedaban, como 
en la actualidad, separadas de la fórmula a que pertenecían, 
aun cuando se las decía en voz alta o se las cantaba, y por 
eso, el Amén resaltaba como final del canon, dando a la ce- 
remonia entera una mayor armonía. 


LA COSTUMBRE ACTUAL 


381. No tardó mucho en ir apareciendo la forma actual, 
que une lo que quedaba de la elevación con las palabras om- 
nis honor ef gloria, debiendo pronunciarse entonces el Per 
omnia saecula saeculorum sólo después de poner el cáliz y la 
forma en su sitio ””. Esta costumbre no se generalizó en Roma 
antes del siglo xv17*, En ella coincide la elevación de las sa- 
gradas especies exactamente con el punto principal de la do- 


66 El ósculo del hombro aparece por primera vez en el pontifical 
del Cod. Casanat. 614, beneventano (ss. xI-XI1) (EBNER, 330), en que 
varios indicios hacen suponer su procedencia normanda. En él se 
prescribe este ósculo al diácono aun después de haber elevado el 
cáliz. También está atestiguado en el Ordo eccl. Lateran, (FISCHER, 
85), en SICARDO DE CREMONA (Mitrale, TIT, 6: PL 213, 134 C), INOCEN- 
cio TIT (De s. alt. mysterio, V, 13: PL 217, 895), en HUGO DE S. CHER 
(1. c., 45). En algunas iglesias se daba este ósculo antes y después de 
la intervención del diácono; en otras se usó también algo más tarde 
cuando el diácono entregaba al celebrante la patena, en el mismo 
sitio en que hoy está prescrito el ósculo de la mano (SúLcH, 107-109). 
Aisladamente, como en el ordinario de Chalon (MARTENE, 1, 4, XXIX 
[I, 647 C]), después del ósculo del hombro se besaba también el altar. 

67 Según el Ordo eccl. Lateran, (de hacia el 1140) (FIscHER, 
85), el diácono tenia que descubrir y volver a cubrir el cáliz, cos- 
tumbre que aun hoy día se ha conservado; cf. también el ordi- 
nario de Bayeux (SS, XIN-XIV) (MARTENE, 1, 4, XXIV [l, 629 C)), 
donde se trata todavía de echar para atrás el corporal. 

68 BERNARD Ordo Clun., I, 12 (HERRGOTT, 265); BERNOLDO DE 
CONSTANZA, Micrologus, C. 17 23: PL 151, 988 B 99 D; asimismo 
hacia 1140 en el Ordo de la basílica de Letrán (FISCHER, 85). 

69 Véanse las referencias en SóLcH, 104. Así también en algunos 
misales impresos del siglo XvI; como último, en el de Venecia del 
año 1563 (véase LEBRUN, 1, 467, nota c). 

70 El primer testimonio se encuentra en ESTEBAN DE BAUGÉ 
(+ 1136), De sacr. altaris, c. 17: PL 172, 1301. Más referencias en 
SóLcH, 104. 

71 Por Juan Burcardo (véase LreGG, Tracts, 1595). Cf, P. SALMON, 
506. «Amens» du canon de la messe: «Eph. Liturg.» (1928) 501s 
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xología. Fué gran desventaja, sin embargo, que la elevación 
no abarcase también las palabras finales, sino que quedasen 
éstas separadas del resto de la fórmula por el rito de colocar 
antes el cáliz y la hostia sobre el altar 7?, y a partir del si- 
elo xv O Xvi, por la genuflexión *?, Decimos desventaja por- 
que se derivaron de aquí dos consecuencias desfavorables para 
el conjunto del rito: la primera fué el desviarse notablemente 
la atención del punto principal hacia las palabras finales Per 
omnia saccula saeculorum, que se pronunciaban en voz alta 
para hucer resaltar el final del canon, pero que por esta mis- 
ma razón—segunda desventaja—se separaron del canon para 
unirse con el siguiente Oremus, igualmente recitado y can- 
tado en voz alta, con que empieza el Pater noster. Con esto 
aquellas palabras no aparecen ya como final del canon, sino 
como principio del Pater noster “+, Verdad es que en algunas 
partes, como en Francia y en diversas regiones de España, se 
acostumbra a subrayar el omnis honor et gloria y su ceremo- 
nia correspondiente por medio de un toque especial de ía 
campanilla “*, pero esta costumbre no es universal y no a 
conseguido, por otra parte, neutralizar los efectos que acaba- 
mos de apuntar. El misal de María Laach del año 1931 ha en- 
sayado devolver a todo el texto de la doxología final algo úe 
su primitiva importancia poniendo una especial presentación 
artística y, sobre todo, aumentando el tamaño de sus letras. 


EL AMÉN 


382. En la solemnidad de estas palabras participa tam- 
bién el Amén, en el que, según una antiquísima costumbre, 
entra todo el pueblo para afirmarlas y corroborarlas. Ya he- 


Sd Así, p. ej., claramente en el Ordo Rom, XIV, n. 53: PL 78, 
7 C. 

73 Esta genuflexión falta, p. ej., todavía en cl ordinario de Cou- 
tances del año 1557 (LraGG, Tracts, 64). 

74 Efectivamente, me han consultado muy en serio, incluso 
sacerdotes, a qué parte había que atribuir el Per omnia saecuta 
saeculorum. Una solución podría consistir en que se aplazase la 
genuflexión hasta terminada la doxología. La misma propuesta hace 
M. ALamo, La aclamación «Amén» en la Biblia y en la liturgia: 
«Apostolado sacerdotal» (Barcelona) 2 (1945) 145-152; 3 (1946) 8-13. 

75 J. KREPS (La doxologie du canon: «Cours et Conférences», 
VII [Lovaina 1929] 223-230 esp. 230), da cuenta de una apro- 
bación d+ la Sagrada Congregación de Ritos del 14 de mayo de 1856. 
El profesor B. Fischer, que atestigua la costumbre para la dióce- 
sis de Tréveris, sospecha con buenas razones que su origen hay 
que buscarlo en el rito de enseñar la forma al pueblo (véase más 
arriba 380) (carta del 18 de febrero de 1949) LrBrRuN (I, 465) re- 
fiere que en las catedrales francesas se empleaba también la in- 
censación y que diácono y subdiácono sz arrodilinban a la «eu 
recha e izquierda. Según el misal de Stowe del siglo 1x, se cantabu 
toda la doxología, empezando por el Per quem, tres veces: ter cu 
nitur (WARNER [HBS 32] 165), 
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mos visto 78 la significación que se daba a este Amén en los 
primeros tiempos. En el siglo 111 se enumeran los privilegios 
principales del pueblo cristiano en los siguientes términos: 
vir la oración eucarística, pronunciar el Amén, asistir a la 
sagrada mesa y extender las manos para recibir el pan divi- 
no ??. Con este Amén, el pueblo rubricaba el santo sacrifi- 
cio 78, Es cierto que todavía en la época carolingia las pala- 
bras finales del canon no se decían en silencio, únicamente 
para que a ellas pudiera el pueblo contestar con el Amén en 
voz alta ??. 


76 Cf. més arriba I, 20; 293, ¡ 

77 Dionisio de Alejandría (+ 264-65), en BuseEbBIo, Hist. eccl., VII, 
9: PG 20, 656. También San CrisóstOMO (In I Cor., hom. 35, 3: 
PG 61, 300) habla de este Amen. Más testimonios véanse en F. Ca- 
EROL, Amen: DACL 1, 1554-1572, esp. 1556ss. 

78 SAN AGUSTÍN, Serm. (ROETZER, 6, 3: PL 46, 836, 124): Ad hoc 
dicitis Amen, Amen dicere subseribere est. 

72 Esto aparece tanto más claro cuanto que se pronuncian en 
voz alta sólo las últimas palabras Per omnia saecula sacculorum, 
que aisiadas no tienen sentido. Desde que se reza el canon en voz 
baja no ha habido intento de empezar la pronunciación en voz 
alta ya con las palahras Per ipsum, aunque lo sugiere el texto y se 
hace a veces en las misas dialozadas por parte del que la dirige. 
En cambio, en las liturgias orientales, en las que se impuso tam- 
bién para muchisimas oraciones la pronunciación en voz baja, con 
toda regularidad se pasa a la pronunciación en voz alta cuando 
empieza la doxología, si no ya un poco antes. Y así se hace tam- 
bién en el canon, donde, p. ej., la ¿xauws:s empieza en la misa bi- 
zantina del sigio Ix con estas palabras: «y déjanos alabar y en- 
salzar con un corazón y una boca a tu nombre glorioso y magni- 
fico del Padre, y del Hijo. v «el Espíritu Santo ahora y por todos los 
tiempos y en toda la eternidad», a las que contesta el pueblo: Amen 
(BRIGHIMAN, 337). Unicamente en la misa armenia la doxología 
fina] del canon, juntamente con el Amen del pueblo, quedó absor- 
bida por la oración en voz baja del sacerdote, a la que sigue una 
fórmila de bendición recitada en voz alta con el correspondiente 
Amen de los clérigcs (BRIGHTMAN, 444). 

Por otra parte, en la misa egipcia entra el pueblo en la misma 
doxología del sacerdote con el “Rorep %v, que corresponde al Sicut 
erat en la salmodia, y se dice todavía en lengua griega en la litur- 
gia copta (BRIGHTMAN, 134 180). La misma manera de contestar 
el pueblo se generalizó pronto entre los jacobitas sirios (BRIGHTMAN, 
96), como se ve por el testimonio de Jacobo de Edesa (+ 708) 
(1, C., 493; HANssENS, 111, 476). Cf, ibíd., 111, 481. 


SECCION 111 


LA COMUNION 


Idea primitiva y primeros elementos 


l.A COMUNIÓN, PARTE ESENCIAL DE LA MISA 


383. No es de la esencia del sacrificio el que haya de ter- 
minarse con un banquete sacrifical. Sin embargo, al sacrificio 
do ln Nueva Ley, tal como lo instituyó Cristo, le sigue nece- 
sarinmente un convite sagrado: es la fiesta de la familia de 
Dios, es decir, de aquellos que en virtud del bautismo perte- 
mecen a Cristo, formando con El una comunidad entrañable. 
Se acercan a Dios como pueblo santo. La comunión de ios 
santos, que es la Iglesia, debe encontrar su expresión en la 
comunión sacramental ?. En todos los tiempos se consideró 
como exigencia mínima de la celebración de la misa el que, 
por lo menos, comulgase el celebrante. La práctica contraria 
se condenó siempre como una, corruptela ?. 


SACRIFICIO Y COMUNIÓN, ESTRECHAMENTE UNIDOS 


384. Los textos bíblicos presentan la Eucaristía tan insis- 
tentemente como convite, que se impone probar su carácter 
de sacrificio. Por lo que se refiere a la Iglesia primitiva, aun- 
que es evidente que la oblación va mucho más allá de un 
simple preludio del convite, pero sacrificio y convite se les 
encuentra tan estrechamente unidos, que parece material- 


1 De modo que la palabra communio, aplicada al Santísimo Sa- 
cramento, no significa en primer lugar la acción de unirse el par- 
ticular con Cristo-—de lo contrario devería llamarse co-uni0—, sino 
el bien supremo Que une entre sí a la comunidad de los fieles. El 
recuerdo de este sentido primitivo se encuentra todavía en ¡BBERTOL- 
DO DE CONSTANZA (+ 1100), Micrologus, c. 51: PL 151, 1014 D: Nec 
proprie communio dicti potest, nisi plures de eodem sacrificio parti. 
cipant. Así también en SANTO TOMÁS DE AQUINO, Summa theol., TU, 
13, 4 corp 

2 El sínodo xt de Toledo (681), can. 5 (MansI, XI, 1033), se di- 
rige contra los sacerdotes que, celebrando varias veces en el mismo 
día, comulgan sólo en la última misa. En los siglos siguientes parece 
que fué muy frecuente la omisión de la comunión en los sacerdotes 
que por cualquier razón celebraban en estado de pecado mortal 
Existen numerosas disposiciones que condenan la omisión de la 
comunión, sobre todo hasta el siglo X; pero también das hay in- 
cluso del siglo XIv_ (FRANZ, 775; P. BrowE, Messa senza conse- 
crazione e communione: «Eph. Liturg.» 59 (1936) 124-132). 
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mente imposible participar en uno sin participar en el otro. 
De ahí que el despedir a los que eran indignos del sacramen- 
to—no sólo-los no bautizados, sino también muchas veces los 
penitentes—se hacia, aun en tiempos tardíos, al principio de 
la misa sacrifical *; y antes de empezar la oración eucarística, 
2] diácono volvía a levantar la voz para prevenir a los que no 
eran de corazón puro*. En las liturgias orientales se encuen- 
tra todavía hoy día el ósculo de paz al principio de la misa 
sacrifical, a diferencia de los occidentales, que, con el correr 
de los tiempos, lo hemos trasladado a otro lugar. Pero en to- 
dos los ritos se ha creado en torno a la comunión una corona 
de oraciones y ceremonias para prepararla y darle un re- 
mate digno. 


PRIMEROS ELEMENTOS DEL RITO DE COMUNIÓN 


385. Según las noticias más antiguas, la comunión for- 
maba senciliamente el final de la función eucarística, sin que 
se le acompañara de oraciones especiales $; las oraciones pre- 
paratorlas consistían en la misma oración eucarística y la 
oblación. Después, en el siglo 1v, encontramos ya en la Iglesia 
griega varios ordinarios de la misa en los que a la comu- 
nión precede por lo menos una oración del celebrante para pe- 
dir la grecia de recibir dignamente el cuerpo del Señor, a 
veces tan:bién una oración de bendición para los que comul- 
gan; y después de la comunión, por lo menos una oración 
de acción de gracias f. Aparecen en los mismos documentos 


3 Cf. más arriba 1, 612s, 

4 Cf, más arriba 129. También e£n Oriente se nota la tenden- 
cia a limitar este aviso a la comunión. En los Canones Basilii 
(Cc, 97; RIEDEL, 274), tales «awisos, que en otras liturgias a veces se 
encuentran delante de la anáfora, preceden a la comunión, 

5 Cf. más arriba I, 19 30. Aun se nota la misma concepción 
Cuando en la Iglesia galicana, todavía del siglo vi, se dice que la 
comunión se hace peractis sollemnibus, expletis missis... (NICKL, 
Der Anteil des Volkes, 55; cf. 65). 

6 El Eucologío de “Serapión (n. 14-16; QUASTEN, Mon., 64-66) 
contiene antes de la comunión una oración para la fracción (3 77 
«Aásst edx%), una bendición del pueblo (yspodesia), así como des- 
pués de la misma una acción de gracias que empieza con las pa- 
Jabras Eyeprotobper sol. Este mismo plan se presupone también en 
TEODORO DE MOPSUESTIA, Sermones catech., VI (RÚCKER, 34-38); 

asimismo se encuentra en la recensión egipcia de la Tradición 
Apostólica, de San Hipólito, que se conoce con el nombre de 
Ordenación eclesiástica egipcia (redacción etiópica, Drx, lls; 
BRIGHTMAN, 190-193; cf. la redacción copta, Funk, II, 1015); sin 
embargo, en ¡ella se encuentra la variante de ir duplicada la, Ora- 
ción previa a la bendición y de seguir después de la acción de 
gracias otra oración para la bendición imponiendo las manos. Li 
Constituciones apostólicas (VIII, 13-15; QUASTEN, Mon., 227-233) 
no tienen antes de la comunión más que una oración del obispo, 
precedida por una letanía, Le hacen seguir igualmente una acción 
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otros detalles del posterior rito de la comunión de las litur- 
glas orientales, sobre todo la cláusula Ta úytu tota áy/ots, dicha 
por el mismo celebrante después de la oración preparatoria, 
además de la salmodia que acompaña la comunión. Igual- 
mente, aun antes de terminar el siglo 1v, aparece en algunos 
documentos griegos la oración que desde entonces se incor- 
pora definitivamente al conjunto de las oraciones preparato- 
rias de la comunión en todas las liturgias; más aún, se con- 
vierte en su oración principal, el Pater noster ”. 


2. «Pater noster» 


PRIMERAS NOTICIAS 


386. No faltan en Occidente ya para el siglo 1v testimo- 
nios sobre el uso del Pater noster como oración preparato- 
ria de la comunión '. San Agustín habla de él repetidas ve- 


de gracias y una bendición. El Testamentum Domini (QUASTEN, 
MOon,, 258s) conoce sólo una fórmula de oración antes y después 
de la comunión. En ninguna de estas liturgias aparece el Pater 
noster. 

7 Si las catequesis misbagógicas realmente fuesen de San Cirilo 
de Jerusalén, el testimonio más antiguo para el Pater moster se 
encontraría en su 1. V, 11-18 (QUASTEN, MOR., 103-107). Véanse, sin 
embargo, los reparos expuestos más arriba, 253 25, Su testimonio 
por lo que se refiere. a Oriente, quedaría aislado para medio siglo, 
lo cual, en vista de los indicios en contra, que precisamente se en- 
cuentran en Siria todavía en tiempos posteriores (cf. la nota an- 
terior), es un fuerte argumento no a su favor, Los testimonios cla- 
ros que le siguen en la Jelesia oriental son las observaciones de 
SAN CRISÓSTOMO, ln Gen., hom. 27, 8; In Eutrop., hom. 5; Fausro 
DE BIZANCIO, Hist. Armeniae (de hacia el 400), V, 28. Cf. los da- 
tos en HANSSENS 1II, 491-403, 

1 OPTATC DE MiLeEv1 (Contra Parmen. [compuesto hacia 365] II, 
20: CSEL 25, 56), que refuta la doctrina de los obispos donatistas 
sobre la penitencia por su propia práctica, puesto que primera- 
mente conceden da remisión de los pecados y luego rezan la sú- 
plica de perdón para ellos mismos: mox ad alture conversi domit- 
nicam orationem praetermittere non potestis et utique dicitis: Pau 
ter noster qui es in caelis, dimitte nobis debita et peccata nostra. 
Acerca de la posición del rito africano de la reconciliación den- 
tro de la misa, cf. JUNGMANN, Die lateinischen Bussriten, 32 300s. 
En el caso de que se supone una práctica común con los católi- 
cos, suposición que difícilmente podrá ser puesta en duda, parece 
obvio fijar su introducción en una época anterior al cisma «dona- 
tista (311), El que TERTULIANO (De O0r., c. 11 18) atestigue el Pater 
noster en este mismo sitio (como pretende DEKKERS, Tertullianus, 
595), parece muy dudoso (véase G. F. DIERCKS, Vigiliae christianae, 
2 [1948] 253), SAN AMBROSIO, De sacramentis (de hacia el 390), 
V, 4, 24 (QUASTEN, MOnñ., 168) : Quare ergo in oratione dominica, 
quae postea (es decir, después de las palabras de da consagración 
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ces 2, Aunque para la misa romana, fuera de la tradición del 
canon, no existe documento alguno que se refiera directamen- 
te al Pater noster, sería muy raro pensar que no había entrado 
ya mucho antes a formar parte de las oraciones de la comuni- 
dad ?. En España sí consta en época bastante adelantada de 
cierta vacilación en adoptarlo definitivamente; el cuarto con- 
cillo de Toledo (633) tuvo que urgir la costumbre de rezar la 
oración dominical todos los días y no sólo los domingos t. 


SITIO QUE OCUPA EL <PATER NOSTER> 


387. En la misa romana, el Pater noster abre la prepara- 
ción para el acto de comulgar. No se crea que esto es tan 
natural; en otras liturgias encontramos, efectivamente, una 
distribución distinta. En las liturglas no bizantinas orienta- 
les 5, lo mismo que en los ritos no romanos de Occidente *. 


sequitur, ait: Panem mnostrum? San JERÓNIMO, Adv, Pelag. (de 
hacia el 415» 1II, 15: PL 23, 585; cf. In Ezech., 48, 16: ¡(PL 25, 
485; In Matth., 26, 41; PL 26, 198. 

_ 2 SAN AGUSTÍN, Serm. 227: PL 38, 1101: ubi peracta est sanc- 
tificatio, dicimus orationem dominicam. Ep. 149, 16 (CSEL 44, 362) 
dice de la oración principal de la misa: quam totam petitionem 
fere omnts Ecclesia domíiínica oratione concludit. El fere demues- 
tra que San Agustín contce excepciones, Más referencias véanse 
en ROETZER, 128-130; cf. también más adelante las notas 30, 34 y 
siguientes, 

3 Para SAN JERÓNIMO (cf. la nota 1), la actitud de los pelagia- 
mos, que consideran superfiuo el Pater noster delante de la co 
munión, es contraria a la costumbre general. Si es que no se usa- 
ba mientras estaba todavía en Roma (382-385), San Jerónimo, por 
medio de los numerosos peregrinos sacerdotes tuvo ocasión sutfi- 
ciente para mantenerse al corriente de las costumbres de la misa 
romana. Por lo demás, hay buenas razones para considerar el tes- 
timonio de San AmBRrROoSIO (De sacr., V. 4, 24) como refiriéndose 
también a la misa romana, El que el Pater noster se encontraba 
ya en la misa romana antes de San Gregorio Magno, lo que pone 
en duda BATIFFOL (Legons, 278), se deduce de la circunstancia de 
que una misa del Leoniano (MURATORI, I, 359) contiene ya un Em- 
bolisma entre el prefacio y la poscomunión: Libera nos ab omn: 
malo propitiusque concede, ut quee nobis poscimus relaxari ips; 
quoque proximis remitiamus, Per, 

4 Can. 10 (MansI, X, 621). 

5 Véase el resumen de HaNsseNs, JIl, 504. Parece que, origi- 
nariamente, ni en Bizancio ni en Egipto la fracción del pan tuvo 
lugar antes del padrenuestro (1. c., 517). Por otra parte, en la 
misa siríaca oriental las oraciones preparatorias delante del padre- 
nuestro son muy extensas. Empiezan con plegarias de p:nitencia y 
de acción de gracia del sacerdote, entre las que aparece, p. ej., el 
salmo Miserere; luego siguen entre otras oraciones, un lawatorio 
de las manos y una incensación del celebrante, que precenden a la 
fracción, rica en ceremonias, y la consignatio. Sólo entonces, des. 
pués de la letanía y la oración preparatoria del sacerdote, se dic: 
el padrenuestro (BRIGTHMAM, 288-296). 

6 Missale mixtum: PL 85, 558; Missale Ambrosianum (1902) 171. 
Por lo que se refiere 'a la misa galicana, cf. la sinopsis en H. Lrrrz 
MANN, Ordo míissae Romanus et Gallicanus, 4.2 ed.: «Kleine Text», 
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precede por lo común al Pater noster la fracción del pan. De 
usa manera se preparan primeramente los dones para la dis- 
tribución y luego se da comienzo a la oración. 


LA CARTA DE SAN G¡RREGORIO 


388. El orden actual de la misa romana se remonta, por 
lo que se refiere a este pasaje, a San Gregorio Magno. A él se 
le reprochó—lo sabemos por una carta suya—<que introducia 
costumbres griegas; en especial se le echó en cara orationem 
dominicam moz post canonem dici statuistis. Para defensa 
suya expone en una carta al obispo Juan de Siracusa lo si- 
guiente: 


Orationem vero dominicam idcirco mox post precem * 
dicimus, quia mos apostolorum fuit, ut ad ipsam solummodo 
orationem  oblationis 8, hostiam  consecrarent, Et  valde 
mihi inconveniens visum est, ut precem, quam scholasticus 
composuerat, super oblationem diceremus et tpsam traditio- 
nem, quam Redempltor noster composuit, super elus corpus et 
sanguinem non diceremus ?, 


San Gregorio quiere,. pues, decir que la misa de los apósto- 
les consistía únicamente en la consagración por medio de la 
oratio oblationts; todo lo demés son añadiduras posteriores. 
Ahora bien: de rezarse sobre los dones consagrados una ora- 
ción más, es natural que antes de poner una oración com- 
puesta por hombres *% se rece en primer término la oración 
dominical. Desde San Gregorio se viene diciendo el Pater 
noster inmediatamente después del canon, es decir, todavía 
super oblationem, o sea sobre las ofrendas colocadas en el 
altar, contra la costumbre anterior de no rezar el Pater nos- 
ter sino inmediatamente antes de la comunión, cuando los 
panes consagrados habían sido retirados del altar y ya esta- 
ban partidos *!, Esta idea se la pudieron inspirar a San Gre- 


19 (Berlín 1935) 27, El mismo orden vale seguramente también 
para Africa (cf. San AGUSTÍN, EP. 149, 16: CSEL 44, 362). 

1/8 Lo mismo la palabra prer que la de oratio oblationis son 
nombres del canon (cf. más arriba 112). 

% SAN GREGORIO MAGNO, Ep. IX, 12: PL 77, 956s. Véase la his- 
toria de las interpretaciones de este :texto y la aclaración proba- 
blemente definitiva de su contenido en (GEISELMANN, Die Abend- 
mahlstehre, 209-217. Una discusión más detallada del texto, desde 
otro punto de vista, la presenta BATIFFOL, Lecoms, 2778, 

10 Parece que la prex quam scholasticus composuerat, y en cuyo 
lugar se puso el Pater noster, fué del mismo gérero que las ora- 
cicnes mencionadas en le nota 6 que precedían a la comunión o 
se asemejaba al procemium fractionis, que en la misa copta va de- 
lante de la fracción y el padrenuestro (cf. HANSSENS, III 4865). 
BAUMSTARK (Missale Romanum, 13s) cree poder señalar un texto 
determinado de la tradición romana. 

11 E, BIsHOP-A. WILMART, Le génie du rit romaim (París 1920) 
84-87. Así ahora también F. Casroz, en The olergy Review, 1] (1931) 
864-366. 
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gorio las costumbres griegas que él había visto en Constan- 
tinopla 12. 


ALCANCE DE SU INTERVENCIÓN 


389. Pero San Gregorio fué más allá; mientras en Bi- 
zancio, al igual de en casi todas las liturgias orientales, al 
conjunto de oraciones de después de la doxología final del 
canon le preceden una nueva exhortación a la oración y un 
nuevo saludo al pueblo *?, en la liturgia romana se prescinde 
de este saludo, contentándose con el Oremus. Asi, la exhorta- 
ción depende todavía del Dominus vobiscum y del Sursum 
corda de la solemne oración eucarística, uniéndose el Pater 
noster de cerca con el canon, con lo que se consigue dar ma- 
yor relieve a sus ya palabras lapidarias. El sacerdote las pro- 
nuncia en el altar del mismo modo que ha recitado el canon. 


EL «PATER NOSTER>, RESUMEN 
DE LA ORACIÓN EUCARÍSTICA 


Realmente, la primera parte de la oración dominical es, 
en cierto modo, un resumen de la oración eucarística ante- 
rior. El sanctificetur recuerda compendiosamente el triple 
Sanctus, el adveniat regnum tuum es una sintesis de las dos 
epiclesis Quam oblationem y Supplices ** y el fiat voluntas tua 
reproduce la actitud fundamental de obediencia y entrega, de 
las que ha de salir la oblación. Difícilmente podrán expre- 
sarse mejor los sentimientos e intenciones que guiaron al Se- 
ñor cuando ofreció su sacrificio, y que hemos de asimilar nos- 
otros cuando intervenimos en la renovación sacrifical. 


12 Con todo, una concención semejante aparece también en un 
frasmento que, según G. Morin (Revue Bénédict., 41 [1929] 70-13), 
nació hacia el 500 en el norte de Africa: non poteris per oratio- 
nem dominicam mysterii sacramenta complere, ut dicas ad plent- 
tudinem perfecti holocausti orationem dominicam (PL 125, 608 B; 
cf. 1, c., 610 B), eN 

1% En Bizancio tiene la siguiente forma solemne: Ka: ¿sta: To 
ehen Tod peyedoy Den xa swtñpoc ApOv "sos Xprotod peta ToOYtmY Dpdy, 
a lo que sigue la respuesta común del pueblo: Ka: pera tod Tvsdno Tas 
500 (BRIGHIMAN, 337). Así, más o menos, también en otros ritos, y 
esto, 4 lo que parece, desde lo tiempos más remotos, conforme se ve 
en las Const. Apost, (VIII, 13, 1; QuUASTEN, Mon., 227). Sólo las li- 
turgias egipcias se contentam con la salutación común del pueblo : 
Elphvr ác (BRIGHTMAN, 135 180), 

14 Una variante bíblica (Lc. 11,2) pon. en lugar de la petición 
del advenimiento del reino la de la venida del Espíritu Santo: 
¿bro Td dyrov rvehpa g0U de” Fdo xl xa da pisa Tas. 
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PERO NO PERTENECE AL CANON 


390. Sin embargo, sería un error suponer que, por poner- 
le en este nuevo sitio, el Pater noster haya adquirido una 
función esencialmente distinta a la que tenía antes como pre- 
paración para la comunión o creer que San Gregorio hubiera 
pretendido con su innovación cosa semejante 15, Esta suposl- 
ción no encuentra ningún apoyo documental. El canon sigue 
siendo un conjunto cerrado, y por esto termina con una so- 
lemne doxología, mientras que el Pater noster, ahora un poco 
más unido al canon, continúa con su función de oración pre- 


paratoria para la comunión, como se ve en todas las litur- 
glas 15, 


COMENTARIOS PATRÍSTICOS DEL «PATER NOSTER>» 


391. El que el Pater noster en la vida de la antigua Igle- 
sia, aun prescindiendo de la liturgia de la misa, lo considera- 
ran siempre en estrecha relación con la comunión, lo demues- 
tra la manera de explicar la petición del pan en los comen- 
tarios que hacen los Santos Padres de la oración dominical 
y las otras observaciones ocasionales sobre el tema. Los lati- 
nos, empezando por Tertuliano, relacionan la petición «el 
pan generalmente con la Eucaristía, y lo mismo hacen un: 
buena parte de los griegos *”. Esto llama mucho la atención 


15 BRINKTRINE (Die hl. Messe, 230-233) opina que San Gregorio 
consideraba en da cita mencionada el padrenuestro (aludido por 
las palabras ad ipsam solummodo orationem consecrarent) como 
oración consagrante, aunque no precisamente en el sentido de 

misma consagración, sino más bien en un sentido más amplio 

una bendición de los dones consagrados. Al hablar así ¡Brink- 
trine sigue la opinión de los comentaristas medievales, con los 
Jue comparte también da aplicación del concepto ampliado de la 
consagración a la fracción y ccnmixtión. Por esto incluye incluso 
el Agnus Dei y el ósculo de la paz en la segunda parte de la misa, 
a «consagración eucarística», Tal concepción no nos facilita cier- 
tamente la oomprensión del sentido originario de estas ceremonias. 
Drx (The shape of the diturgy, 131) intenta probar una especie de 
inclusión del Pater noster en la woración eucarística, por la cir- 
cunstancia de que no se Neza por el pueblo, sino esencialmente por 
el sacerdote. Con todo, €l modo d+ rezar el Pater noster se explica 
perfectamente por la tendencia general de reserva ante la inter- 
vención del pueblo que observamos en da liturgia romana. 

16 Ciertos indicios de uná inclusión del padrenuestro en la 
oración eucarística los tenemos todavía en SAN CIRILO DE JERUSA- 
LÉN (Catech must., V, 18); SAN AMBROSIO (De sacr., VI, 5, 24); 
SAN AGUSTÍN (EP, 149, 16). Sin embargo, no resisten a un examen 
más detenido (véase 1. CECCHETTI, L'Amen mella Bibbia e nella Li- 
turgia, separata del «Bolletino Ceciliano», t. 37 (Ciudad del Vaticano 
1942) 21ss, nota 28. 

17 J., P. Bock, Die Brotbitte des Vaterunsers (Paderborn 1911). 
Para el sentido eucarístivo de la petición del pan se citan TERTU- 
LIANO (De or., C. 6); SAN CIPRIANO (De Or. Dom., €. 18); JUVENCO 
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en un texto cuyo sentido literal se refiere evidentemente al 
pan material, y sólo se explica sí el Pater noster lo relaciona- 
ban con el acto de la comunión mucho antes de que lo encon- 
tremos tomo parte del rito en los primeros documentos litúr- 
glicos. Sin duda, lo rezaban al recibir diariamente la comunión 
en las casas particulares, como también en la comunión que 
se tenía en las iglesias a continuación del sacrificio. La pri- 
mera oración que los neófitos rezaban en el seno de la co- 
munidad antes de su primera comunión parece que fué, desde 
los tiempos más remotos, el Pater noster, y por lo menos en 
esta ocasión la debían rezar todos juntos y en voz alta *?, Más 
tarde, en los primeros comentarios de la misa que hablan del 
Pater noster, o sea en las catequesis mistagógicas de Jerusa- 
lén y en las del obispo de Milán, se explica la petición del 
pan insistiendo en su sentido eucarístico 1%, Con esta ocasión 
exhorta San Ambrosio a la comunión diaria en un comentario 


más largo ?%.. No hay duda, pues, de que el Pater noster se 
usaba también con este fin. 


EL TESTIMONIO DE LOS RITOS DE COMUNIÓN 


392. Que la oración dominical la consideraban como ora- 
ción de la comunión todas las liturgias, sobre todo en la alta 
Edad Media, se desprende del hecho de que aparece, lentre 
las oraciones preparatorias, como la más importante, aun 
cuando se repartiera la comunión sin haber sacrificio 21; por 
ejemplo, en la missa praesanctificatorum, que no es “otra 
cosa que un rito solemne de comunión ?2; otro ejemplo, 


(Ev. hist, 1, 595), CromMacio (In Math., tr. 14, 5), además de una 
serie de referencias de San Hilario, San Ambrosio y San Agustín 
(Bock, 11088). Emtre los griegos sólo San Gregorio Nistno rechaza 
abiertamento el sentido eucarístico (1009). Como es sabido, los 
Santos Padres, probablemente _Ppor razones prácticas, explican fre- 
cuentemente las palabras (tv dptav Np.Ov T0y) ¿Tto03:0y QUe se encuen- 
tran en San Mateo 6,11 y Sen Lucas 11.3 diciendo que se trata de 
un pam que está Adaptado a la ossta, la naturaleza espiritual del 
hombre, SAN Amerosio (De sacr., V, 4, 24) la traduce por la 

labra supersubstantialem... (qui animae nostrae riel Sul 
cit). Para la discusión filológica, véase QUASTEN, MOn., 169, nota 

FORSTER, ¿mojoros: Theol. Wórterbuch 2. ÑN. Test. 11 (1935) ber. 
595: TH. SOIRON, Die Bergpredigt Jesu (Friburgo 194] ) 348-302. 

18 DOÓLGER, Antike u. Christentum, 2 (1930) 148ss, refiriéndose e. 0. 
a Rm 8,15; Gál. 46. Cf. todo el tratado Das erste Gebet der Táuf- 
linge in der Gemeinschaft der Briider: 1. c., 142-155; A. GREIFF, 
Das álteste Pascharitual der Kirche (Paderborn 1929) 126-130. 

19 Cf. más arriba 3857, 3861, 

20 SAN AMBROSIO, De sacr., v, 4, 24-26 (QUASTEN, Mon., 168-170). 

21 Cf el capítulo Das Pater noster im Kommunionritus en 
JUNGMANN, Gewordene Liturgie, 137-164. 

22 Según las rúbricas latinas más antiguas (que se encuentran 
en el Gelasiano antiguo [I, 41; WiLson, 771) de la missa praesanc- 
tificatorum del Viernes Santo, que proviene de Oriente, el sacer- 
dote, después de haber besado la cruz, debe decir : Oremus, eb se- 
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la mayor parte de los ritos de la comunión de los enfer- 
mos 23, 


SE CONFIRMA POR LAS LITURGIAS ORIENTALES ' 


393. Por el mcdo como se introdujo a la misa, se confir- 
ma también en Oriente su carácter de oración de comunión. 
Allí forma, por regla general, parte de un cuerpo de oraciones 
que existian ya antes, y entre las que viene comúnmente una 
oración para pedir la gracia de una comunión digna y otra 
para bendecir a los fieles. El Pater noster sigue de ordinario 
a la primera de estas dos ?*, quedando así en evidencia su 
carácter de oración preparatoria. La súplica que precede al 
Pater noster pide muchas veces la pureza del corazón no 
sólo para recibir el pan sagrado, sino hasta para pronunciar 
dignamente la oración dominical 2%. Otras veces, como, por 
ejemplo, en las principales liturgias griegas, se intercala an- 
tes del Pater noster una fórmula breve de transición, rezada 
en voz alta, que pide lo mismo: «Haznos dignos, Señor, para 
que con confianza, sin reproche, nos podamos atrever (1015) 
a invocarte, Dios de los cielos, como a Padre y decirte:...»?8, 


o PP o ro e a e. 


quitur: Praeceptis salutaribus moniti, Et oratio dominica. Inde: 
Libera nos Domine quaesumus, Haec omnia expleta adorant omnes 
sanctam crucem et communicant. Es decir, la preparación ora- 
cional para esta comunión se reducía originarizmente a sólo el 
Pater noster. Si, pues, BRINKTRINE (Die h!l, Messe, 256) observa 
que no puede extrañar el que en la missa praesanctificatorum se 
diga también el Pater noster, desconoce o no responde a la razón 
principal de nuestro argumento, 

23 JUNGMANN, 1, €., 146ss. Las Órden<s más antiguas de la co- 
munión de enfermos que tenemos en la liturgia romana datan sólo 
del siglo 1x. Entre ellas hay también algunas con el Pater noster 
como centro de las oraciones preparaterias. Se encuentran hasta en 
el siglo xvi. En algunos casos, como, p. ej., en un pontifica1 del si- 
glo xr de Narbona, se sirve para este rito sencillamente de la parte 
que en la misa normal corresponde a la comunión, emperardo con el 

remus, Praeceptis salutaribus montti (MARTEME, 1, 7, XII [l. 
8221). Un vestigio de esta costumbre más antigua la tenemos en el 
actual ritual romano (V, 2, 12), donde el Pater noster se encuentra 
al final de la extremaunción, o sea en el sitio en que entisuamente 
se iniciaba la preparación de la comunión. 

24 (Cf. das apreciaciones en BAUMSTARK, Die Messe im Morgen- 
land, 156s, en las que resume su tesis. 

25 Así en la liturgia de San Marcos (BRIGHTMAN, 1355): «... ilu- 
mina los ojos de nuestro espíritu para que sin culpa podamos par- 
ticipar en la comida inmortal y celestial, y santifícanos entena- 
mente en alma, cuerpo y espíritu, a fin de que podamos rezar esta 
oración con tus santos discípulos y apóstoles». A esta oración, re- 
zada en voz baja, añade el sacerdote, igualmente en voz baja, un 
padrenuestro, para luego, mediante otra petición por la gracia 
de una buena disposición, rezada en voz alta, pasar a la recita- 
ción común con el pueblo del padrenuestro, 

26 Así, en la misa bizantina (BRIGHTMAN. 339). Esta oración se 
encuentra ampliada en da liturgia de San Marcos y en la de San- 
tiago (1. c., 135s 59); de modo semejante en la misa armenia 
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CIERTA AUTONOMÍA DEL «PATER NOSTER>» 


394. La autonomía del Pater noster, que vemos iniciarse 
en esta fórmula, se consumó en las liturgias no griegas del 
mundo sirio, donde la oración dominical, a pesar de seguir 
en el mismo sitio, enteramente dentro del ciclo de la comu- 
nión, determina, sin embargo, ella sola el contenido de la 
oración precedente. En la anáfora apostólica siríaca occiden- 
tal dice la oración: 


«Haz, Señor, que reine entre nosotros tu paz y tu quietud 
en nuestros corazones, con el fin de que nuestra lengua pue- 
da anunciar tu verdad. Sea tu cruz el guardián de nuestras 
almas, mientras nuestra boca, como nueva arpa, habla con 
labios de fuego un nuevo lenguaje. Haznos, Señor, dignos de 
pronunciar ante ti, con la confianza que de ti proviene, esta 
oración pura y santa, que tu boca, fuente de vida, enseñó a 
tus discípulos fieles, los hijos de tus misterios, diciéndoles: 
Cuando vosotros oréis, asi debéis rogar, confesar y decir.... 27, 


COMENTARIO A LAS PALABRAS -INTRODUCTORIAS 


395. El entusiasmo que produce la majestad de la oración 
dominical, reflejada en tales palabras, encuentra su expre- 
sión también, aunque en forma más comedida, en las frases 
introductorias de nuestra misa romana ?% Para el hombre, 
formado de polvo y cenizas, es, ciertamente, un atrevimien- 
to (audemus) hacer suya una oración en la que se acerca 
a Dios como hijo a su padre ?2?, Acabamos de ver menciona- 
da la palabra «atrevimiento» en las liturgias orientales. Se 
repite con frecuencia en boca de los Santos Padres cuando 


(1. c., 446). Una introducción parecida precede al padrenuestro 
en las órdenes siríacas del bautismo (cf. H. DENZINGER Ritus 
orientalium, 1 [Wiirzburgo 1863] 278 308 315). 

27 BRIGHTMAN, 295, Semejantes ideas expresa una oración in- 
troductoria del padrenuestro muy ampliada en sus primeras pa- 
labras, que se contiene en el rito bautismal siríaco oriental (G. 
DIETTRICA, Die nestorianische Taufliturgie [Giessen 19031 4). 

28 También las liturgias galicanas hacen preceder al padre- 
nuestro una fórmula introductoria, sujeta al cambio de los for- 
mularios y de un contenido muy variado. Con todo, en el Missale 
Gothicum, la tónica es con frecuencia el audere, el obedecer con- 
fiadamente (MURATORI, 11, 522 526 535, etc.). 

29 A. v. Harnack (en HaHN, Biblithek der Symbole, 3.2 ed. [Bres- 
lau 18971 371) llama la atención sobre el hecho de que en HEerRmMAS 
(vis, TIT, 9, 10; sim. V, 6, 3, 4; 1X, 12, 2) sólo la Iglesia y el Hijo 
de Dios llaman a Dios su Padre; véase también SAN AMBROSIO, Dé 
sacr., V, 18 (QuasTEN, Mon., 168): Solius Christi specialis est pa- 
ter, nobis omnibus in commune est pater... Ecclesiae contuitu ct 
consideratione te ipse commenda: Pater noster. Cf. Const, ADp.. 
VII, 24, 2 (Funx, 1, 410): «Decid de este modo (el padrenuestro) 
tres veces al día y preparaos para que seáis dignos de ser hijo:; 
del Padre. a fin de que no seáis reprendidos como Israel al nom- 
brarle Padre indignamente (sigue Mal. 1,6). 
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hablan del Pater noster *%. Comprenderemos aún mejor la re- 
verencia que siente ante la oración dominical la liturgia ro- 
mana, y que, sin duda, está muy en su puesto, sl recordamos 
que entonces a esta oración se la mantenía en secreto no 
sólo ante los gentiles, sino aun ante los catecúmenos hasta 
momentos antes de que por el bautismo se convertían en 
hijos del Padre celestial *!. Pero hasta los ya bautizados de- 
bían sentir siempre con humildad la enorme distancia que 
les separaba de Dios. Por otra parte, el mismo Hijo de Dios 
nos enseñó estas palabras, mandándonos que las nepitiéra- 
mos. Fué este un mandato salvador, una instrucción divi- 
na *?2. Los sentimientos concretados en la oración cuadran 
maravillosamente con la hora en que tenemos entre nues- 
tras manos el sacrificio con que el mismo Hijo se presentó y 
sigue presentándose ante su Padre celestial. 


LA PETICIÓN DEL PERDÓN 


395. Además de la petición del pan, se escucha en el Pa- 
ter noster otro ruego de importancia para la misa. Es la pe- 
tición del perdón de los pecados. Optato de Milevi destara 
ya esta petición entre los demás ?**, Con eran insistencia 
llama San Agustin la atención sobre ella: «¿Por qué se reza 
antes de recibir el cuerpo del Señor? Por la razón siguiente: 
Cuando, como lo trae consigo la humana fragilidad, nuestro 
entendimiento ha pensado algo inconveniente, cuando nues- 
tra lengua ha hablado algo injusto, cuando nuestros ojos se 
han fijado en algo indecente, cuando nuestros oídos han es- 
cuchado con complacencia algo vano..., al rezar en la ora- 
ción dominical aquella petición: «Perdónanos nuestras deu- 
das», todo ello queda borrado, con el fin de que podamos acer- 
carnos con conciencia tranquila y no comamos ni bebamos 


10 SAN JERÓNIMO, Ad, Pelag., III, 15: PL 23, 585: Sic docuit 
apostolos suos. ut cotidie in corporis tilius sacrificio credentes «u- 
deant loqui: Pater; Saw AGustín, Sermo 110, 5: PL 38, 611: 
audemus quotidie dicere: Adveniat regnum tuum. Referencias de 
expresiones parecidas de los Padres griegos véanse en O. ROUSSEAU, 
Le «Pater» dans la liturgie de la messec («Cours et Conférences», 
VII fLovaina 1929] 231-241) 2335. 

31 ROUSSEAU (1, C., 235) se inclina a ver el origen de este modo 
de hablar (audere, tokyo) en la práctica del catecumenato, espe- 
cialmente «sl Oriemte. 

32 Las expresiones de la introducción romana las encontramos ya 
en SAN CIPRIANO (De dom. or., c. 2: CSEL 3, 267), que dice de 
Cristo: Qui inter cetera salutaria sua monita et praecepta divina, 
quibus populo suo consulit ad salutem, etiam orandi ipse formam 
dedit, Tal vez pertenece aquí también aquello de TERTULIANO, De 
or., €. 11 (CSEL 20, 187): memoria praeceptorum viam orationibus 
sternit. 

33 Cf. más arriba la nota 1.2 
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para nuestra condenación lo que vamos a recibir» **, El Pater 
noster es como una purificación cuidadosa antes de acercar- 
mos al altar ?5, Por eso, en Hipona fué costumbre de que to- 
dos los sacerdotes y fieles se diesen golpes de pecho a las pa- 
labras dimitte nobis debita nostra? Y que también en la 
misa romana se da a la petición final, expresada len estas pa- 
labras, una significación especial, lo demuestra el llamado 
embolismo ?”, que tiene su correspondencia en todas las li- 
turgias, exceptuada la bizantina 38. 


EL SEMBOLISMO» EN LAS LITURGIAS 
ORIENTALES 


397. En los ritos orientales, fuera de los bizantinos, las 
paráfrasis se ocupan en hacer resaltar generalmente no sólo 
la última, sino también la penúltima petición, repitiendo sus 
palabras casi al pie de la letra 3% o ampliándolas de modo 
considerable. Así, por ejemplo, la anáfora de Santiago man- 
da al celebrante que continúe con las palabras: «(Sí, Señor 
Dios nuestro), no nos dejes entrar en una tentación que no 
podemos vencer (sino danos con la tentación también el 
triunfo para que resistamos y) líbranos del mal» *%. A estas 


0 SAN AGUSTÍN, Serm. Denis 6 («Misceli. Aug.», L, 31; ROEZZER, 
2 


35 ¡Say AGUSTÍN, Serm. 17, 5, 5: PI 38, 127. 

36 San AGUSTÍN, Serm. 351, 3, 6: PL 39, 1541; Ep. 265, 83: CSEL 
57, 646. Lo mismo exige, probablemente influenciado por San Agus- 
tín, en el siglo xv el agustino-ermitaño Gotbtschalk Holden (FRaxz, 
22), En SAN BENITO (Regula, Cc. 13) encontramos, de un modo seme- 
jante, puesta de relieve la petición del perdón; sin embargo, San 
Benito no habla de la misa, sino de laudes y vísperas, donde habia 
que recitar en voz alta el Pater noster para con las palabras dimitte 
nobis sicut et nos dimittimus purificarse de todas las faltas cometi- 
das contra la caridad. . . 

37 ¿ufBohisuas (de EuBoAy, qn Bay) = añadidura. Cf. Diccionario de 
la lengua española, de la Real Academia Española, s. v. «embolismo», 
primero, acepción. El Ordo Rom. IT (nm. 11: PL 78, 974 habla de la 
oración dominical cum emboli suo, - 

38 En la misa bizantina termina el padrenuestro con sólo una 
doxolcgía; cf, más adelante la ncta 49. : 

39 Así en las misas siríaca oriental y armenia (BRIGHTMAN, 
295 440). 

40 Rúcker, Die syrische Jakobsanaphora, 49. Las palabras en- 
tre las dos paréntesis, como la cita de 1 Cor 10,13, probablemente 
fueron añadidas posteriormente. En la anáfora griega de Santiago 
tene: 110s el mismo texto fundamental con otras amplificaciones, en- 
tre las que especialmente lo malo se describe como principio pe'- 
sonal: do T00 TOY7 pod xa TOY Énqary UNTOD X4l TAINS EMNpEC za usbor sas 
aóto5 (BRIGHTMAN, 69). La anáfora copta de San Cirilo (1. c., 18.) 
ha adoptado esta frase final de la anáfora siríaca de Santiago, aña- 
diendo nuevas amplificaciones, San Jerónimo dice en dos sitios: 
pedimos en la oración dominical ne nos inducas in tentationem, 
quam ferre non possumus (In Ezech., e, 48, 16: PL 25, 485 O; 
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palabras sigue además, como en todos los textos orientales, 
una doxologia. Es decir, se amplifica la petición del perdón, 
echando una mirada al futuro y pidiendo la preservación de 
todo mal que nos pueda impedir el acceso al sagrado ban- 
quete. 


EN LAS OCCIDENTALES; LAS PETICIONES 


398. En las liturgias del Occidente se vuelve sólo sobre 
la última petición. En las galicanas, la fórmula del embolis- 
mo varía a tono con el formulario de la misa. En general, 
sin embargo, se echa mano de un esquema uniforme, aunque 
con diversos desarrollos, como se ve en la forma más senci- 
lla de una misa dominical del Missale Gothicum: Libera nos 
a malo, omnipotens Deus, et custodi in bono. Qui vivis el 
regnas tt, Lo mismo se diga del embolismo romano; los ca- 
lificativos praeteritis, praesentibus et futuris indican que en 
la petición por la liberación ab omnibus malis se trata, ante 
todo, del mal moral, el único que sigue pesando sobre el 
alma aun cuando ya haya pasado. Así como con el praeteri- 
tis se vuelve, una vez más, sobre la petición del perdón, así 
con la palabra futurís se pide a Dios que nos preserve de 
toda tentación superior a nuestras fuerzas. Luego, dando a 
la oración una afirmación positiva, se pide un bien que lo 
abarca todo, y que ya se había solicitado en el Hanc igitur: 
da propitius pacem in diebus nostris. El orden y la paz, aun 
en la tierra, tiene su importancia también para el reino de 
Dios. Cuando poseemos la verdadera paz, la interna y la ex- 
terior, entonces se hace más fácil esperar estos do frutos: 
el conservarnos libres del pecado y el estar seguros contra 
toda perturbación y desvarío. Y todo ello crea una disposl- 
ción propicia para recibir con provecho el pan del cielo. 


LA INVOCACIÓN DE LOS SANTOS; 
EL <«ATQUE ANDREA> 


399. La petición va reforzada por la invocación a los mo- 
radores de la bienaventuranza, conforme es costumbre en 
las colectas romanas de las fiestas de los santos. Además de 
la Madre de Dios y de los protectores de la comunidad roma- 
na, Santos Pedro y Pablo, se invoca al apóstol San Andrés. Es 
verdad que San Andrés viene también en la lista del Com- 
municantes el primero después de los Principes de los Após- 
toles, por cierto como acontece en las listas bíblicas (Mt 19 2; 
Le 6,14), que le traen inmediatamente después de San Pedro; 


in Matth., e. 26, 41: PL 25, 198). Fsta añadidura estaba por lo 
demás muy cCdifundida (vésse BricmrMmaxT 4603), 
ti MURATORI, 11, 69, 
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pero es extraño que se le nombre aquí a él solo. Recordemos 
que la nueva Roma en el Bósforo, en rivalidad con la anti- 
gua, reclamó muy pronto para sí, como a fundador de su 
Iglesia, al apóstol San Andrés, hermano de San Pedro, y el 
«que fué llamado el primero» (rpwtozknzoc)t?, Parecida idea 
guía el culto de este apóstol en Roma. Al poner de relieve 
este culto, aunque en grado inferior al de los Santos Pedro 
y Pablo, Roma quería rendir homenaje al rpwtóxiqroc pero lo 
hacía fijándose también en Bizancio. Que no vamos desvia- 
dos al dar esta interpretación, lo demuestra una observación 
paralela que podemos hacer en los prefacios de San Grego- 
rio, entre los que, además de los dos Príncipes de los Apósto - 
les, se ponen prefacios especiales sólo para dos santos, a sa- 
ber, Santa Anastasla, muy venerada en Bizancio, y para San 
Andrés 13, Pudiera ser que el inciso atque Andrea se deba a 
San Gregorio, que, antes de su elevación al solio vontificio, 
había fundado en Roma un monasterio en honor de San Am- 
drés y lo había dirigido como abad **. Pero esto no quita el 
que este nombre lo hubieran metido ya mucho antes, toda 
vez que las relaciones entre Roma y Bizancio no sólo eran 
tirantes ya en el siglo v, sino que por entonces existía un 
culto especial de San Andrés en Roma 5. 


AÑADIDURAS MEDIEVALES 


400. También en este pasaje añadió la Edad Media no 
raras veces otros nombres de santos, sobre todo en la época 


— 


42 Jn 1,35-40. N. NinLeS, Kalendarium manuale utriusque eccle- 
siae, 1, 2.2 ed. (Innsbruck 1896) 338. En el año 357 fueron tras- 
ladadas a Bizancio las reliquias de San Andrés y al mismo tiem- 
po las de San Lucas; esto €s, del hermano de San ¡Pedro y del 
compañero de San Pablo (B. KRAFT, Andreas: TINK 1, 4105). 

43 Cf, más arriba 137 27. 

44 H, GRISAR, en ZkxTh 9 (1885) 582; 10 (1886) 30s. En contra 
de esta suposición está el hecho de que la añadidura no se en- 
cuentra mencionada entre los cargos que se le hacen a San Gre- 
gorio, 

45 J, BERAN, Hat Gregor d. Gr. dem Embolismus der roómischen 
Liturgie den Namen des hl. Andreas beigefiigt?: «Eph Liturg.», 55 
(1941) 81-87. A los papas Simpiicio (468-483), Grelasio 1 (492-496) 
y Símaco (498-514) se deben los santuarios de Sam Andrés, en 
Roma, Por lo demás, para el atque Andrea, y más aún para aque- 
lla nreferencia, con excepción de los pr:ifacios, se puzde pensar 
también en el final del siglo vi, en la que se notó otra vez ma- 
yor influencia del Oriente, El manuscrito más antiguo que con- 
tiene el atque Andrea es el Gelasiano del Vat. Reg. (principio del 
Siglo Vin. Las palabras faltan en aquellos manuscritos que re- 
presentan la tradición irlandesa del canon (BortE, 13 50), No pa- 
rece probable que se hayan borrado Sólo posteriormente, El que 
en el siglo vi existiera una redacción del embolismo sin nombres 
E santos, lo demuestra el ejemplo del Leoniamo (cf. más arriba 

nota 3). 
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en que el Micrologus dió expreso permiso para ello **, Al fin 
se contentaron con un cum (posteriormente, ef) omnibus 
sanctis, que faltaba al principio, pero que se encuentra en 
algunos manuscritos muy antiguos t”. 


LA FÓRMULA FINAL 


401. La oración termina con la fórmula ordinaria Per 
Dominum nostrum...*%, que de este modo cierra no sólo el 
embolismo, sino todo el Pater noster, amplificado por el em- 
bolismo. Equivale a la doxologia que la mayor parte de las 
liturgias orientales ponen en este pasaje al Pater noster o a 
su continuación *?. Se quiere decir que también en la ora- 
ción dominical—y ¡realmente no en último término!—nos 
dirigimos al Padre por medio de Cristo, ya que lo hemos re- 
zado alentados por El: divina institutione formati. 


46 BERNOLDO DE (CONSTANZA, Micrologus, c. 23: PL 151, 99 D: 
Hic nominat quotquot sanctos voluerit. La misma norma da ya 
el Orda Rom. IV (PL 78, 984). En otros sitios aparece asimismo 
en una época ya muy temprana, en la forma siguiente: et beatis 
confessoribus tuius illis (BortE, 50, aparato crítico; EBNER, 425- 
428, que da un gran número de ejemplos de santos que se nom- 
bran en este sitio en los diversos países. Con especial frecuencia 
se encuentran los de San Miguel, San Juam Bautista y San Be- 
nito, además del patrono respectivo de la diócesis y del conven- 
to). Cf. además FERRERES, 165. Numerosos nombres registra tam- 
bién LEROQUAIS, JII, 382. 

47 BortE, 50. 

48 Con la posición más antigua de la palabra Deus en todos 
los antiguos documentos: qui tecum vivit et regnat Deus (BortE, 
50). Cf. más arriba I, 488 10, 

49 Falta la doxología únicamente en la misa etiópica. Por lo 
demás, hay dos redacciones. Predomina la forma que también ha 
penetrado en algunos textos de la Sagrada Escritura (Mt 6,13); 
y (sin y fasieia) se encuentra ya en la Didajé, c. 8, 2; út: 003 
23m 7 Pasta xat y Dovap.te xo 7 D0%0 sele To00< alas, La misa ¡armenia 
ofrece exactamente este texto (BRIGHTMAN, 466), Las anáforas de 
Santiago y de San Marcos y las misas bizantina y siríaca oriental 
presentan amplificaciones; la doxología bizantina, que, por cier- 
to, sigue al Padre nuestro sin texto intermedio, tiene en sus pa- 
labras finales la forma ampliada: Sóta tod llurpos xa: vod Yto0 xat Tod 
you Tvzóporos vv xul del xat elo tobc alMvac Ty alv (BRIGHTMAN, 3395), 
La segunda redacción, que se encuentra entre los coptos y los sirios 
occidentales, intercala el nombre de Cristo para seguir con la doxolo- 
gía griega del siglo 1v, corriente en esta región : 31 00 xal ped” 0d dol Tpé- 
ze: 90£a (RUCKER, Die Jakobsanaphora, 49; BRIGHTMAN, 100 182), Esta 
última redacción es muy parecida al Per Dominum nostrum roma- 
no. Hipótesis acerca de la identidad primitiva de esta doxología con 
la del final del canon romano, que, sin embargo, difícilmente resisten 
un examen crítico, véanse en F. ProbstT, Liturgie des vierten Johr- 
hunderts und deren Reform (Miúnster 1893) 198 264; cf. 221 nota 2. 
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EL «PATER NOSTER> COMPRENDIDO 
EN LA LEY DEL ARCANO 


402. Si realmente el Pater noster de la misa estaba des- 
tinado a servir al pueblo de preparación para la comunión, 
tenía esto que traslucirse aun en la manera de recitarlo. 
Efectivamente, la oración dominical la rezaba muchas veces 
todo el pueblo y, desde luego, siempre en voz alta. Cosa más 
de notar en el cristianismo primitivo, puesto que sobre la 
oración dominical pesaba "todavía la disciplina del arcano. 
La recitación en voz alta del Pater noster hubiera sido im- 
posible en la antemisa. Fuera de la misa parece que, lo mis- 
mo que el símbolo fuera del bautismo, se rezaba siempre en 
voz baja, debido al mandato de guardarlo como un sagrado 
misterio y de ni siquiera anotarlo 5% En cambio, dentro del 
santo sacrificio, al que sólo asistían los ciudadanos del reino 
de Dios, no había ningún inconveniente en rezarlo en voz 
alta. La cuestión es sólo quién lo recitaba: si fueron, como en 
el Sanctus, todos los reunidos o, como en el canon, sólo el 
celebrante en nombre de todos los fieles. Tratándose como se 
trataba de la preparación de cada uno en particular, era ló- 
gico que todos juntos y cada uno intervinieran en la recita- 


ción del Pater noster, sobre todo que lo sabían todos de me- 
moria. 


INTERVENCIÓN DEL PUEBLO EN SU RECITACIÓN 


403. Esta norma rigió en Oriente, donde vemos en todas 
partes el Pater noster recitado por el pueblo $1, excepto en 
la liturgia armenia, donde los clérigos lo cantan con los bra- 
zos extendidos $?. Luego se hizo también costumbre en la 


50 Así se explica la costumbre eún vigente de rezar en voz baja 
al principio del oficio divino (antes de maitines y antes de prima). 
el padrenuestro y el símbolo (cf, JUNGMANM, Gewordene Ltturgie, 
16755). Seguramente se explica de la misma manera la otra cos- 
tumbre de no rezar en voz alta más que el principio y el final, 
cuando se dice en las preces antes de una oración y después de! 
Kyrie eleison, Este último modo de rezar está atestiguado por vez 
primera en la Regla de San Benito, e. 13, que ordena como exrcep- 
ción Que en laudes y vísperas, por la exhortación al mutuo perdón, 
se diga en voz alta todo el padrenuestro, mientras por lo demás 
se reza así sólo la última parte, ut ab omnibus respondeatur: Sed 
libera nos a malo, 

51 En la liturgia siríaca occidental se hace de modo que el cele- 
brante dice sólo las primeras palabras: «Padre nuestro, que estás 
en los cielos», continuando luego el pueblo (BRIGHTMAN, 100), El 
mismo orden se observa también entre los maronitas (HANSSENS, IT, 
483). . 

52 BRIGHTMAN, 446, La práctica tampoco aquí aparece muy un!- 
forme. En la traducción italiana de G. AVEDIGHIAN (Liturgia della 
messa armena, 4.2 ed. [Venecia 18731), 53 se dice: 11 popolo a brac: 
cia stese canta il Pater noster. 
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misa bizantina que lo rezase el coro o uno de sus miembros %*, 
que llevaba la representación del pueblo. En la liturgia ga- 
licana antigua, el Pater noster lo rezaba también todo el pue- 
blo en común *t4; en cambio, en el resto de Occidente se re- 
servó el recitarlo al sacerdote. Así se hacía ya en la Iglesia 
africana en tiempos de San Agustín 55, aunque adhiriéndose 
interiormente y aun ritualmente el pueblo 4, En la antigua 
misa mozárabe la participación del pueblo se concretó res- 
pondiendo a cada petición con el Amen *”, 


EN LA LITURGIA ROMANA 


404. Tampoco faltan en la misa romana indicios de que 
en el Pater noster intervenía el pueblo: su recitación está 
repartida entre ¡el sacerdote y el pueblo, aunque por partes 
desiguales. A pesar de que los sacramentarios más antiguos 
y la mayoría de los Ordines no hablan de cómo se distri- 
buía 53, y San Gregorio Magno, en su tantas veces citada 
carta, dice sólo de paso que la oración dominical se reza en 
Roma, a diferencia de los griegos, por sólo el sacerdote *?, 
vemos ya en el Ordo de Juan Archicántor que en el siglo vrr, 
y probablemente desde antiguo, se terminaba resvondenti- 
bus omnibus: sed libera nos a malo 6%. En otras palabras, en 


53 IMERCENIER-PARÍS, I, 244, Entre los ucranianos dice el Pater nos- 
ter solamente el que preside la función (HORNYKEVITSCH, 909), Con 
todo, las rúbricas griegas señalan también en la actual liturgia, lo 
mismo que en la antigua, al pueblo: ó Aa; (BRIGHTMAN, 339 391), 

54 SAN GREGORIO DE TOURS, De mir, s. Martíni, II, 30: PL 71. 
954s: Recobra el habla milagrosamente una mujer muda el domingo 
en el momento en que se empezaba el Pater noster: coepit sanctum 
orationem cum reliquis decantare, Cf. Say GREGORIO DE TOURS: Vi- 
tae Patrum, 16,2: PL 71, 1076) y también San CESÁREO, Serm. “13 
(Morin 294s; PL 39, 2277), 

55 San AGUSTÍN, Serm. 58, 10, 12: PL 38, 399 (RoETzER, 129): ad 
do Dei quotidie dicitur ista dominica oratio et audiunt illam 
ideles. 

56 Cf. más arriba 396. 

57 El Ámen se encuentra en la misa mozárabe del Missale mix- 
tum (PL 85, 559) en cinco sitios. Después de la petición del pan 
se dice en su lugar Quía tu Deus es, y después del ruego de perdón se 
termina con el Sed libera nos a malo. 

58 Tampoco se encuentra en el Codes Pad. del Gregoriano, que 
por lo demás, registra cuidadosamente las respuestas del pueblo; 
añade la petición final sin observación alguna (MOHLBERG-BAUM- 
STARK, N. 891; <f., en cambio, los nrs. 874 893). 

59 San GREGORIO Mano, Ep. IX, 12: PL 77, 957. 

60 Capitulare eccl. Ord, (SILVA-TAROUCA, 199 s). El silencio de los 
sacramentarios se explica, sin duda, po la circunstancia Je que el 
mismo sacerdote rezaba también, junto con el pueblo, estas pala- 
bras; y como los sacramentarios sólo éstaban reservados para uso 
del celebrante, no había motivo para en ellos anotar la participa- 
ción del pueblo. Por la misma razón falta en Jos sacramentarios 
también en el Sanctus una observación correspondiente para el 
Dueblo. - 
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la liturgia romana también lo reza por principio el pueblo *?, 
siendo como es la oración de preparación para la comunión 
de los fieles 2, 


LAS MELODÍAS DEL «<PATER NOSTER» 


405. En labios del sacerdote, la recitación del Pater nos- 
ter se distingue por una melodía especial, muy parecida a; 
canto del prefacio. El origen de las melodías del Pater nos- 
ter, no fijadas por escrito sino sólo en manuscritos de la Edad 
Media, basándose en razones internas, se atribuye a los si- 
glos v-vIr, por considerarse como más antigua cuantc 
más variada la melodía. A este resultado se ha llegado des- 
pués de examinar principalmente las cadencias “3, Tal vez se 
cantaba con la misma melodía ya en los días de San Gre- 
gorio. 


LA RECITACIÓN EN VOZ BAJA DEL «LIBERA NOS» 


406. La recitación en voz alta se prolongaba, como era 
natural, en el embolismo **. En la misa romana €, sin em- 


Bu, 


61 Por eso no se puede decir con BRINKTRINE (Die hl, Messe, 232; 
cf, 2555) que el Pater noster, «elevado al rango de una solemne ora- 
ción sacrifical», quedaba «reservado al sacerdote». Incluso en San 
Agustín, donde el pueblo no interviene recitando el Pater noster es 
oración preparatoria del pueblo. Es manifiesto que se consideraba 
el padrenuestro durante la Edad Media como formando parte del 
canon (lo cual no es lo mismo que decir que quedaba convertido 
en oración sacrifical); «cf. más arriba 118. Por eso carece de im- 
portancia el hecho, a que Brinktrine alude repetidas veces, de que 
aun actualmente en la misa solemne papal del día de Pascua de 
Resurrección se suprime el Amen al final de la doxclogía del canon 
e inmediatamente delante del Pater noster. Si prueva aig0, +3 <s 
cambio de interpretación que respecto del Pater noster se ha veri- 
ficado durante la Edad Media. 

62 Es, por lo tanto, del todo conveniente que en las modernas 
misas dialogadas el padrenuestro entero se rece generalmente por 
el pueblo. ELLARD (The Mass of the future, 203s) da cuenta de mi- 
sas papales celebradas en San Pedro (5 de septiembre de 1921, 26 
de mayo de 1922) en las que el pueblo podía rezar juntamente con el 
papa el Pater noster, 

63 Además de las melodías actuales del misal romano aparecen 
en los manuscritos de la Edad Media todavía otras. Miisaies del 
siglo xI de Montecasino ofrecen tres (ÉBNER. 101; FIALA, 193 23). 
Un misal impreso el año 1513 en Minden contiene cuatro melodías 
del Pater noster (EF, CABROL, Le chant du Pater a la messe III: «Re- 
vue Grégorienne», 14 [1929] 1-17; cf. JL 9 [1929] 304s). Al contra- 
rio de las solemnes melodías del prefacio (cf. más arriva 121), la 
del Pater noster na siguió la evolución empezada en el siglo XII, 
que llevó a la introducción de la tuba doble (URsPruNG, Die lexts. 
Kirchenmusik, 52s). 

64 AMALARIO, De ecl. Off., TIL, 29: PL 105, 1143-1120; Ordo Rom, 
lT, n 11: PL 78, 915 A; explicación de la misa «el Clm. 14690 
(s. X) (FRaAnz, 411). 

65 En la misa mozárabe, el embolismo (variable según el formu- 
lario empleado) tiene la melodía del Pater noster (Missale mixtum.: 
PL 85, 5595). 
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bargo, no se cantaba con la misma melodía solemne del Pa- 
ter noster, sino en un tono sencillo de recitado, el mismo 
tono que debió de aplicarse en el canon a partir del Te igitur. 
Se nos ha conservado en el rito de Milán $ y en el de Lyón $7; 
también en la missa praesanctificatorum de nuestra liturgia 
del Viernes Santo. Fuera de este día, en la misa romana se 
pasa en el embolismo, hacia finales del siglo x, al rezo en voz 
baja $8. Parece que fué decisivo en esto la consideración de 
que el embolismo pertenecía a la parte de la misa destinada 
a representar la pasión de Cristo. La representación de la 
pasión termina con la resurrección, que desde el siglo IX se 
solía ver simbolizada con creciente unanimidad en la con- 
mixtión ** mientras que la fracción anterior se relacionó con 
la pasión aun en épocas posteriores ”%. Esta es la razón de 
que toda esta parte—el canon en su sentido medieval, lla- 
mado también secreta—debiera rezarse, a ser posible, en voz 
baja. Es verdad que este silencio era interrumpido por el 
prefacio y el Pater noster, que desde antiguo se cantaban 
obligatoriamente; pero esto no entorpecía nada, pues por 
contraste resultaba más misterioso aquel triple silencio: du- 
rante la secreta, desde el Te igitur en adelante, y durante «l 
embolismo, que parecía aludir a los tres días del descanso en 
el sepulcro ?!. 


EL «<AMEN> ENTRE EL «PATER NOSTER> 
Y EL «EMBOLISMO> 


407. Después del Sed libera nos a malo del pueblo apare- 
ce, por primera vez en la edición que hizo Alcuino del sa- 
cramentario Gregoriano, un Amen, que luego se generali- 
zÓ 72. Se tomaría, sin duda, del texto del Pater noster como 
lo trae la Vulgata, pues falta en la versión griega. ¿Quién 
tenía que rezar este Amen? A veces se incluía en la respues- 


66 Missale Ambrosianum (1902) 1805, 

67 'BUENNER, 241. 

63 Este paso no se dió en todas partes al mismo tiempo. Ei do- 
cumento más primitivo es el Poenitentiale Sangallense tripartitum 
(manuscrito del siglo 1x) (H. J. Scumitz, Die Bussbúcher und das 
kamonische Bussverfahren [Diússeldorf 1898] 189), También, según 
el Ordo Rom. IV (PL 78, 984), el embolismo se dice interventente 
nulla sono. BONIZO DE SUTRI (7 hacia 1095) (De sacr.: PL 150, 862 C) 
afirma que la recibación en voz baja del embolismo se introdujo por 
San Gregorio Magno. 

69 Véas más adelante 445. 

70 LEPIN, L'idée du sacrifice de la messe, 113-121 154s, JUNGMANN, 
Gewordene Liturgie, 106 133s. Cf. más arriba I, 246?% BRINKTRINE 
(Die Kl. Messe, 235) no ha entendido bien mi opinión expresada en 
ell c. 

71 JUNGMANN, Gewordene Liturgie, 106s. 

712 LIETZMANN. m. 1, 31; BRINKTRINE, Die hI. Messe, 234, nota 1. 
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ta del pueblo, con lo que se decía en voz alta 72; pero al fin, 
tal vez por la práctica cada vez más decidida de decir en la 
liturgia extrasacrifical el Sed libera nos a malo sin el Amen ?!, 
y para no suprimirlo del todo en la misa, se encargó de él 
al mismo celebrante, pronunciándolo en voz baja antes de 
dar comienzo al embolismo ?5, 


COSTUMBRES MEDIEVALES: LA ELEVACIÓN 
DOXOLÓGICA DE LAS SAGRADAS ESPECIES 


408. En la baja Edad Media, el Pater noster lba acom - 
pañado de algunas ceremonias externas aisladas, distintas 
de las que se hacen durante el embolismo 7f, Estaba muy di- 
fundida la costumbre de elevar a la oración dominical el cá- 
liz y la forma por haberse reemplazado esta ceremonia en la 
doxología final por las cruces ??7. Esta elevación se hacía de 
diversas maneras: o sólo a las palabras fiat voluntas tua ?* 
o durante las tres primeras peticiones hasta las palabras 
sicut in caelo el in terra ??. 


73 Laufolke Massbook (s. XII, ed. SIMMONS, 46. También en JUAN 
BELETH (Explicatio, Cc. 47: PL 202, 54), el Amen va acompañado de 
una respursta, En la tradición antigua no se desconocía por com- 
meto la costumbre de eñadir el Amen «a la oración el mismo que 
la acababa de rezar; véase para el padrenuestro a Sam CIRILO DE Jr- 
RUSALEN. Catech. myst., V, 18 (QUASTEN, Mon,, 107). 

74 Menos en la liturgia bautismal (cf. EISENBHOFER, 1, 175). Ver- 
dad es que se trata en este Amen del Pater noster de urna norma 
completamente fija, psro no por eso de un principio convinccea1te 
que en ella haya encontrado expresióm:. 

75 Así ya en GUILLERMO DE HIRSAU (+ 1091), Const, 1, £6: PT, 159. 
1018; Ordinarium O. P. de 1256 (GUERRINI, 243); Liber ordinarius 
de Lisja (VoLk, 95). 

76 Más sobre la señal de la cruz y el ósculo de la patena, véase 
más adelante 433. La mirada puesta sobre la forma durante la ora- 
ción dominical, prescrita actualmente, no es exclusiva de esta ora- 
ción, como lo demuestra el Ordinariíum Cart. (1932), e. 27, 8, que 
desea que esta mirada se continúe desde la consagración hasta la 
comunión. 

77 Cf. más arriba 374ss,. 

78 Así todavía hoy en el rito de Lyón (BUENNER, 229), Así taen- 
bién, más o menos, en el rito de Viena de Francia (MARTENE, 1, 4, 
2, 27 TI, 418 Al); el sacerdote sostiene la sagrada forma encima 
del cáliz durante las primeras peticiones del padrenuestro y eleva 
ambos a las palabras sicut in caelo et in terra. Lo mismo atestigva 
Dz MoLÉonN, 11 58. La costumbre de enseñar la forma cum inc: init 
Pater noster aparece por vez primera (1562) mencionada en la 
lista de los Ubusus missae (Concilium Tridentinum, ed, GGOERRES, 
VIII, 919), 

719 EGO DE S, CHER, Tract, super missam (ed. SÓLCH, 44); cf. 
CóLCH, Hugo, 103. Hugo razona esta elevación continuada diciendo 

cue las bres primeras p*ticiones pertenecian ad vitam acternam, « 
contrario de las siguientes, durante las que el cáliz y la forma está), 
otr, vez en 21 altar. norau» nertenecen ad vitam praesentem, 151 
mismo uso se encuentra también en el ordinario de Chalonm-sur 
Saóúne (MARTENE, 1, 4, XXIX [1, 647 91; DURANDO, IV, £6, 23; 47, 1 
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CEREMONIA DE OSTENTAR LA FORMA 


409. En ambos casos quedaba bien claro el sentido doxo- 
lógico de la ceremonia; en cambio, no se podía afirmar lo 
mismo cuando en otras partes la elevación duraba durante 
todo el Pater noster 8%. Es probable que con ello se quisiera 
dar expresión a una nueva alegoría; la elevación oblativa ze 
ha convertido, como aconteció con la elevación de la consa- 
egración, en el acto de ostentar la sagrada forma ante el pue- 
blo. Hacia fines de la Edad Media hay rúbricas que lo dicen 
claramente y que se ponen incluso para el omnis honor et 
gloria 81, El que pretendan con dicha elevación enseñar al 
pueblo la forma es evidente, ya que en algunos sitios se une la 
elevación con las palabras Panem nostrum...*$?: «aquí está el 
pan que pedimos». En otros sitios, sobre todo en el norte de 
Francia, existia algo parecido, que consistía en que el clérigo 
que llevaba la patena o el subdiácono que la recibía ¿la le- 
vantaba in signum instantis communionis 83, como se dice 
una vez. Además, encontramos también a partir del siglo xrrr, 
hacia el final del embolismo, durante las palabras Per omnia 
saecula saeculorum, la repetición de la ceremonia de elevar 


80 Misal del siglo x1Ir de Amiéns (LEROQUAIS, T, 225). Obscuro que- 
da también el sentido de la elevación, que, como en un pontifical 
del siglo xui de Laón, del Per omnia continúa hasta el audemus 
dicere (LEROQUaIs, Les pontificaux, 1, 168). 

81 Misal de un convento de Lyón del año 1531 (MARTENE, 1, 4. 
XXXTI [1, 660 D1): Ostendat populo hostiam. Así, más o menos, 
también en el ordinario de Coutances del año 1557 (LEGG, Tracts, 
64). Más ejemplos véanse en BROWE, Die Verehrung, 64; DUumouTEr, 
Le désir de voir 1Hostie, 63-65. Cf. también en la misa "mozárabe la 
etevación del cuerpo de Cristo durante el Credo, que se reza entre 
el canon y el Pater noster (Missale mixtum: PL 85, 556 A): Et elex 
vet sacerdos corpus Christi, ut videatur « populo, Aquí pertenece 
también la ceremonia del Viern*s Santo de elevar la sagrada for- 

ma deznués del embolismo, ut videri possit a populo, 

82 Missale premonstratense del 1578 (LrEGG, Tracts, 241). Algo más 
tarde, lo mismo en Langres (Dr MGLÉON, 58). 

83 Asi, según um emisal parisiense, con el que coincide la cos- 
tumbre premonstratense más reciente. Según ella, la elevación se 
hacía al Panem nostrum. Cf. la referencia de JL 4 (1924) 252 (se- 
eún K. Dom); cf. también WAEFELGHEM, 83, nota 2. La costumbre 
continúa actualm-"nte en la orden premonstratense. Según el ordi- 
nario de Laón (MARTENE, 1, 4, XX [I, 608 EJ), el subdiácono eleva- 
ha la patena a las pal abras sicut in catlo et in terra, Según el mi- 
sal de Evreux (de hacia el 1400) (ll. c., XXVIIM [l, 644 ED, de esta, 
elevación se encargaba el mismo sacerdote al Amen del Pater noster. 
El misa] de Sarum, de la baía Edad Media (1. c., XXXV [I, 669 
CJ), manda al diácono levantar la patena durante todo el Pater 
noster (cf. MastELL 154). Semejante fué la costumbre (e Ruán to- 
Savía hacia 1700 (Dz MOLÉON, 368). Según el misal de Lieja del 
1552, el sacerdoie elevaba la patena durante el Libera (De CORs- 
/AREM, 139), 
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e. 


el cáliz con la forma, como se había hecho ya a las mismas 
palabras de la doxología final del canon t!, 


LA POSTRACIÓN 


410. En algunas iglesias se exigía a los fieles que se pos- 
trasen en tierra durante el Pater noster los días que no fue- 
ran fiesta $5 Un misal de Bec pide la prostratio durante el 
embolismo incluso al celebrante $f, Aquí hay que ver, indu- 
dablemente, alguna relación con la costumbre de añadir du- 
rante la Edad Media, en tiempos de aflicción, oraciones es- 
peciales después del embolismo $7, y más tarde, entre el Pa- 
ter noster y el embolismo, cuando ya no se veía tan clara la 
unión entre ambas oraciones y la oración dominical dejó de 
considerarse como prevaratoria para la comunión ?*8. 


84 Pontifical de Maguncia, de hacia el 1170 (MarTENE, 1, 4. XVII 
ET. 602 B1), Estatutos de los cartujos (1. C., XXV [I, 634 CJ; cf. 
LEGG, Tracts, 102) Todavía en GABRIEL BIEL (Canonis explicatio, 
lect. 80) y en el Ordo missae «Indutus planeta» (después de 1500) 
(LeGG, Trfcts, 187). 

85 Capitulare monasticum de 817, n. 74: PL 97, 392. JUAN BE- 
LETH, Explicatio, c. 47: PL 202, 54: animadvertere Oportet cum sa- 
cerdos ait: Oremus, Praeccptis etc., nos debere prostratos orare 
usque ad finem orationis dominicae, si dies fuerint profesti. En los 
días festivos se anedaban en pi?. Lo mismo repite SICARDO DE CRE- 
MONA, Mitrale, TI, 6: PL 213, 134 D. La prostratio, o por lo menos 
el estar de rodillas durante todo el canon hasta el Agnus Det, lo 
exlge también el can. 9 del sínodo de Tréveris (1549) (HARTZHEIM, 
VI, 600). Cf. el sínodo de Colonia (1536), can, 14 (1, c., VI, 255). 

88 Lo mismo que lo exigía ya antes durante las oraciones al 
pie del altar y al rezar el In spiritu humilitatis y como lo pide des- 
pués de la comunión a la oración Domine lesu Christe qui ex vo- 
luntate (MARTENE, 1, 4, XXXVI [I, 674 B; Cf. 672 C 673 B 675 Bl). 

87 En un sacramentario de fines del siglo 1x de Tours (LERO- 
QUAIS, 1, 53) se manda al diácono que rece antequam Agnus Dei di- 
catur sacerdote Ante altare in terra prostrato una oración algo más 
larga por las aflicciones de la Ielesia, que empieza In spiritu hu- 
militatis y va dirigida a Jesucristo. La misma oración se encuentra 
con el titulo de proclamatio anteguam dicant Pax Domini en las 
obras de San FULBERTO DE CHARTRES (+ 1029) (PL 141, 3535); tam- 
bién en Farfa (véase más adelante en la nota 89). Como intercala- 
da durante el siglo xI en el pontifical de Halinardo, LEROQUAIS. Les 
pontificaux, 1, 143. J. LECLERCQ (en «Revue Bénéd.» [1947] 224-226) 
da un texto de Verdun (ss. xI-xI). Con más añadiduras (con los 
salmos 119.120.122 y la oración contra. persecutores) se encuentra 
en un manuscrito de Admont del siglo xv; reproducido en Franz, 
2068. Cf. el c. Quomodo fiat clamor en el Ordo Clun, del monje Brr- 
NARDO (I, 40; HERRGOTT, 231). 

88 Observamos tal cambio de lugar también en la bendición nup- 
cial, que, según las rúbricas actuales, igualmente se debe intercalar 
ya anies del Libera nos quaesumus. En el Gregoriano (LIETZMANN, 
n. 200, 5) esta bendición se reza ante quam dicatur Pax Domint, La 
expresión del Gelasiano antiguo (III, 52; “WILSON, 266s) segura- 
mente tiene el mismo sentido: Dicis orationem dominicam. et sic 
eam benedicis, y después del formulario: Post haec dicis: Pax vo 
biscum. Cf. un texto igual de un sacramentario del siglo x (PL 78, 
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PRECES PARA TIEMPO DE AFLICCIÓN 


411, Hacia el 1040 mandan las costumbres de Farfa que 
después del Pater noster se ponga delante del altar un cru- 
cifijo, un evangeliario y religuias y que todo el clero se pos- 
tre en tierra y rece el salmo 713: Ut quid Domine repulisti tu 
finem, con sus oraciones correspondientes, y que mientras 
tanto, el sacerdote espere en silencio en el altar 2% En la 
época cumbre de las cruzadas, el 1194, se introdujo entre los 
cistercienses en el mismo sitio el salmo “8: Deus venerunt 
gentes, como oración por Tierra Santa *” Parecida costum- 
bre impuso también el capítulo general de los dominicos el 
año 1269 *.. Juan XII, ampliando una disposición de Nico- 
lás TIT, dispuso en 1328 que en cada misa se rezase des- 
pués del Pater noster por los clérigos y demás letrados (li- 
terati) el salmo 121—6tal vez por el versículo final: Rogate 
quae ad pacem sunt Jerusalem, etc.—con el Kyrie, el ver- 
sículo Domine salvos fac reges y las oraciones Ecclesiae tuae 
quaesumus Domine preces y Hostium nostrorum *3, Asimis- 


2625). La obscuridad de la redacción ha contribuido seguramente a 
este cambio de sitio. 

8% ALBERS, 1, 172s. Es la oración arriba mencionada (nota 87): 
In spíritu humilitatis. con amplificaciones, 

90 SCHNEIDER, en «Cist.-Chr.» (1927) 109. Cf, ibíd., 108-114, todo el 
capítulo Das Suffragium pro pace nach dem Pater noster. 

91 E, MARTENE, Thesaurus novus anecdotorum, IV (París 1717) 
1754, También en este sitio debe rezarse cum prostratione el salmo 
78: Deus venerunt. con versículo y oración. Asi también en Sarum 
en los siglos xI11-xv (LeEGG, The Sarum Missal, 209s; FRERE, The use 
of Sarum 1I, 905). La misma oración por los cruzados aparece luego 
en los carmelitas: Ordinale de 1312 (ZIMMERMANN, 86); entre los 
carmelitas descalzos se reza aún en la actualidad (B. ZIMMERMANN, 
ot DACL 2, 2172). Cf. también más adelante 477 con la 
nota 44. 

92 Bona, IT, 16, 4 (825): Antes del Agnus Dei, el salmo 121 con 
-Su oración, para impetrar la paz entre los príncipes cristianos, 

$3 E. MARTENE, Thesaurus novus anecdotorum, 11 (Paris 1717) 
148s; Corpus Jur, Can., Extrav. comm., TI, 11 (FRIEDEERG, II, 12845). 
Estas mismas oraciones fueron encemendadas especialmente al ca- 
pítulo de los cistercienses, Clemente VI añadió otra oración (Mar- 
TENE, De antiquis eccl. ritibus, 1, 4, 9, 5 [I, 4201). Este salmo per- 
tenecia en los siglos XIv y Xv «al rito ordinario de la capilla papal 
(véase el Ordo Rom. XV, n. 44: PL 78, 1295); cf. las rúbricas de- 
talladas de cuándo se ha de subrimir el salmo (. c., n. 19 10, etc.: 
1275 1278s, etc.), Entre los cistercienses se mantuvieron estas ora- 
ciones hasta el siglo xvI; entre los cistercienses españoles y los Car- 
melitas calzados, por más tiempo aún (ScHNEmDER, en «Cist.-Chr.» 
[19271 112-114). Como oración por la paz y por el rey, pertenecian 
aún al principio del siglo XxvIrr al rito de la enisa solemne en l2s 
catedrales francesas; así en Auxerre (con los salmos 121.122, en 
Sens (con los salmos 121.66), en Chartres (con el salmo 19) (De 
MOLÉON, 159 169 230). Cf, también el ejemplo de Sevilla más arriva, 
1, 180 37. 
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mo, se prescribió esta oración por el capítulo general de lo: 
franciscanos el 1359, mandando que también el celebrante s: 
pusiese de rodillas delante del Santísimo *%*. Con la reform: 
del misal en el siglo xvi se suprimieron todas estas y otras 
adiciones ?*5, Pero en muchos sitios continuaron conserván- 
dose estas costumbres todavía por algún tiempo ?**. 


3. Ceremonias preparatorias en la liturgia romana 


412. En las diversas liturglas, sobre todo del Oriente, pre- 
ceden a la comunión una serie de ceremonias y oraciones 
preparatorias que en la liturgia romana o no llegaron a des- 
arrollarse 1 o se han perdido, con excepción de las pocas que 
actualmente se encuentran entre el embolismo y las oracio- 
nes inmediatamente anteriores a la comunión. Para com- 
prender mejor el sentido de estas ceremonias y oraciones que 
se han conservado, será provechoso echar brevemente una 
mirada al desarrollo que han tenido en las liturgias no ro- 
manas. 


ENUMERACIÓN DE LAS CEREMONIAS 
EN LAS LITURGIAS ORIENTALES 


413. Después de terminar la oración dominical, en los 
ritos orientales el sacerdote se vuelve a la comunidad para 
rezar sobre ella una bendición y elevar luego la sagrada for- 
ma, pronunciando las palabras «Lo santo para los santos», 


9 Analecta Franciscana, 2 (1887) 194. Referencias en BROWE, en 
JL 9 (1929) 473. En otros sitios se rezaban oraciones parecidas dis- 
pués del 4gnus Dei (cf. más adelante 4775). 

95 Sin duda, se refiere a estas oraciones, ya más evolucionadas, 
cuando en Alemania, en la época del concilio Tridentino, se prepy- 
so que las antífonas por la paz y contra dla peste o las antífonas y 
ovaciones por la paz y una buena cosecha no se rezasen después de 
la consagración, como se venía haciendo, sino en otro sitio (H. JE- 
DIN, Das Konzil von Trient und die Reform des rómischen Messby- 
ches: «Liturg. Leben» [1939] 425), 

26 El 11 de junio de 1605, la Sagrada Congregación de Ritos se 
dirigió en un decreto contra una prescripción del obispo de Huesca 
que mandaba intercalar en todas las misas conventuales oraciones 
por la lluvia delante del Libera nos quaesumus (Decreta auth, SRC, 
n. 182). 


1 DucHEsNE (Origines, 197 con nota), para explicar esta aeusen- 
cia de oracionts correspondientes en la misa romana antigua, supo- 
ne que se consideraba entonces el padrenuestro como única oración 
preparatoria propiamente tal que precedía inmediatamente a la co- 
munión; por adelantarlo al sitio que ocupa actualmente se origino 
aquí un hiato. 
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Ue, a la vez que son invitación, sirven también de adverten- 
win a los que quisieran acercarse indebidamente. A este aviso, 
que en algunas liturgias se encuentra ya antes de la oración 
dominical, sigue la fracción, que al principio fué prepara- 
vión del pan, necesaria para la comunión de los fieles, y sólo 
miis tarde se convirtió en acto simbólico que expresa deter- 
minadas ideas. A esta fracción simbólica va unida en algu- 
noy ritos una serie de cruces que se echan sobre las sagradas 
especies, y que en ocaslones tienen un orden muy complica.- 
io. Finalmente, se procede a la conmixtión, que consiste en 
poner en el cáliz una partícula del pan partido ?. Después 
do la comunión del celebrante, en algunas de las liturgias 
orientales se invita formalmente a los fieles a que se acer- 
quen a recibir el Sacramento con «temor de Dios, fe y 
mor» *, 


LA BENDICIÓN 


414. La bendición de los fieles antes de la comunión se 
encuentra ya en algunos documentos del siglo 1v *. Su sentido 
primitivo «de que seamos dignos de tener participación en 
tus sagrados misterios» 5 lo indican claramente en muchos 
formularios orientales. Le precede, por regla general, el sa- 
ludo corriente del celebrante y el aviso del diácono: Ta: 
xepahds Nov TÓ xopiw xv», al que se responde con un 
Zo! xúpte?, La oración de bendición termina con la doxología 
acostumbrada. 


415. Esta bendición existe también en las liturgias ga- 
las. Cuando la impartía un obispo”, usaba una oración so- 
lemne, variable según el formulario de la misa; en cambio, 
cuando la daba un simple sacerdote, rezaba una fórmula 
sencilla, siempre la misma 3. Es verdad que esta bendición 


2 Enlosritos no bizantinos de Oriente este grupo de ceremonias, 
unidas a la fracción, precede entera y parcialmente a la oración 
dominical (HANSSENS, 111, 503-518; BAUMSTARK, Die Messe im Mor- 
genland, 156-162). 

3 Así en la misa bizantina (BRIGHTMAN, 395). De un modo seme- 
jante entre los armenios y los sirios occidentales (BAUMSTARK, 164), 

4 Cf, más arriba 385. 

5 Liturgia de Santiago (BRIGHTMAN, 61, lín. 3), Así, más o menos, 
también la liturgia de San Marcos (1. c., 137); liturgia bizantina «e 
San Basilio (1. c., 340), 

6 Liturgia siríaca occidental (BRIGHTMAN, 60 100; cf, 136 182). 

7 Entre los monumentos más importantes de las antiguas ben- 
diciones episcopales se cuenta la colección de benedictioneg episco 
pales de Freising (ss. vir-Ix) (cf. G. MOoRrIN, Revue Bénédict., 29 
[1912] 168-194), También los formularios aislados de las misas ga- 
licana y mozárabe contienen generalmente una fórmula de bendi- 
ción propia, * a dd 

8 La fórmula de la bendición sacerdotal según la Exrpositio de 
la misa galicana (ed. QUASTEN, 22) es la siguiente: Pax, fides el 
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ya no se interpretaba como preparación para la comunión *. 
sino más bien como substitutivo de la misma, puesto que, una 
vez dada la bendición, los que no querían comulgar podian 
marcharse 1% La bendición episcopal, uno de los puntos cul- 
minantes de la misa pontifical, pasó, en los países del norte 
de los Alpes, de la liturgia galicana a la romana !!, a pesar 
de que a ello se opuso el papa Zacarías en una carta di- 
rigida el 751 a San Bonifacio 12, Los sacramentarios y Ordi- 
nes para uso de los obispos de la época carolingia contienen 
con frecuencia observaciones sobre esta bendición que or- 
dinariamente seguía al embolismo 1* pero algo más tarde 


caritas et communicatio corporis et sanguinis Domini sit semper 
vobiscum, El que en ausencia del obispo hasta un simple sacerdote 
pudiera impartir tal bendición, fué permitido en el segundo sínodo 
de Sevilla (619), can. 7 (MansI, X, 539), y se Supone también en 
otras fuentes del derecho galicano a partir de este tiempo. (J. LECH- 
NER, Der Schlussegen des Priesters in der hl. Messe («Festschrift J. 
Eichmann zun 70. Geburtstag» [Paderborn 1940] 651-684) 652ss. 

2 Le Expositio de la misa galicana (ed. QUASTEN, 22) conserva 
todavía un eco de la significación primitiva de esta bendición, con- 
forme demuestra la fórmula (que se puede ver en la nota ante- 
rior): se impartía ut in vas benedictum benedictionis mysterium 
ingrediatur, : 

10 Así ya en SAN CESÁREO DE ARLÉS (+ 540), Serm. “13, 2: Mo- 
RIN, 294; PL 39, 22765: Quien quiere participar en la misa con 
provecho tiene que asistir usquequo oratio dominica dicatur et be- 
nedictio populo detur. De un modo semejante se expresan los sí- 
nodos del siglo vi. Cf. NickL, Dr Anteil des Volkes 53-55; LECHNER, 
651s 673. 

11 Véase el capítulo sobre las bendiciones episcopales en P. DE 
PUuNIET (Le sacramentaire romain de Gellone, separata de «Eph. Li- 
burg.» [1934-1938] 80-88) y además los cuadros sinópticos de los pasa. 
jes de los sacramentarios gelasianos en que se encuentran (1 C., 
218*-235*), También al Gregoriano añadió Alcuino en su edición una 
colección voluminosa de bendiciones, en parte de procedencia tno- 
zárabe. Estas bendiciones vuelven en los misales posteriores o todas 
juntas en apéndices o aisladamente incorporadas a los distintos 
formularios de la mnisa (MURATORI, II, 362-380). Bendiciones episoo- 
vales recogidas de diversas fuentes se encuentran también en PL 
718. 601-636. Más bendiciones registra EISENHOFER, 1, 97s; véase tam- 
bién la colección editada por W. LúunDTxE, Bischófliche Benediktionen 
aus Magdeburg und Braunschweig: JL 5 (1925) 97-122. Esta co- 
lección contiene 287 formularios, sacados de manuscritos del si- 
glo XIv, que en Su mayor parte mo se encuentran en manuscritos 
anteriores, Las benedictiones episcopcales penetraron finalmente tam. 
bién en Italia, conforme atestiguan BOoNIzZzO DE SuTR1 (De Vita chris- 
tigno, 11, 51 [ed. PERELS, 601) y SICARDO DE CREMONA (Mitrale TIT, 
7: PL 213, 138). Nunca se conocieron en Roma. La gran estima de 
que gozaban en los países al norte de los Alpes se deduce del he- 
cho de que HONORIO AUGUSTOD. (Gemma an., €. 60: PL 172, 562) 
pone la benedictio episcopi como sexto de los siete officia de la 
misa. 

12 ZAcARÍAs, Ep. 13: PL 89, 915 D. 

13 Gregoriano del cod. Ratoldi (PL 78, 244 B); Ordo Romanus II, 
n. 11 nota a: PL 78, 975 A; Ordo Rom, VI, n. 11: PL 78, 993 s. El 
Par Domíint aparece como final de la bendición episcopal en la si- 
guiente redacción: El pax elus sit semper vobisoum: así en un 
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on algunas iglesias se aplazaba hasta después del Pax Do- 
mini1t, 


ELL RITO DE ESTA BENDICIÓN GALICANA 


416. A esta bendición pontifical galicana, lo mismo que 
a una bendición parecida en las liturgias orientales, prece- 
de generalmente el aviso Humiliate vos ad benedictionem **, 
al que se contestaba con el Deo gratias, a continuación el 
obispo se volvía con mitra y báculo al pueblo y rezaba en el 
benedictionale, que le ofrecía un ecólito, la fórmula de ben- 
dición, trazando al final tres cruces en tres direcciones 1. La 
fórmula constaba de tres miembros, siguiendo el modelo de 
la gran bendición sacerdotal del Antiguo Testamento (Núme- 
ros 6,22-26). A veces aparece también este mismo texto bl- 
blico en los sacramentarios más antiguos *?. A cada uno de 
estos miembros, que solían consistir en un período solemne 
y bien configurado, se respondía con el Amen, siguiéndole, 
además, una frase final. El contenido ideológico de casi to- 
das estas TJórmulas se tomaba de la fiesta respectiva 18. En €l 
ya no aparece su relación primitiva con la comunión ni si- 


pontifical de Maguncia hacia 1300 (MARTENE, 1, 4, XVIII ([1, 603 
DJ); igualmente en el pontifical de Durando (1. C., XXIIT [1, 623 
C]; ANDRIEU, 111, 655); Cf. PL 78, 30 nota f. También el abad de 
Gregorienmúnster impartía en «*ste siglo la bendición pontifical 
(MARTENE 1, 4, XXXII (1, 65681). Lo mismo fué el caso de San- 
tiago de Lieja (VoLk 97). Ya en el siglo 1IX una miniatura de 
Marmoutiers representa al abad Reganaldo dando la bendición, 
con el letrero Hic benedic populum (H. LecLERrRCQ, en DACL 1, 32059; 
TI, 75). 

14 Missa Illyrica (1. C., 1 4, IV [I, 514sJ]); ordinario de la misa 
de Sézz: (PL 78, 250 A). Se trata en ambos casos de la misma 
rúbrica. El mismo orden lo atestigua SicaRDO DE CREMONA (l. C.). 

15 Por vez primera en el sacramentario de Ratoldo (PL 78, 244) 
y en el Ordo Rom. VI, n. 11: PL 78, 993s. Cf. también San CrE- 
SAREO DE ARLÉS, Serm. 76, 2 (MORIN, 303; PL 39, 2284): quotiens 
clamatum fuerit, ut vos benedictioni humiliare debeatis, non vobis 
sit laboriosum cCampita: inclinare. 

16 Así según el pontifical de Durando (MARTENE, 1, 4, XXIII (1, 
6225]; ANDRIEU. 1II, 653-655, donde se añade como frase final: El 
benedictio Dei Patris omnipotentis et Filii et Spiritus Sancti des- 
cendat super vos et maneat semper. Aquí se encuentran también 
datos acerca de una posible intensificación de la solemnidad en 
las grandes fiestas. 

17 De PUNIET, 82 (más arriba en la nota 11). 

13 Sirva como ejemplo la primera de las bendiciones episcopa- 
les, editadas por W. LtiprkkE, en JL (1925) 99s, para el primer do- 
mingo de Adviento: Omnipotens Deus, cuius Unigeniti adventum 
et praeteritum creditis et futurum expectatis, eiusdem adventus 
vos illustratione sanctificet et sua benedictione tocupletet  Amen.— 
In praesentis vitae stadio vos ab omni adversitate dejendat et se 
vobis in iudicio placabilem ostendat. Amen.—Quo a cunctis peo- 
catorum :«contagiis liberati illius tremendi examinis diem exrpecte- 
tis interriti Amen.—Quod ipse praestare dignetur, cuius regnum 
et imperium sine fine permañet in saecula saeculorum, Amen, 
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quiera en las fórmulas latinas más antiguas. Por eso, la ben- 
dición pontifical podía fácilmente ponerse en otro sitio !?, 
Pero hay casos en que se conservó en su sitio primitivo has- 
ta entrada la Edad Moderna 2%. En las catedrales de Lyón y 
Autun este rito se ha mantenido hasta nuestros días 21, 


EL «SANCTA SANCTIS> 


417. Después de la bendición viene en todas las liturgias 
orientales la invitación a los fieles: Ta áyta tolq dylotc ?2. 
Aviso que está atestiguado ya en los documentos del si- 
glo 1v?23 y probablemente tiene un origen más remoto ?*. La 
importancia del momento, lo mismo que antes de la lectura 
del evangelio, se pone de relieve a veces mediante una lla- 
mada de atención del diácono: llpócywp.ev, o también rezan- 
do algunas oraciones preparatorias que se le anteponen ?5, A 
continuación, el celebrante, sin volverse, eleva el cuerpo del 
Señor para que todos lo puedan ver?*, El pueblo responde 


19 Según el ordinario de Laón. de la baja Edad Media (MAR- 
TENE, 1, 4, XXI [1, 610 B1), solía impartirse después del evangelio; 
cf. más arriba 1, 63422, En España imtentaron nonnulli sacerdotes 
correrla al final de la misa ya en el siglo viu, confcurme refiere en 
son de censura el cuarto concilio de "Poledo (633), can. 18 (MANs1, 
X, 624). En el pontifical de Valencia, compuesto el año 1417, “se le 
ha asiznado su puesto después del Ite missa est como bendición 
final (FERRERES, 172), Así también en el manuscrito parisiense 733 
del pontifical de Durando (ANDRIEU, III, 1645), Parece que lo mis- 
mo fué el caso hasta tiempos bien recientes en Tréveris, donde 
aun actualmente se conserva antes de la bendición pontifical en 
este sitio el aviso del diácono: Inclinate vos ad benedictionem. 

20 Así, p. ef. en Salzburgo, donde la atestigua para 1535 Ber- 
toldo de Cniemsee (FRANZ, 127). Los abades cistercienses la impar- 
tieron hasta 1618 (ScHNEIDER, en «Cist.-Chr.» [19271 136-139). De 
MoLÉon (Voyage; véase en los índices s. v. Bénédiction), la en- 
contró todavía en diversas catedrales framcesas en el siglo XVIIL. 
Más referencias en BUENNER, 278, nota 1. 

21 BUENNER, 2779; SCHNEIDER, 137. , 

22 En esta redacción se encuentra aun actualmente en las mi- 
sas copta y bizantina (BRIGHTMAN, 184 393). En otros sitios algo 
variada (véase HANSSENS, III, 498), . 

23 Const, Ap., VII, 13, 12; San CIRILO DE JERUSALÉN, Catech. 
myst., V, 19; 'TEoDORO DE MOPSUESTIA, Sermones catech., VI 
(QuAsTEN, Mon., 107 229) Más referencias véanse en HANSSENS, 
III, 499ss. 

24 Didajé, 10, 6 (más arriba ], 8). 

25 Así en las liturgias bizantinas y en las demás liturgias grie- 
gas, que contienen a la vez ambos elementos (BRIGHTMAN, 61 1378 
341; Cf, HANSSENS, III, 49488). . 

28 La costumbre se encuentra a partir de los siglos vi-vII. An- 
teriormente. el sacerdote sólo elevaba la mano, como se deduce de 
SAN JUAN CRISÓSTOMO, ln Hebr., hom. 11, 45: PG 63, 1325: «adarep 
cg x%puz 7» /2lpg oXpw»(FIANSSENS, III, 501), El modo de hacer la 
elevación es actualmente muy variado, En la misa bizantina, el 
sacerdote e:eva la forma, puesta sobre la patena. Entre los coptos, 
el celebrante sostiene levantada una partícula encima del cáliz. 


“bro 
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con frases de alabanza, que en su forma más antigua, con- 
servadas aún «en la misa bizantina, relacionan la santidad 
requerida para la comunión con la del mismo Señor: «Uno 
«$8 santo, uno es el Señor, Jesucristo, para gloria de Dios Pa- 
dre» 27. En las demás liturgias del Oriente, la respuesta del 
pueblo adopta bien pronto la forma trinitaria 28, que obscu- 
rece ciertamente el pensamiento primitivo. 


RITOS SEMEJANTES EN LA LITURGIA ROMANA 


418. Las principales liturgias occidentales, en el periodo 
más antiguo que conocemos, no contienen ninguna ceremo- 
nía u oración parecida a esta elevación del Sacramento ni a 
las palabras que durante ella se recitan 2? En cambio, en 


En los jacobitas siríacos occidentales tiene lugar una doble eleva- 


ción: en primer lugar se levanta la forma encima de la patena, 
luego el cáliz; así también en los maronitas. Entre los armenios 
pas el sacerdote, después de elevar la forma, toma el cáliz y 

forma y se vuelve hacia el pueblo para bendecirlo; entre los 
cismáticos, en Su lugar se sumerge da forma en el sanguis para 
luego elevarla otra vez (HANSSENS, II, o 499), 

27 BRIGHTMAN, 341 393; asimismo, e. o. ya en las Const, Apost. 
(vIIL, 13, 13; QUASTEN, Mon., 2295), donde se añade Lc. 2,14, Cf. 
más anriba 454, BAUMSTARK (Die Messe im Morgenland, 158) insi- 
núa la posibilidad de que las palabras del Apóstol 1 Cor 8,8 y Fil 
2,11 sean va un reflejo de fórmulas litúrgicas. 

28 Así lo atestigua “TEODORO DE MOPSUESTIA, Sermones catech., 
VI (RÚCKER, 36): Unus Pater sanctus, unus Filius sanctus, unus 
Spiritus sanctus, poniendo de relieve en su explicación catequé- 

ca no ya la santidad, sino, al igual que en los textos más recien- 
tes de diversas liturgias, la unidad de la maturaleza divina. La 
fórmula se encuentra aquí ya evolucionada mediante el Gloria Poa- 
tri et Filio et Spiritui Sancto, lo mismo que en la posterior liturgia 
siria occidental (RÚCKER, Die Jakobsanaphora, 13), Para los por- 
menores véase HHANSSENS (L cC., esp. 498s), donde se encuentran 
registradas también las diversas amplificaciones, 

2% Con todo, G. MORIN (Revue Bénéd,, 40 [19281 1365) llama la 
atención sobre los vestigios del siglo v que hacen suponer que en 
algunos sitios se usaba un texto latino Sancta sanctis con la con- 
testación Unus sanctus. En la liturgia mozárabe se emplea toda- 
vía el Sancta sanctis al principio de la conmixtión (cf. más ade- 
lante 445 33). La inscripción Dignis digna se ha encontrado en el 
suelo de mosaico de un ábside norteafricano (J. SAUER, Der Kir- 
chenbau Nordafrikas in den Tagen des hl, Augustinus (Aurelius 
Augustinus, ed por GGRRABMANN y MAUSBACH [Colonia 1930] 243-300. 
2968), Reciantenmente ha investigado «esta cuestión L. Brou, Le 
«Sancta sanctis» en Orient: «Journal of theol. studies», 46 (1945) 
160-178; 47 (1946) 11-29, Conforme hace constar Brou, desarro- 
llando más los datos tomados de G. Morin, tenemos para el Occi- 
dente el único testimonio seguro del Sancta sanctis en el obispo 
británico Fastidio (principio del siglo v; lo califica de praefatio; 
cf. más arriba 129) y una mención no muy clara en Nicetas de 
Remesiana, en Dacia (+ después del 414), La fórmula de la con- 
mixtión mozárabe, citada más adelante 44533, que data de una 
época muy tardía, se encuentra e. o. también en el Liber ordinum 
(PerotiN, 421) y algunos misales franceses posteriores al siglo XI, 
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épocas más recientes, la liturgia romana ha formado dos ce- 
remonias semejantes: la elevación de las sagradas especies, 
que en la liturgia romana sigue a la consagración, y la pre- 
sentación de la sagrada forma antes de la comunión, que, 
acompañada de las palabras Ecce Agnus Dei... y la confe- 
sión de la propia indignidad: Domine non sum dignus..., 
corresponde de algún modo al Sancta sanctis y a su contes- 
tación ?0, 


“ 


LA FRACCIÓN; SU RAZÓN DE SER PRIMITIVA 


419. De entre los actos preparatorios que se refieren al 
Sacramento directamente, el más antiguo e importante, y 
que, por lo mismo, se encuentra en todas las liturgias, es la 
fracción del pan consagrado. Con ella se trata de imitar al 
Señor, que, según Jos cuatro Evangelios, en la última cena 
tomó el pan, lo partió y se lo dió a sus discípulos. «Fracción 
del pan» es el nombre más antiguo que tuvo la celebración 
eucaristica. La razón práctica de la fracción hay que bus- 
carla en la necesidad de tener que partir para la comunión 
de los fieles el pam eucarístico que se había consagrado ente- 
ro?! y tal vez también en la de procurarse una partícula 
para el rito de la conmixtión *-. Este modo de proceder, es 
decir, el partir el pan y no cortarlo, eligiendo una forma de 
pan que se prestaba sólo a la fracción, se inspiró en el ejem- 
plo de la fracción que en el cenáculo dió Jesucristo 9, 


420. Pues bien, las ceremonias de la fracción, que tenían 
por fin únicamente la preparación de las partículas para la 
comunión de los fieles, se mantenían, por lo general, dentro de 
la más prudente sobriedad. Parece que en las liturgias orien- 
tales con elias no se ocupaba más que el celebrante. A veces 


descritos por Leroquais. El texto primitivo, repetidas veces variado. 
tuvo, según Brou, la siguiente forma: Sancta cum sanctis el 
contunctio corporis et sanguinis D. N, 1. C. sit edentibus et bibenti- 
bus in vitam aeternam. Amen (ibíd., 1946, 17), Según esto, es po- 
sible que el Sancta sanctis se usas: dentro del territorio de la an- 
tigua liturgia galicana en el mismo sentido que €n las liturgias 
orientales; en cambio, para Roma es imposible hacer semejante 
suposición, como observa con razón Brou, ya que allí la fórmula 
Si quis non communicat, det locum tuvo idéntica función (cf, más 
adelante 482), 

s0 Véase más arriba 373*?, donde se demu*stra que la eleva- 
ción del cáliz y la forma al omnis honor et gloria no hace al caso. 

31 En este sentido se menciona la fracción en CLEMENTE DE ALE- 
JANDRÍA, Stromata, 1, 1: PG 8, 692 B; cf. L. HABERSTROH, Der Ri- 
tus der Brechung und Mischung nach dem Missale Romanum (SL. 
Gabriel 1937) 11-13. 

32 HANSSENS, III, 513-515. 

33 Con todo en la proskomidia bizantina se usa también un cit: 
chillo, denominado loyyn con que se corta el pan (BRIGHIMAN, 
356s; más arriba 47). 
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se ponen oraciones más largas, debido, sin duda, a que en 
clertos días, por la mayor afluencia de fieles a la comunión, 
se necesitaba más tiempo para la fracción **, 


LA FRACCIÓN SIMBÓLICA 


421. Donde se desplegó gran riqueza ritual fué para 
acompañar la fracción simbólica, que se coronaba con la con- 
mixtión. Se daban las siguientes ceremonias: fracción de ¡a 
forma destinada para «el celebrante, que se dividía en dos 
o cuatro partes; luego, trazar una serie de cruces, que fué 
especialmente complicada en las liturgias sirias (consigna- 
tio); cruces que, entre otras ceremonias, se hacían con una 
partícula de la forma encima o dentro del cáliz*s; finalmen- 
te, la conmixtión. 


Y LA CONMIXTIÓN 


422. Varios son los pensamientos que ejercieron influen- 
cla sobre este rito simbólico. En primer término, la unidad 
del sacrificio, celebrado bajo las dos especies. Este es, indu- 
dablemente, el sentido primitivo de la conmixtión y el pun- 
to inspirador de las demás ceremonias. Efectivamente, nues- 
tra hipótesis la afirman testimonios siríacos del siglo v, como 
Be ve, muy próximos al sitio y a la época en que nació el 
rito **; estos mismos textos atestiguan igual pensamiento di- 


4 En la liturgia griega de Santiago son los salmos 22.33.150 
(BRIGHTMAN, 63). También en la liturgia griega de San Marcos se 
entona «el salmo 150 (1. c., 138, lín, 20). En la liturgia de los jaco- 
bitas siríacos acompañan oraciones extensas la ceremonia ( ce. 
97-99), Versan sobre diversos recuerdos de la pasión de Cristo: 
transfixión con la lanza, Cruz y resurrección, nuestra culpa y la 
reparación por la pasión de Cristo, el Cordero de Dios. En otros 
ordinarios de la misa, como, p. ej., en el abisinio, no aparecen 
formas especiales para la fracción, (1. c., 23758; cf.. din embargo, 
HANsseNS, 111, 5125); tampoco las hay en la siria oriental, donde, 
por otra parte las largas oraciones que preceden al rito simbólico de 
la fracción (e o. los salmos 50; 122, 1-3; 25,6, con el lavatorio de 
las manos [BRIGHTMAN 28861) se pueden considerar como tales. 

385 Esta partícula se moja en el sanguis en las liturgias de ha- 
bla siria y de un modo semejante en las egipcias; luego se trazan 
con ella más cruces. En la liturgia griega de Santiago, con la mitad 
mojada, se hace primeramente una cruz sobre la otra, y lue- 
go con ésta sobre la rrimera (BRIGHTMAN, 62, manuscritos del si- 
glo xv); la ceremonia es más complicada en el manuscrito del si. 
glo x, reproducido en HANSSENS, III, 516s. Entre los maronitas pre- 
ceden a la fracción 13 cruces que se hacen sobre el cáliz, En la 
misa etiópica se une con la fracción y las cruces un rito especial de 
oraciones, en que se canta por el sacerdote y el pueblo, que al- 
ternan, según normas determinadas, 41 veces la invocación Dom:- 
ne miserere nostri Christe (HANSSENS, III, 502-513). Cf. JMHABER- 
STROH, 13-24; RAEÉs, Introductio, 96-103. 

36 La, probabilidad de que el rito de la fracción proviene de 
Siria se insinúa en HANSSENS, III, 514. 


992 TR. IL, P. 1, SEC, II.—_LA COMUNIÓN 


rector para el sistema de cruces que se trazan con la sagra- 
da forma*”. Entre las oraciones que en algunas liturgias 
acompañan la conmixtión hay, además, algunas expresiones 
que se preocupan de hacer resaltar la idea de la unidad *8, 
No es necesario, por tanto, buscar para esta costumbre ra- 
zones de orden puramente práctico 3*, 


LA MEZCLA DE AGUA CALIENTE 


423. En la liturgia bizantina existe la costumbre singu- 
lar de mezclar en el cáliz ya consagrado un poco de agua 
caliente (Eéov) *%. Se trata de un rito antiguo *! cuyo signi- 
ficado queda obscuro; parece, sin embargo, que quiere decir 
que la plenitud del Espíritu Santo está en el Sacramento o 
se concede por medio del mismo *?, 


37 TEODORO DE ¡MOPSUESTIA (+ 428), Sermones catech., VI (RUK- 
KER, 34): cum pane signat super sanguinem figura crucis et cum 
sanguine super pan et coniungit et applicat eos in unum, qua 
re unicuique manifestelur ea, quamquam duo sunt, tamen unur 
esse virtualiter et memoriam esse mortis et passionis... Eu de cau- 
sa fas est delmceps in calioem immittere panem. vivificantem, ut 
demonstretur eu sine separatione et unum. esse virtute et unam 
gratiam conferre accipicntibus ea. Narsar (+ hacia 202), Hom, 17 
(CONNOLLY, 23): El celebrante une ambas «para que todos con- 
Noa que, o cuerpo y la sangre son una misma cosa». Cf. Hom, 

O Ñ 

38 La liturgla de Santiago hace decir al sacerdote: “Evws:<c to 
Favay!oy Gwuatos xal tod Tipiov afpatos Tod xupiou... "Inssd Xprotoó. Sigue 
texto semejante (BRIGHTMAN, 62). Cf. la fórmula que en la misa 
siria oriental se dice a la conmixtion (l. c., 292). Al pronunciarla 
se unen también ambas mitades de la forma, mojadas; no hay 
división proviamente tal. 

39 EISENHOFER (II, 201) quisiera explicar el origen de este rito 
de conmixtión por la mecesidad de remojar el pan (fermentado), 
que, al conservarse durante algún tiempo (traslado a otras igle- 
slas: fermentum: cf. más adelante), fácilmente se endurecía 
(véase una explicación semejante ya en LEERUN, I, 5045), Sin em- 
bargo, en los ritos orientales se trata manifiestamente de una 
partícula de la misma misa, También «n la liturgia romana la 
segunda mezcla fué del enismo género, El fermentum podía tras- 
ladarse solamente a iglesias vecinas. Dix (The shape of the li- 
turgy, 134) opina aue la costumbre oriental de mezclar una par- 
tícula de la propia misa es un substitutivo del rito del fermentum, 
que en estas liturgias desapareció bien pronto. “Tendríamos entonces 
un paralelismo con la evozución occidental (cf. más adelante 435 94 
439). De todos modos, tendríamos entonces al principio una mezcla 
con sentido simbólico. 

40 BRIGHTMAN, 394, 

41 Está atestiguada desde el siglo vi (HANSSENS, Il, 2355; III, 
5185). 

42 Pues la acción va acompañada por las palabras «fervor de la 
fe, lleno del Espíritu Santo». Cf, Rom. 12,11, 'al vez sea de imm- 
portancia el que le preceda inmediatamente la mezcla de la par 
tícula, ceremonia que va acompañada de una fórmula semejante, 
porque expresa la unión del cuerpo y la sangre, de la que result: 
el calor vital. K. Burnack (Der Gral [Stuttgart 1938] 1485) llama 
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lr, SENTIDO SIMBÓLICO DE LA FRACCIÓN 


424. Pero no solamente a la conmixtión, sino también a 
la fracción, que consideran como preparación para la comu- 
nión, se da en los citados documentos siríacos un sentido 
más profundo. Es como si por medio de ella multiplicara el 
Señor en muchos su presencia, como después de la resurrec- 
rlión se manifestó a sus discipulos, «haciendo partícipes de 
su aparición a muchos», a las mujeres, a los discípulos de 
Emaús, a los apóstoles 4%. En cambio, el simbolismo de la, 
lracción del pan, tan propio del rito de los convites en la 
Iglesia primitiva e incluso de los judíos, y que expresaba la 
unión de los comensales en la participación de un mismo 
pan 1*, no aparece ya en ninguno de los documentos litúr- 
gicos que se nos han conservado t*. Tampoco perduró por 
mucho tiempo el simbolismo de la resurrección, al menos +1 
la ceremonia de la fracción. Entre los griegos se veía ya en 


la atención sobre San CIRILO DE ALEJANDRÍA (In Joh., IV, 6, 54: PL 
713, 580 A), que compara la transformación del que comulga con la 
transición a un estado de mayor energía, del agua puesta encima 
de fuego, Más luz vierte sobre la cuestión una observación de L. H. 
GRONDIJS, L'iconographie byzantine du Crucifié mort sur la crotx 
(Bruselas 1941); véase la recensión detallada de la condesa YE. 
LuUCccHESsI-PALLI, en ZkKTh 70 (1948) 369-375. Según Grondijs, la cos- 
tumbre del Ciov debió macer cuando Justiniano favoreció la doc- 
trina de los aftardoquetos, según los cuales el cuerpo de Cristo no 
se volvió frío después de su muerte, de modo que la sangre y el 
agua Que salió de su costado era caliente (765). Al substituir más 
tarde con Nicetas Stetatos el calor vital físico, por la continuada 
inhabitación del Espíritu Santo, que también significaba calor, 
la costumbre simbólica pudo mantenerse: en la comunión se reci- 
bía la sangre sagrada, cuya plenitud del Espíritu Santo quedaba 
simbolizada por el C¿ov. Es el mismo raciocinio, por el que no se 
quería recibir el cuerpo del Señor bajo las especies de panes dEupa 
porque eran dádoya (cf, más arriba 33?%), Parece que una ceremo- 
nia de los convites profanos dió lugar a la introducción de este 
rito (HANSSENS, II, 235), Ñ 

43 "TEODORO DE ¡MOPSUESTIA, 1. €. (RÚCKER, 345); Cf. NaRsar, Hom. 
17 (CONNOLLY, 235), donde se sigue en la enumeración de las apari- 
ciones: «y ahora sigue apareciendo a los fiijos de la Iglesia al reci- 
bir su sagrado cuerpo». 

44 Cf. más arriba 1, 7. Cf. también 1 Cor 10,17; San IGNACIO 
DE ANTIOQUÍA, Ad Eph., 20, 2. 

45 Con todo, A. BEliL (Einheit in der Liebe [Colmar 19411 53) 
da cuenta de una costumbre letona de Nochebuena, en la que apa- 
rece la misma idea fundamental: el padre de familia cfrece a la 
madre un trozo de una torta que parten ambos; el padre presen- 
ta la mitad al hijo mayor y la part:m de la misma manera, mien- 
tras la madre hace lo pao con la hija mayor, etc, Esta costumn- 
bre navideña, con modificaciones insignificantes (pan de obleas: 
el padre de familia inicia sólo la partición, los familiares tienen 
cada uno su propio pan que parten igualmente), se encuentra tam- 
bién en la Alta Silesia, Polonia y Lituania. 


34 
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el siglo vi, cuando menos, en la fracción no tanto la división 
y distribución como la separación violenta, la destrucción, y 
con ello la representación de la muerte en la cruz *, 


EXPRESADO EN LOS CANTOS Y PALABRAS 
QUE LE ACOMPAÑAN 


425. El recuerdo de la pasión lo reflejan repetidas ve- 
ces las oraciones y cantos con que las liturgias orientales 
en los diversos tiempos fueron acompañando la ceremonia 
de la fracción. Esto aparece con especial relieve en la litur- 
gia siria occidental: «Verdaderamente así sufrió el Verbo ae 
Dios en su carne y fué sacrificado y quebrantado en la cruz... 
y su costado fué traspasado por una lanza...» 1. «Padre de la 
verdad, mira a tu Hijo como víctima que te aplaca... Mira su 
sangre, que fué derramada en el Calvario» **. En particular 
se relaciona esta ceremonia con la idea del Cordero de Dios, 
sacrificado: «Tú eres el Cristo, Dios, cuyo costado fué perfo- 
rado por nosotros en la cumbre del Calvario en Jerusalén; 
tú eres el Cordero de Dios que quita los pecados del mun- 
do» 1%. Más estrechamente unido a la fracción aparece este 
pensamiento en la misa bizantina, donde el sacerdote acom- 
paña la fracción con estas palabras: MeliZerar xa: hapepilera! 
O dp. oc Tod deob, seguidas de la amplificación antitética: «Se 
parte, pero no se divide; continuamente se come, pero nunca 
se consume, sino que santifica a los que lo reciben» 3*. Pero no 
se olvida del todo el pensamiento de la resurrección. El Ordo 
communis de la misa siríaca occidental ve en la fracción la 
imagen de la crucifixión, aunque luego habla también de la 
resurrección, al parecer con motivo de la consignatio *!, 


48 San EurIiquio (1 582), De pasch., c.3: PG 86, 2398 A: 7 igor... 
yy 359271 ónint, Una insinuación en este mismo sentido se encuen- 
tra ya en Saw Juan Crisóstomo (In 1 Cor., hom. 24,2: PG 61, 200) 
al explicar el x10pzv de 1 Cor 10,16: Lo que El no sufrió en la cruz, 
sufrió en el sacrificio por ti. Algunos indicios «de tal interpreta- 
ción se encuentran por cierto ya en tiempos más remotos, como, 
por ejemplo, la variante 1 Cor 11, 24: (10 Ia To UTE 21.0») 2ÍMpz ve, 
que se halla principalmente en manuscritos egipcios y que se 
repite en la Eucaristía de San Hipólito (véase más arriba I, 30) y 
en el Eucologio de A AS más arriba 1, 38). Cf. Dix, The 

t liturgy, 81 132s, 
er 97 La oración se conocía ya en el siglo IX; HHANS- 
SENS, II, 518, o 

48 BRIGHTMAN, 98. También en la misa etiópica (l. c., 2398). 

49 L, c., 99, Muy parecido es el texto en la liturgia griega de San- 
tiago (1 C., 62): "1600 6 dpvos 205 He0b..., Ip aytaodel OrEp TÑE TOÓ 2NGpLn, 
Com. 

50 BRIGHTMAN, 393, Más arriba (37) ya se llamó la atención so- 
bre la denominación general de «cordero», empleada para desíg- 
mar el pan eucarístico. : 

81 RENAUDOT, II (1847) 22. 
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DISPOSICIÓN DE LAS PARTÍCULAS 
EN FORMA DE CRUZ 


426. También en ias liturglas galicanas se enlazó muy 
pronto el pensamiento de la pasión con ei rito de la frac- 
ción; más aún, en esta parte lo cultivaron con especial es- 
mero. La Expositio de la misa galicana del siglo vn refiere 
ya la leyenda de la visión de un ángel que mientras el sacer- 
dote hacia la fracción, empezaba a cortar los miembros de 
un niño radiante de luz y a reco- 
ger su sangre”. En el concilio 
de Tours (567) se recordó a los 
sacerdotes que en la fracción no 
debían ordenar las partículas in 
ordine imaginario, sino en for- 
ma de cruz”?. Esta disposición 
de las partículas en forma de 
cruz fué la norma que siguió 
también la misa mozárabe. Sin 
embargo, con el tiempo se fué 
transformando, hasta convertir- 
se en la representación de todos 


los momentos más importantes 
de la obra redentora, como vi- A 
El pa pparibio Regnya: 
mos en la anámnesis, donde en 
el pensamiento de la pasión se 
reproducíian en algunos casos to- 
dos los misterios de la reden- 


ción. Así viene a resultar una 
segunda anámnesis, expresada 
no precisamente por palabras, 
sino por medio de un símbolo. Se señalan para dicha ceremo- 
nia nueve partículas, de las que siete forman una cruz, 
poniendo en cada partícula el significado de un misteric, 
desde la encarnación y nacimiento hasta el triunfo glorio- 
so en los cielos ** De modo que también en este rit> apa- 


52 QUASTEN, 21. La leyenda proviene de Oriente; véase Vitae Pa- 
trum, Cc. 6 (1, C., nota 4). 

53 Can. 3 (MaNnsI, 1X, 7193); cf. también más asriba 46. Parece 
que se formaba con las partículas una figura humana, abuso con- 
tra el que se dirigió ya el papa Pelagio I hacia 558 en una carta 
al obispo de Arlés (PH. JarrÉ, Regesta pont, Rom., 1, 2.* ed. [Leip- 
zig [1885] n. 978; cf. DUCHESNE, Les origines, 232; P. BROWE, en JL 
15 [1941], 62, nota 4). 

54 Missale mixtum: PL 85, 118 cf. 558: Post hec frangat Presb, 
Eucharistiam in medium: et ponat mediam partem in Patena: et 
de alia parte faciat quinque particulas et ponat in Patena: et acci- 
piat aliam partem et faciat quatuor particulas et ponat in Patena 
similiter per ordinem jacte per rotas istas que supra sunt.—El dibus 
jo está tomado del 1. c. y el texto se refiere a él. 
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e 


rece, al lado de la pasión y muerte, la resurrección. En la 
liturgia iro-celto se complicaron más todavía las ce:emo - 
nias 55, La fracción se acompañaba con un canto espe- 
cial, que en la misa milanesa se llama confractorium y va- 
ría según la estación del año litúrgico 5% En la misa mozá- 
rabe, la conmixtión está separada de la fracción por el 
Pater noster y se acompaña de un breve canto antifornal 5“, 
La idea de la pasión como explicación de estas ceremonias 
vuelve luego en los comentaristas medievales *8, 

De entre todos los ritos que en las diversas liturgias se 
encuentran intercalados entre el canon y la comunión, sólo 
la fracción y la conmixtión han merecido alguna atención 
en la misa romana. 


4. La fracción 


427. Lo mismo que en la misa bizantina, desde los tiem- 
pos de San Gregorio Magno la fracción tiene su lugar en la 
misa romana después de rezar el Pater noster junto con su 
embolismo *. En las grandes fiestas, en las que todo el pueblo 


, 55 El número de las partículas depende de la categoría de la 
fiesta: en los días ordinarios eran sólo cinco partículas; en las 
fiestas de los santos, de 7 a 11; en los domingos y fiestas del S 
for, de 9 2 13; en las grandes solemnidades, Navidad, Pascua de 
Resurrección y Pentecostés, hasta 65 (apéndice en lengua celta del 
misal de Stowe [siglo 1Xx , ed. WARNER [HBS 32] 41). Cf. disposi- 
ciones parecidas acerca del número y orden de los panes eucarís- 
ticos en las ceremonias del ofertorio; véase más arriba 46, Ahora 
se comprende mejor la exhortación que el obispo aun hoy día di- 
rigo después de la ordenación sacerdotal a los neosacerdotes para 
que aprendan bien totius missae ordinem atque hostide consecra- 
tionem ac fractionem et communionem, Esta exhortación entró en 
el rito de ordenación romano sólo por el pontifical de Durando (AN- 
DRIEU, UI, 3725), por lo que se saca que proviene de la tradición 
galicana. 

56 Este canto está atestiguado por la Expositio de la misa ga- 
licana (ed. QUASTEN, 21): Sacerdote autem frangente suppitx 
clerus psallit antiphonam quia (Christo) patiente dolorem mortis 
omnia terrae testata sunt elementa. En la misa mozárabe está el 
o en lugar del canto de la fracción (Missale mixtum: PL 85, 

s), 

57 Missale miutum: PL 85, 119 5606, 

58 Véase más arriba 445 con la nota 38, 


1 El orden pregregoriano o, mejor dicho, galicano se supone 
todavía en el siglo rx en el misal de Stowe donde sigue la fracción 
inmediatamente a la doxología del canon (WARNER [HBS 32] 17). 
Algo semejante hay que decir del sacramentario milanés de Blasca 
(BortE, 48, aparato crítico). Algo arbitraria es la opinión de B. 
Borre, (L'ange du sacrifice: «Cours et Conférences», VIT, 2185), se- 
eún la cual la fracción seguía primitivamente a la primera mita 
del Supplices, de modo que la continuación ut quotquot formajb:: 
la parte final de la oración de fracción, 
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A a € 


tomaba la comunión, debió de ser una ceremonia solemni- 
sima, que estaba reglamentada cuidadosamente, y a fines 


del siglo vn dió lugar a que se cantase durante ella un nuevo 
canto, el 4gnus Dei. 


LA FRACCIÓN EN EL CULTO ESTACIONAL 


428. Los Ordines Romani antiguos describen el rito con 
todo detalle. El papa, acabado de pronunciar el Pax Domint 
y de dar el ósculo de paz, toma los dos panes ofrecidos por 
él, y, después de separar un trocito que ha de quedarse so- 
bre el altar, los coloca sobre la gran patena que le ofrece 
el diácono ?. A continuación se dirige a su cátedra, adonde 
le llevan también la patena, mientras dos acólitos suben al 
altar y se colocan a ambos lados. Visten bandas sobre los 
hombros, porque van a hacerse cargo de un tesoro precioso ?. 
Además, traen unos saquitos de lino *, que mantienen abier- 
tos con da ayuda del subdiácono, para que el archidiácono 
vaya colocando en ellos algunos de los panes consagrados 
que están sobre el altar. Es para distribuirlos entre los obis- 
pos y presbíteros, que, a una señal del papa, empiezan la 
fracción. Al mismo tiempo, los diáconos hacen la fracción de 
los panes depositados sobre la patena del papa?. 


2 Hasta el final de la misa (AMALARIO, De ecol. off., NI, 35: 
PL 105. 1155 A). Una glosa al Ordo Rom. I (n. 19: PL 78, 946 B) 
que proviene del cod. Sangall. 614 (s. ix) da para este rito la ra- 
zón no muy conyincente: ut, dum missarum sollemnia Ag UI 
tur, altare sine sacrificio non sit. Cf. B. CAPELLE, Le rites de la 
fraction dans la messe romain («Revue Bénédict.» [1941] 5-40) 
15 s, que sospecha que se trata del fernentum (cf. más adelan- 
te) que separa el papa, En contra está la circunstancia de Que se 
habla de una sola partícula, Cí. también [¡BATIFFOL, Lecgons, 92, 

3 De modo semejamée, se acercan más tarde otros acólitos, que 
MNevan vasos auxiliares de mayor cabida y forma de copas (scyphi) 
para la comunión del cáliz: Ordo de S. Amand (DUucHEsNE, 481). 
Según este Ordo, también la patena grande del papa es sostenida 
durante la fracción por el primero de los acólitos (y no como en 
el Ordo Rom. 1 por dos subdiáconos). Este acólito lleva una ban- 
da de seda adomada con una cruz (cf, BATIFFOL, 89). 

4 TEStos uitos aparecen en su ordenación como símbolo de 
su cargo (Ordo Rom. VIII, n. 1: PL 78, 10005). 

3 Este es el cuadro que nos presentan las fuentes principales : 
Ordo Rom. 1 (n. 19: PL 78, 945s); Capitulare eccl, ora. (SILVA- 
TAROUCA, 200); Ordo Rom. de S. Amand (DUcHEsNE, 481). Además 
de los obispos presbíteros, cuando hace falta, a ayudar en 
la fracción también los subdiáconos (S. Amand, Capitulare). Se- 
eún log datos más recientes del Ordo Rom. TI (n. 50: PL 78, 9593), 
podía participar en la fracción también el papa; éste la hacía 
entonces sobre el altar y sirviendose de la patíena, ayudado por 
los presbíteros y diáconos, que igualmente estaban en el altar. 
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LAS PATENAS PRIMITIVAS 


429. Esta patena es de proporciones enormes. Una vez 
se dice en el primer Ordo Romanus que es traída por dos 
subdiáconos; ellos, sin duda, la sostenían también durante 
la fracción. En los inventarios de las grandes basílicas ro- 
manas no falta, por cierto, la mención de tales patenas 8l- 
gantescas de plata y orof, Extraña algo que en vez de los 
saquitos de lino no se usasen tales patenas. Algo más tar- 
de, en las ordenaciones de la época carolingia y otónica”, 


6 Se cuentan entre los objetos «cuya dedicación registra el li- 
bro de los papas, que empieza con el papa Silvestre 1 y el empe- 
rador Constantino (véase la enumeración en BRAUN, Das Christli- 
Che Altorgerát, 216), La basílica del Letrán fué la más ricamente 
dotada por €l emperador Constantino; había recibido siete pate- 
nas de oro y treinta de plata, de las que cada una pesaba treinta 
libras = 9,82 kgs, En otras patenas oscilaba el peso entre diez y 
treinta y cinco libras; correspondía, pues, al de nuestras cCcusto- 
dias actuales de mayor tamaño. En algunos casos, su borde es- 
taba guarmecido con piedras preciosas. Se ha conservado una 
fuente de plata de Tomi (siglo vb, dz un diámetro de 60 cms, que 
por su inscripción y adorno de figuras se evidencia como destina- 
da ¡a usos litúrgicos. En otros «casos semejantes se trata, sin duda, 
de vasos profanos (BRAUN, 216-218). La forma de las pabenas más 
antiguas, conforme al sentido de la palabra (patena = ratgvn), 
se acercaba mucho a la de una fuente. SAN GREGORIO DE 'TOURS 
(De gloria martyrum, c. 85: PL 71, 781) cuenta que un conde que 
padecía de una enfermedad del pie mandó traer la patena de la 
iglesia para bañar en ella sus pies, esperando de este baño la cu- 
ración, La forma de fuente Que tenía la patena se debía a su 
función, distinta de la de la actual patena, que más se se- 
asemejaba a la de nuestro copón. En iglesias más modestas bas- 
taba una patena más pequeña; SAN (GREGORIO MAGNO (£p. VIII, 
4: (PL 77, 909) se contenta para la iglesia de un convento de mon- 
jas de Luca con una patena de dos libras y un cáliz de media 
libra, De la época posterior al siglo xI se mos han conservado al- 
£unas patenas mayores, con diámetros dc hasta 31 cms. (BRAUN, 
2195). En la liturgia bizantina, como la división en partículas siecm- 
pre tenía mayor importancia, los discos Que allí se usan en vez 
de las patenas del rito latino son mucho mayores, con diámetros 
de hasta 40 cms. (222). 

7 Ordo Rom. V, n. 10: ¡PL 78, 988: después del embolismo, el 
obispo recibe del diácono las patenas que llevaban hasta este mo- 
mento los acólitos, las besa y coloca sobre ellas el cuerpo del Señor 
(dividat inter eas sacrosanctum corpus consecratum). Después del 
ósculo de paz, el archidiácono las entrega a los acólitos ¡ubeatque 
unam. ante presbyteros et aliam diaconibus coram tenere ut fran. 
gat (léase frangant) scilicet oblatas superimpositas. Parece que se 
trata de dos patenas, Una se usa para la comunión del obispo y 
del clero, y la otra para la del pueblo. Con todo, se prevé que las 
partículas que están depositadas sobre ellas, cuando hara falta, se 
repartan entre dos, tres o cuatro patenas, es decir, tantas cuantos 
sacerdotes intervienen en-la distribución de la comunión (n. 11; 
1. €. 990). Acerca del empleo de las patenas grandes durante el ofer- 
torio, véase más arriba 8). 
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los saquitos se encuentran substituídos por patenas O cá- 
lices ?. 


LA PATENA DESPUÉS DE INTRODUCIR EL USO DEL 
PAN ÁZIMO 


430. Con la introducción del pan ázimo, la patena pierde 
repentinamente su función primitiva, porque, al generalizar- 
se la nueva costumbre, ya no se precisaba partir el pan. 
Para la comunión del pueblo empezaron ahora a emplear, 
ciertamente no en todas partes al mismo tiempo ?, formas 
pequeñas preparadas de antemano. Así en el pontifical ro- 
mano-alemán, compuesto hacia el 950 en Maguncia, se en- 
cuentra un ordinario de la misa pontifical en donde se regis- 
tra abiertamente el cambio **. Según él, los subdiáconos van 
a ocupar su puesto ordinario inmediatamente después del 
final de la doxología del canon, y los diáconos, después del 
Pater noster, puesto que ya no se necesitaban sus servicios 
para la fracción. Sigue el archidiácono recibiendo como an- 
tes la patena. pero la ofrece ahora sencillamente al obispo 
después del propitius pacem (patenam illi accomodans), y 
no vemos que se haga nada especial con ella, sino que sigue 
inmediatamente la bendición episcopal galicana y el ósculo 
de paz. Después, sostenida por un acólito, vuelve a emplearse 
en la comunión juntamente con el cáliz; de ella toma el 
obispo primero el cuerpo del Señor, por lo que se conoce que 
antes habían sido depositadas sobre ella las partículas con- 
sagradas 1*. Un siglo más tarde desconoce el ordinario de la 


8 Ordo Rom, 11, n. 11: PL 78, 974: Subdiaconi autem, post- 
quam audierint : Sed libera nos a malo, vadunt et praeparant cali- 
ces sive sindones mundas in quibus recipiant corpus Domini... do- 
nec ex eo populus vitae sumat confortationem aeternae. También 
en la parte más reciente del Ordo Rom. I (n. 48: PL 78, 959) se 
manda se den a los acólitos que llevan los panes consagrados para 
la fracción a los presbiteros tres cálices, mientras los diáconos *+s- 
tán partiendo los panes en la patena. 

% Cf. más arriba 36. e 

10 Ordo Rom, VI, n. l1s: ¡PL 78, 9935. 

11 Por otra parte, en esta época no faltan del todo testimonios 
de una fracción del pan para la comunión de pueblo. De todos 
nodos, se habla todavía en las Eclogae (PL 105, 1528), así como en 
su modelo, o sea en AMALARIO (ed. HANSSENS, en «Eph. Liturg, » [1927] 
162; cÍ. más arriba I, 118 64), de la fractio oblatarum, y también en 
la explicación Missa pro multis (e. 19; ed. HANSSENS, en «Eph. Li- 
turg.» [1930] 42). En esta última, el c. 17 tiene el siguiente título: 
De subdiácono deferente corpus Christi primum ad frangendum, 
postea ad communicandum (40), Cf., sin embargo, también las no- 
ticias de los siglos XI y XII acerca de integrae Oblatae que habían 
de partirse (más iba 36 32), En Cluny habla todavía hacia 1085 
UDALRICUS (Consuet. Clun., IL, 30: PL 149, 723), al tratar de la co- 
munión del convento, de la patena super quam Corpus Domini 
fractum fuerit, diciendo que ha de examinarse cuidadosamente si 
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misa de Juan de Avranches (+ 1079) el empleo de la patena 
aun para este último caso. Si se la usa en adelante, es úni- 
camente para colocar encima de ella la forma grande du- 
rante su fracción y hasta la comunión *?, o sea que ni se 
saca del altar. Por eso que hacia el siglo xr se reducen las 
proporciones de las patenas, haciéndose costumbre que su 
diámetro iguale a la altura del cáliz (por entonces más 
bajo) +3 y hasta más tarde ni siquiera alcanza esta dimensión. 


431. Pasando el tiempo, se empleó la patena, amplián- 
dose su uso desde el momento en que al ofertorio se comenzó 
a colocar sobre ella la forma para ofrecerla de este modo, 
como ya hemos visto **, costumbre que, sobre todo en las mi- 
sas privadas, trajo como consecuencia el llevar al altar jun- 
tos el cáliz y la patena, y más tarde, el acomodar su forma 
a la copa del cáliz para que se pudiese colocar cómodamente 
sobre él. Esta evolución aparece muy adelantada ya en el 
siglo x 15, 


REMINISCENCIAS DE LA ANTIGUA PATENA ENTRE 
LAS CEREMONIAS ACTUALES 


432. Como se ve, nuestra patena actual apenas si tiene 
nada de común con aquel objeto sagrado del mismo nombre 
que se usó durante los diez primeros siglos, aunque hayan 


se han quedado pequeñas partículas sobre ella. Por el mismo tieen- 
po menciona también BERNOLDO, Micrologus (c. 20: PL 151, 990 B) 
una fracción, que sigue a la conmixtión, 

12 JUAN DE AVRANCHES, De Off, eccl.: PL 147, 36s. Por otra par- 
te, la patena se usaba todavía en la distribución de la comunión 
hacia el año 1140 según el Ordo €ccl, Lateranensis (FISCHER, 86, 
lín. 13. Ya que las formas p:queñas no se podían tener encima 
del altar sin vaso, como antes los panes consagrados, sobre todo en 
días de comunión, cuando las había en gran número, se empiezas, 
a usar un vaso en que se guardan y se distribuyen, la pyxis o el 
copón en sus diversas formas (cf. BRAUN, 280-347). Es verdad que 
la pyris o la capsa se usaba también. anteriormente para cons?rvar 
en ellas el Sacramento (282ss); sin embargo, sólo a partir del si- 
glo x1z se menciona con más frecuencia en los documentos y se 
han conservado numerosos ejemplares. Su empleo para la distribu- 
ción de la comunión llevó sin duda a que desde el siglo XIIr la 
vyzis se construyera con un pie, asemejando su forma más y más 
a la de los cálices (304ss). La forma más antigua (May ejemplares 
del siglo XI) parece que fué aquella en la que la copa se parecía 
mucho a un plato (314s), con lo que recordaba la antigua patena. 
Desgraciadamente, Braun no trata de las relaciones entre la modi- 
ficación de las formas y el cambio de los usos litúrgicos. 

13 El diámetro es, por regla general, menor de 20 cms, De los 
siglos x-Xr conocemos también cálices pequeños y patenas de un 
diámetro de 5 a 8 cms, que Se usaban en los vlaies (BRAUN, 220). 

14 Cf más arriba 58. Parecida es la práctica atestiguada en ”l 
Ordo Rom. VI (nm. 9: PL 78, 992), de emplear la patena (en sus 
dimensiones primitivas) en la entrega de las ofrendas de los fleles. 

15 BRAUN, 211. 
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quedado algunas reliquias de aquellas ceremonias. En la 
misa solemne, por ejemplo, no se la deja puesta encima del 
altar después del ofertorio 1, a pesar de que su reducido ta- 
maño no estorba como antes, y menos en nuestros altares, 
notablemente más largos que los antiguos; la toma el sub- 
diácono para tenerla cubierta con los extremos del paño de 
hombros hasta después del Pater noster. En esta ceremonia 
se puede adivinar la función del acólito 17 en la liturgia pa- 
pal del siglo vir, quien al comenzar el prefacio 13 se presen- 
taba con la patena, traída del secretarium 1*?, sosteniéndola 
delante del pecho por un paño puesto sobre sus hombros 
para entregarla medio canone con el fin de que fuese colo- 
cada encima del altar al final del embolismo dispuesta ya 
para la fracción. Verdad es que la reverencia con que se 
trataba la patena según los Ordines Romani antiguos llama 
un poco la atención; con todo, no parece necesario suponer 
para su explicación que sobre ella descansaba la partícula 
eucarística, que, como sancta, se ofrecía al pontífice cuando, 
al principio del gran culto papal, hacía su entrada solemne 
en una iglesia 2%, Tanto su presencia ya al comenzar la misa 
sacrifical como la costumbre de cogerla con las manos cu- 


16 Según el rito de Viena (de Francia), se colocaba la patena 
el Sanctus sobre el altar y se retiraba de allí otra vez por el sub- 
diácono al Pater noster (MARTENE, 1, 4, 7, 8 [1, 397 El). Costum- 
bres parecidas existían también en otras igleslas (LEBRUN, 1, 490). 
Com todo no pasan de ser excepciones, 

17 Fué también un acólito, que en la mayor parte de las igle- 
sias medievales hacía este servicio. En algunas catedrales se encar- 
gaba de él un puer, que para ello llevaba una cappa especia 
(SóLcH, Hugo, 111s)», Sólo a partir de los siglos XI-XII le fué substi- 
tuyendo poco a poco el subdiácono. Las referencias más antiguas 
véanse en EBNER, 313 328; cf. BRAUN, Die liturgischen Paramen- 
te, 230. 

18 Ordo Rom, I, n. 17: PL 78, 945: Quando inchoot canonem: 
no se refiere al Te igitur como supone todavía SóLCH (110) y como 
interpretaron también algunos rubricistas medievales (, C., 1095; 
cf, más arriba 113). 

10 AMALARIO, De off. €ccl., 11, 27: PL 105, 1146 D: de exedr:s. 

20 Cf. más arriba 1, 85. Las razones para esta suposición estén 
reunidas en BATTIFFOL, Lecons, 88 90s. También defienden esta hi- 
pótesis EISENHOFER (11, 142 199) y SóLcH (13), Sin embargo, en con- 
tra está el hecho de que los sancta se traen, según el Ordo Rom, I, 
al principio de la misa (n. 8) en una Ccadpsa que se podía cerrar 
(capsas apertas); además, según parece, habían sido oviocados en 
ella expresamente para este fin, ya que se manda que haya en ella 
de las especies sagradas tanta cantidad, que únicamente en caso 
de necesidad (si fuerit superabundans) se ha de devolver algo al 
conditorium. No se ve, por lo tanto, razón alguna por qué debían 
sacarse los sanctu de la capsa y llevarse abiertamente encima de 
la patena. Cf. también CAPELLE, Le ríte de la fraction: «Revue Bé- 
méd.» (1941) 14. Además se duda mucho de si Se necesitaba de 
ellos durante la misa (véase 1, c., 1685), 
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biertas, se explica perfectamente por la reverencia con que 
solían tratar en aquella época a los objetos sagrados ??, 


EL BESO DE LA PATENA Y LA CRUZ 


433. Estas muestras de reverencia, lejos de reducirse 
aun suprimido su empleo principal en la fracción, se amplia- 
ron en siglos posteriores. Si antes la besaba sólo el diácono ??, 
ahora se les da a besar también a otros ?3, sobre todo al ce- 
lebrante ?2*, Desde el siglo xrr se le añade, además, una señal 
de la cruz que el celebrante traza con la patena sobre si mis- 
mo, a veces después de besarla ?5, pero generalmente antes 
de este ósculo ?f, como se hace hoy ?”. 


OTRAS CEREMONIAS SUPRIMIDAS 


434. La ceremonia de bendecirse a sí mismo siguió evo- 
lucionando en la baja Edad Media hasta tomar formas ra- 


21 También el r"vanegsliario está. según el Ordo Rom. I, presente 
va mucho antes de llegarse a emplear; a saber, desde la entrada. 
No se coge con las manos desnudas sino sólo super planetas (n. 5) 
y Se besa, ad-=más, por el papa (n. 8), así coma la patena se besa 
por el archidiácono (n. 18), por lo que parece más bien que está 
vacia. Tampoco el cáliz se coge una vez terminada la prepa- 
ración de los dones sino mediante el offertorium (n. 15); cf. tam- 
bién más arriba 63. Aun actualmente, la mitra del obispo se lleva 
durante el culto sólo sirviéndose de un paño de hombros; en esta 
costumbre sobrevive el modo de llevar los objetos sagrados que fué 
muy común en la antigúedad conforme se ve en las antiguas pin- 
turas y dibujos. 

22 Ordo Rom. TI. n. 18: PL “78, 945, 

23 Ordo Rom. V, m. 10 (cf. más arriba la nota 7): las patenas 
lag besan el subdiáono, el diácono y finalmente, el mismo obispo 
celebrante, 

24 Lo mismo en las misas sin diácono y subdiácono. Así, par vez 
primera, en BERNOLDO, Microloqus. ec. 17: PL 151, $88. Para la misa 
pontifical véase el Ordo eccl. Lateran. (Fischer, 80). 

25 INOCENCIO UI, De s. alt. mysterio, VI, 1: PL 217. 906. Este 
orden se observa e. o. también en el misal de Sarum del siglo xrv- 
Xv (LEGG, Tracts, 264). A veces la señal de la cruz ha suplantado 
al ósculo: ordinario de Laón (de hacia el 1300) (MARTENE, 1, é, 
XX [I, 608 EJ), 

26 HUGO DE S. CHER, Tract. super missam (ed. SóLCH, 46). Du- 
RANDO (IV, 50. 4) concce ambos modos. Con todo, numerosos misa- 
les aun de tiempos posteriores sólo hablan del ósculo de la patena 
sin la señal de la cruz; véanse las referencias en SdLcu, Hugo, 114. 
El antiguo rito cisterciense no conocía ni señal de da cruz ni óscu- 
lo de la patena (íbid.). 

27 Esta señal de la cruz no fué en el siglo xI51 la actual, gran- 
de, que se desconocía por entonces. En cuanto las rúbricas den 
más detalles, dicen que el sacerdote se santigua con la patena in 
facie sua o también ante faciem suam. Trazaba, pues, una señal 
delante de su frente o delante del rostro como lo solemos hacer 
hoy día antes de la comunión con la sagrada forma, Véase el exar 
men detenido de esta cuestión en Sozica, 114-117, 
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yanas a veces en superstición. Se multiplicaron las cruces ?*, 
se tocaban con la patena la boca y los ojos ?? cuidando a 
veces de poner antes la patena en contacto con la sagrada 
forma 3%, o una vez con la hostia y tres con el cáliz 31. Todas 
estas exageraciones quedaron eliminadas por la reforma del 
misal de Pío V. 


Manda este misal que a la señal de la cruz siga inmedia- 
tamente el ósculo de la patena y ya durante las últimas pa- 
labras del embolismo se coja con ella la forma para proce- 
der en seguida después de la genuflexión a la fracción, que 
ahora no se hace sobre la patena ??, sino encima del cáliz, 
a fin de que no se pierda ninguna partícula 33. 


28 Ordinario de la misa de York, de hacia el 1425 (SIMMONS, 
112): el sacerdote traza con la patena una cruz in facie, luego otra 
in pectore, y, finalmente, la cruz grande actual. 

29 Así en un misal de Soissons (s. XIV) (LEROQUAIS, II, 335). Se- 
gún el misal de Sarum, del final de la Edad Media, el sacerdote 
besa la patena, toca con ella el ojo izquierdo y luego el derecho, 
para trazar finalmente la señal de da cruz (Luca, Tracts, 264; 

ARTENE l, 4, XXXV [I, 669 C1; cf. MaskeL 156-158). LuDovico 
CICONIOLANO Combate esta oostumbre todavía en su Directorium 
div. officiorum, aparecido em Roma el año 1539, diciendo que no 
hacía falta tocar los ojos derecho e izquierdo al nombrar los San- 
bos Pedro y Pablo, ut multi faciunt (LecG, 2110), Esta costumbre 
fué también muy común en Alemania (cf. FRANZ, Die Messe 111). 

30 Ordinario de la misa de los cartujos (LeEGG, Tracts, 102). Re- 
ferencias de los siglos XIv y Xv de Francia véanse en LEROQUArs, II, 
233; UT, 25 113 116. Dos ordinarios de los siglos xv y xvi de Or- 
leáns, en De MoLÉON, 198 200. Según los estatutos más antiguos 
de los cartujos (I, 43; MARTENE, 1, 4, XX V [I, 634 B]), el sacerdo- 
te hacía en primer lugar la señal de la cruz con la patena, luego 
tocaba la forma con la patena a las palabras da propitius para 
besar esta última al decir pacem. Cf. el misal de Evreux-Jumieé- 
ges (Ss, XIV-XV) (1 C., XXVII [I, 64451). 

31 A] pronunciar los nombres de los tres apóstoles se debía le- 
sar el pie, el centro y el borde del cáliz; después seguía la señal 
de la cruz y el ósculo: ordinario de Coutances de 1557 (LrGG, 
Tracts, 65). Así, más o menos también el Alphabetum sacerdotum 
(1. €., 47); misal de Saint Pol de Léon (MARTENE, 1, 4, XXXIV 
[I, 66351); cf. el misald del convento de Lyón, de 1531 (1 c., XXXIIT 
[1, 660 El). Una ceremonia semejante se encuentra ya al ofertorio 
en un pontifical de Noyon (s. Xv) (LEROQUA1S, Les pontificaur, 8, 
170). El testimonio más primitiva de esta costumbre de tocar la for- 
ma y el cáliz en ¡el embolismo lo encuentro en un misal húngaro 
del siglo xtir (RaDó, 62). . 

32 Como es todavía el caso en BerNOoLDO (Micrologus, €. 17: PL 
151, 988 C) e incluso todavía en el misal D de Bratislava, del si- 
elo xv (Jávor, 118). 

33 La transición aparece con toda claridad en ROBERTO PAULULO 
(+ bacia 1184), De caeremoniis, 11, 39: ¡PL 177. 436: Patenam... de 
manu diaconi suscipit et in altari, ut fractionem super eam jfaciat, 
deponit. Nog tamen hanc fractionem ad cautelam. facimus Super 
calicem, La fracción encima del cáliz se encuentra también ya en 
el Cod, Casanat. (ss, XI-XID (EBNER, 330) En la baja Edad Media 
interpretan esta fracción encima del cáliz ccmnmo la efusión de la 
sangre de las llagas del cuerpo de Cristo (GABRIEL BIEL, Canonis 
expositio, lect. 80). Por otra parte, el sacramentario de la capllla 
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EL MISAL DE Pío V ADELANTA LA FRACCIÓN 


435. Así se adelanta en nuestro orden actual la fracción 
y no se tiene después del Pax Domini. Todavía hemos de 
volver sobre este particular **t, Las relaciones entre la pa- 
tena y la fracción que se apuntan todavía en el pontifical 
actual ?5 se reducen, pues, hoy día a que antes de la fracción 
se coloca la forma sobre la patena, y después de ella, las 
partículas *8. 


papal, de hacia el 1290 (ed, BRINKTRINE, en Eph. Liturg. [1937] 
206), que depende del ordinario de Inocencio III, tiene la fracción 
todavía encima de la patena. Una reminiscencia de la misma véase 
también en DURANDO, 1V, 51, 3. La descripción del rito en tiempos 
de Bonifacio VIUL, según un manuscrito de Aviñón véase en AN- 
DRIEU, Le Pontifica; Romain, TIT, 43. 

34 Véase más adelante 439-441. Por cierto hay varias noticias 
de que también la antigua liturgia de la ciudad de Roma, sobre 
todo fuera del culto estacional, conocía una fracción anterior al 
ósculo de la paz, y con esto antes del Pax Domini. Se trata prin- 
cipalmente de las siguientes: en el Gelasiano antiguo (1. 40; WIL- 
SON, 70-72) se dice de la missa chrismalis del Jueves Santo, en la que 
no parece que hubo muchas comuniones: Ipsa expleta (e, e. des- 
pués del embolismo) confrangis; luego sigue 1a segunda consagra- 
ción de los santos óleos, y a continuación: pOnis in ore calicis de 
ips hostia; luego, la rúbrica de que se suprime el Pax Domint, 
Él Ordo de Juan Archicántor tiene en ambas redacciones (SILVA- 
TAROUCA, 1995): frangit modicum de tpsa oblatione et mittit im 
calicem (...) et dicit: Pax Domini. Esta conmixtión corresponde 
claramente al rito de los sancta del Ordo Rom, 1 (véase más ade- 
lante 439); se hace con una partícula de la propia oblación; lue- 
so siguen le fracción y la conmixtión de la comunión. Según el 
apéndice más reciente del Ordo Rom. I, n. 49 (STAPPER, 325; PL 
78, 259), el obispo que Substituye al papa echa al Pax Domini una 
partícula en el cáliz, que antes había partido a latere dextro de 
su propia oblación. RABaNo Mauro (De inst. cler., 1, 33, additio: 
PL 107, 325) dice que los Itali dam en el cáliz una partícula de 
sancto pane (probablemente de la propia oblación) ya antes del 
Pax Domini. Tol vez perbemezca aquí también la noticia del Ordo 
Rom. IV (=Ordo qualiter quaedam orationes), si es que la variante 
en HITTorRP (588; cf. más adelante ¿72 18) es auténtica; según 
ella, se designaría el momento en que los sacerdotes romanos echa- 
ren «en el cáliz los sancta (esto es, el fermentum) indistintamente 
con las expresiones: al Pax Domini y quando confringunt, que, por 
tante, son sinónimas. Es muy probasle que en todos estos casos de 
un rito de conmixtión en Que Se usa una pertíoula ecpirada da la 
propia oblación se trate de un substitutivo más reciente d.el antiguo 
rito de la conmixtión del fermentum en la liturgla no papal (ef. 
CaArrLLZ. Le rtte de la fraction: «Revue Bé£nédy» [1111117 2255 28). 

35 Pontificale Rom., p. 11, De patense et calicis consecratione: 
...sanctifiozt hane patenam ad confringendum in ea corpus PD. 

1. 


36 Esto ya no se hace, p. ej. en el rito de los dominicos; al 
contrario, el sacerdote, después de besar la peatena, la pone aparte, 
seorsum «a corporali, ccmno ya no la necesita. Les partículas de.la 
forma das tiene en la mano izquierda hasta la comunión (Mis- 
sole tuxta ritum O. P. [18891 218), Así ya hacia la mitad del si- 
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LA DIVISIÓN EN TRES PARTES 


436. Entre nosotros se divide la forma en tres partes ?7. 
También aquí hay resonancias de rito antiguo. Según los Or- 
dines Romani, el papa separaba ex latere dextro, de uno de 
los panes de su propia ofrenda, un trocito, que permanecía 
encima del altar, mientras todos los demás panes consagra- 
dos se sacaban de allí **. Inmediatamente antes de la propta 
comunión, el papa separaba, además, otra partícula del par 
consagrado con que iba a comulgar para dejarle caer en é 
cáliz con las palabras: Fiat commizxtio et consecratio... *.. 
El rito de partir la forma ex dextro latere lo repiten todavía 
los comentaristas medievales *% pero a las partículas que 
resultan de la fracción la dan ahora otro destino. La par- 
tícula separada de la forma por la primera fracción sirve 
para la conmixtión 1, En una segunda fracción se parte de 
lo que queda de la forma otro trocito, que permanece sobre 
el altar como en otros tiempos, pero está ahora destinado, 
como viaticum morientium, para la comunión de los enfer- 
mos *2; otras veces sirve también para la comunión de los 
que en esta misa la piden *, 


glo xi (SóLCH, Hugo, 122). El mismo rito en Sarum (LEGG, Tracts, 
228 265). De un modo semejante también en el Liber ordinarius de 
Lieja, donde el sacerdote vuelve a tomar la patena a la comunión, 
teneng sub mento (VoLk, 96, lín, 21). 

37 Esta fracción en tres partes, que encontramos ya en Amala- 
rio (véase al principio del capítulo siguiente), no se hacía en todas 
partes del nismo modo. Por ejemplo, según ¡ERNULFO DE ROCHES- 
TER (+ 1124), (Epístola ad Lambertum [D'AcHErY, Spicilegium, TIT, 
472)), en algunas iglesias se dividía la forma en tres partes igua- 
les (trium aequalitate partium). En otros sitios, como todavia hoy 
en los dominicos y carmelitas, se parte, en Primer lugar, en dos 
«nitedes, que se cruzan para seperar de una mitad el pico que so- 
presaie. Este se echa luego en lel cáliz (SOLCH, 120-123), 

38 Cf, más arriba 423. 

22 Ordo Rom. I,n. 19: PL 78, 9%6 C. 

40 BERNOLDO, Micrologus, €. 17: PL 151, 988 C. También en el 
ordinario de la misa del Cod, Casanat., de los siglos XI-XII (EBNER, 

30). 

41 BERNOLDO, 1, C. 

23 L, c, 

48 Por lo menos zntre los cluniacenses del siglo XI, entre los 
que la comunión no fué ban rara, parece que esta tercera partícula 
servía en las misas privatas para la comunión dei lego que ayudaba 
la misa: BerNarDI Ordo Clun., 1, 72 (HERRGOTT, 265): socium ter- 
tia (particula)... communicat. "También BERNOLDO (1 C.) debió de 
pensar en la misma práctica: tertiam autem communicaturis sive 
infirmis necessario dimittit: da como significación simbólica de 
esta partícula: tertium (corpus) quod tam requiescit in Christo; 
esta partícula se llama por esto viaticum morientium, Según JUAN 
DE AVRANCHES (+ 1079) (De Off. eccl.: PL 147, 365), que interpreta 
igualmente la tercera partícula como viaticum, además de ésta, 
también la segunda se puede emplear para la comunión del diá- 
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EXPLICACIÓN ALEGÓRICA DE LAS TRES PARTÍCULAS 


437. De estas tres partes habla ya Amalario; tienen paru 
él su significación simbólica: la particula mezclada con la 
sagrada sangre alude al cuerpo resucitado del Señor; la de 
la propia comunión, a su cuerpo existente en la tierra, o sea 
la Iglesia militante, mientras que la partícula para la co- 
munión de los enfermos representa a su cuerpo en los sepul- 
cros tt, Esta explicación del corpus triforme Christi, aunque 
no de modo exclusivo t5, se repite con frecuencia en los siglos 
siguientes 4%, Más tarde se les da otro sentido a las tres par- 
tículas, aplicándolas a las partes de la Iglesia, militante, 
purgante y triunfante 1”. Esta interpretación, que no puede 
faltar en ningún comentario de la misa durante la baja 
Edad Media, entró también en la predicación popular 18, Y 
este simbolismo parece haber sido la razón de que la triple 
división de la forma se conservara aun después de introdu- 
cida la práctica de las formas pequeñas para la comunión 
de los fieles y de los enfermos. En sí hubiera bastado una 
fracción única, o sea la división en dos partes, si sólo se que- 
ría conservar el rito de la fracción, pero aun para obtener 
la partícula destinada a la conmixtión. 


cono (y subdiácono, así como para la del pueblo. Cf. el empleo d: 
la segunda partícula en el Ordo eccl. Lateran. (FISCHER, 855). El 
obispo ERNULFO DE ROCHESTER (+ 1124) (Ep. ad Lambertum 
¡(D'AcHErRY, Spicilegium, TI, 472)) asigna en la misa solemne, donde 
rara veces comulga alguno, las tres partículas para el celebrante, 
diácono y subdiácono, de modo que el celsbrante ccmulga con la 
partícula que se ha dado en el cáliz. La misma distribución se en- 
cuentra también en HONORIO AUGUSTOD., Gemma an., 1, 63: PL 
172. 563 D: cf.. sin embargo, c. 64, Este modo de comulgar el ce- 
lebrante es rechazado expresamente por JUAN DE AVRANCHES (], C.): 

Non autem intincto pane, sed... seorsum cCorpore, seorsum san- 
guine sac:rdos communicet; sólo el pueblo puede comilgar intincto 
pane. 

44 AMALARIO, De eccl. off. 111, 35: PL 105, 1154s. Véase la ex- 
plicación de esta expresión en FRANZ (Die Messe, 3571, nota 1) y 
ahora especialmente en H. DE LUBAC (COrpus musticum [París 
1944] 301-349), donde se vierte nueva luz sobre el fondo histórico- 
dogmático de la interpretación de Amalario, así como del paulatino 
cambio de interpretación en los siglos siguientes. 

45 FRANZ, Die Messe, 289s 417 435s 463, mota 6. Véanse también 
las largas enumeraciones en DURANDO, IV, 51, 20-22. 

46 FRANZ, 436 458; cf. F. HoLrOcK, Der €ucharistische und der 
mystische Leib Christi in ihren Beziehungen zueinander nach der 
Lehre der Frúhscholastik (Roma 1941) 196-199; HABERSTROHM, 72-82; 
LUBAC, 33385. 

47 Entre los primeros renresentantes de esta interpretación se 
cuenta el Speculum de mysteriis (c. 7.: PL 177, 373 B), atribuido 
entieuament”» a St, Víctor (FRANZ, 437). Más detalles yéanse en DE 
Lubac, 325ss 330ss 345ssS. 

68 FRANZ, 4358 464, nota 1; 669 692s 697; cf. 654, 
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5. La conmixtión 


LA CONMIXTIÓN CON LA PARTÍCULA DE LA PROPIA 
OBLACIÓN 


438. En la actual liturgia romana, a la fracción sigue 
inmediatamente la conmixtión. Al dejar caer la partícula 
en el cáliz, se reza una fórmula utilizada ya, casi con la mis- 
ma redacción, en la misa papal del siglo vir. En nuestra 
moderna ceremonia de la conmixtión sobrevive, pues, la an- 
tigua, en la que el papa celebrante, antes de comulgar, se- 
paraba de la propia forma una partícula para echarla al 
cáliz !. 


LA CONMIXTIÓN QUE DEBE SU ORIGEN A LOS «<SANC- 
TA>; EN LA MISA PAPAL 


439. No obstante, la liturgia romana de entonces, a lo que 
parece, conocía además otras dos conmixtiones anteriores a 
la que estaba próxima a la comunión, pero que no se tenían 
en todas las misas. Poco es lo que sabemos de la primera :le 
ellas. La menciona únicamente la redacción reciente del 
Ordo Romanus 1, que manda para antes de la fracción: Cum 
dixerit: Pax Domini sit semper vobiscum, mittat in calicem 
de sancta*?. Se ha propuesto la hipótesis de que en estos 
sancta se trataba de una partícula de otra misa anterior, la 
misma que solía presentarse al papa a su entrada en la igle- 
sia estacional *, La ceremonia tendría, pues, el objeto de ex- 
presar que es una misma la Eucaristía celebrada ayer y 
hoy *. Con todo, el silencio sobre este rito, observado en los 


1 Ordo Rom. 1, mn. 19 (STAPPER, 28; PL 78, 946): de ipsa sancta 
quem momorderat, ponit in calicem. 

2 Ordo Rom. 1, n. 18 (STAPPER, 256; PL 18, 945). 

3 Ordo Rom. 1,n. 8: PL 78, 941; cf. más arriba 1, 85. Esta ex- 
plicación propuesta ya por J, MABILLON en su comentario VI, 1 
(PL '8, 8695) es admitida hoy por la mayor parte de los ccenen- 
tarisias (DucnesNe, Origines, 113 196; BATIFFOL, Lecons, 76s, 908). 

4 Este pensamiento ha dado origen, ciertamente, a una cere- 
monia en la liturgia de los nestorlanos: a la masa de la que se 
preparaba antes de cada celebración el pan según un vito deter- 
minado, se añadía algo de la masa de la que se había hecho el 
pan de la misa anterior, de modo que en cierto sentido se pro- 
pagaba la misma masa. Añádase a esto la leyenda de San Juan 
que de la última cena guardaba un trocito de pan consagrado 
para mezclarlo en la masa de la que se preparó el pan de la pri- 
mera misa celebrada por los apóstoles (HanNsseNS, 11, 169-174; W, 
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demás documentos paralelos, obliga a suponer más bien que: 
esta ceremonia representa una imitación —intentada o real. 
mente practicada durante algún tiempo en la liturgia pa- 
pal—de otra conmixtión que debía tener lugar al Pax Do- 
mini. En esta imitación el papa se servía, a lo que parece, 
igualmente de una partícula tomada de la propia oblación *. 


EN LAS DEMÁS MISAS 


440. Este rito de la conmixtión, el segundo de los dos de 
que hablamos al principio del capitulo, no perteneció, por lo 
tanto, primitivamente a la misa papal, sino a la de los pres- 
bíteros de las iglesias circunvecinas: el obispo enviaba a los 
sacerdotes de las cercanías, por medio de un acólito, una 
partícula de la Eucaristía celebrada por él como expresión 
de la unidad de la Iglesia y como señal de que estaban en 
comunión con él. Partícula que se debía echar en el cáliz a! 
Pax Domint en la próxima misa que dijera el sacerdote * y 
que se llamaba fermentum ”. La costumbre es antiquísima €, 


DE VrizS, Sakramententheologie bei den Nestorianern: «Orientalta 
christ, anal.», 133 [Roma 1947] 194-197), 

3 OCAPELLE, L2 rite de la fraction: «Revue Bénéd.» (1941) 14-22. 
Capelle supone que se trata de una simple interpolación (22), o sea 
que nunca hubo tal rito, Cf., sin embargo, arriba la nota 34 del 
capítulo anterior, 

6 Una añadidura más reciente en el Ordo Rom. 1 (n, 22: PL 
718, 9485) manda para el caso de que en lugar del papa celebre un 
obispo o, como se deja entrever al final, un simple sacerdote: 
Quando dict debet: Pax Domini sit semper vobiscum, deportatur 
a subdiácono obltationario partícula fermenti quod ab Apostolico 
consecratum est... ¿lle consignando tribus vicibus eb dicendo: Pax 
Domini sit semper vobiscum, mittit in calicem. 

7 Este nombre se explica generalmente por el pensamiento de 
que la Eucaristía común penetra en toda la Iglesia como la leva- 
dura en la masa (Mt 13,33), Más obvio es el pensamiento de que la 
partícula episcopal o papal se meztla a las especies de la misa 
propía, ad la levadura a la masa; asi también BATIFFOL, Le- 
cons, 34. 

8 Según Eusezzro (Hist, ecc!., V, 24), San Ireneo contaba que el 
papa enviaba lp Eucaristía, en señal de que los consideraba corno 
dentro de la unidad de la Iglesia, a aquellos obispos que seguían paro. 
la celebración de Pascua el cuartodecimanismo (cí. J. DÓLGrA, 
Ichthys, 11 [Miinster 1932] 535, nota 3). Esto pudo ser con cca- 
sión de una estancia en Roma de aquellos obispos. En cambio, 
TH, SCHERMANN (Die allgemeine Kirchenoránung, 11 [Paderborn 
19158] 419) admite también el envío del fermentum a sitios muy 

tentes, En el concilio de Laodicea (mitad del sigio Iv), can. 14 
Mans1, 11, 566), se prohibió que se enviase la Eucaristía a otra 
ciudad; de modo que también allí antes se acostumbraba enviarla 
lejos. La mistna disposición se dió más tarde en Roma, A uns 
consulta de fermento quod die dominica per titulos mittimus, con- 
testó el papa Inocencio 1 (j 417) (Ep. 25, 5: PL 20, 5565) «l 
obíspo de Gubbio. Porque precisamente los dcmingos los sacerdo- 
tes deben permaneosr con sus feligreses, reciben el fermentum por 
un acólito, vt se a nostra communtone, maxime illa die, non tud. 
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y se debe a la idea tan viva en la antigua Iglesia, de que la 
Eucaristía es el sacramentum unitatis, capaz de mantener 
unida a la Iglesia; y que, si fuese posible, todo el pueblo de 
Dios, sometido a un obispo, debería reunirse efectivamente 
en torno al altar en que celebra el Pastor ordinario y recibir 
el Sacramento de sus manos ?, 


POR QUÉ SE TRASLADÓ LA FRACCIÓN ANTES DEL 
«PAX DOMINI> 


441. Hacia el siglo 1x, ambas formas de conmixtión de- 
bieron desaparecer del culto solemne incluso en Roma. La 
primera que se suprimió fué la conmixtión de los sancta al 
Pax Domini. El Ordo de S. Amand, exclusivamente romano, 
sólo conoce en la misa papal la conmixtión antes de la co- 
munión, que se hacía con la partícula de la misa a las pala- 
bras Fiat *. En cambio, se seguia enviando el fermentum, 
conforme afirma este mismo Ordo ?*!. Pero como en la misa 
papal no había que mezclar el fermentum, otro Ordo de la 
misma época añade la observación: Dum vero dominus Papa 
dicit: Pax Domini sit semper vobiscum, non mittit partem 
de sancta in calicem sicut ceteris sacerdotibus mos est?2. 


—. 


cent separatos. Sin embargo, no se la debe enviara otra ciudad; 
además, en Roma ni siquiera ies costumbre mandarla a las iglesias 
de los cementerios (quia) presbyteri eorum conjiciendorum ius ha- 
beant atque licentiam; lo cual querrá decir que también sin Jer- 
mento están autorizados a ten" su culto ordinario (cf. Dy Pu- 
NIET, Le pontifical romain, 1, 243s), En el siglo vi, el Liber Ponti- 
ficalis da dos noticias referentes a este terna, entre las que se 
cuenta la disposición, que se atribuye a Siricio (Ft 399), de que nin- 
gún presbítero podía celebrar la misa de semana en semana sin 
Ps hbublera reoíbido de su obispo ei fermentum (Liber pont., ed. 

UCHESNE, 1, 216; cf. 168 y las observaciones del editor), En tiem- 
pos posteriores parece que se limitó el envío del Jermentum a al- 
gunas grandes solemnidades (cf. MABILLON, ¿n ord, Rom. commentf,., 
VI, 2: PL 73, 8105), Un resto de esta costumoure lo tenemos en la 
costumbre de la Edad Media de dar el obispo en la ordenación 
sacerdobel Go miso que en la ordenación episcopal) a los recién 
consagrados después de la comunión cierto número de partícuias, 
de las que éstos debían comulgar durante ocho días o, según otra 
disposición, durante catorce días (cf. e. O. FULBERTO DE CHARTRES 
(+ 1029), Ep. 3: PL 141, 192-195). Más pormenores véanse en J. A. 
JUNGMAN, Fermentum:; «Festgabe R, Guardini», próximo a aparecer. 

2 Cf, más arriba 1, 258, 

10 DUCHESME, Origines, 48ls, Duchesne data esta noticia hacia 
800; otros, sim ri algo más tarde. 

11 LC. 484: of, 491, 

12 Ordo «Qualiter quaedam orationes» = Ordo Rom. 1V (HITTORP, 
588; PL 78, 984), Esta rúbrica, adaptada a la misa pontifical y a 
veces bastante mutilada, vuelve a encontrarse en una serie de 
ordinarios de la misa del siglo xrI. Donde mejor se ha conservado 
es en la Missa Illyrica (MARTENE, 1, 4, IV [(I, 515 A1): En primer 
lugar se da una fórmula doble para la conmixtión después del Par 
Domini: Haec sacrosancta commixtio y Fiat commixtio et conse- 
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'Ahora bien, como en la iglesia franca se desconocía la cos- 
tumbre del fermentum *?, de la rúbrica que decía que ceteri 
sacerdotes echaban al Pax Domini una partícula en el cáliz 
debieron deducir que antes tenía que haber una fracción; 
tanto más cuanto que algunas observaciones de las fuentes 
romanas parecían indicar 1* que se tenía que hacer una frac- 
ción y conmixtión antes del Par Domini y otra, según se 
desprendía claramente del primer Ordo Romanus, antes de 
la comunión *%, Como era natural, empezaron luego a supri- 
mir una de las dos**, Al principio se nota cierta vacilación; 
pronto, sin embargo, se decidieron por suprimir la segunda ?”, 
En todo esto parece haber influido decisivamente la inter- 
pretación alegórica de la misa, pues al hacerse la fracción 
y conmixtión antes del Paz Domini, la conmixtión, simboio 
de la resurrección, tenía que preceder inmediatamente al 
saludo del resucitado (Pax... vobiscum). primero resucitó 
el Señor y luego llevó la paz a cielos y tierra 18, 


cratto, Luego se dice: Non mittat episcopus in calicem partem 
oblatae, ut presbuteri solent, sed expectet donec finita ber edictione 
episcopus communicare debeat et tunc accipiens purtem quumn an- 
tea fregerat, tenensque suver calicem immittat dicens. Sacrí san- 
guinis commixtio... Una redacción parecida en los ordinarios de 
la misa de Lieja y Gregorienmúnster (MARTENE, 1, 4, XVs [I, 5928 
6001): también en un misal del sigilo XI de St. Lambrecht (Kóck, 
23). Sólo la segunda mitad (finita benedictione...), en forma cam- 
biada y con un sentido muy obscuro, se halla también en el ordi- 
nario de la misa de Sész (PL 78, 250), Cf. la investigación sobre 
esta rúbrica en CAPELLE, en Revue Bénéd. (1941) 32-34. 

13 Esto vale por lo menos para aquel tiempo. Para la época an- 
terior se ha de tener en cuenta el can. 17 del sínodo de Orange 
(441); Cf, HABERSTROH, 28, acerca de este texto ObsCuro. 

14 Cf más arriba 4354, 

15 Esta conmixtión doble, y con ella manifiestamente también 
la doble fracción, se encuentra consignada en el Ordo Rom. ¿i. n. 
12s: PL 78, 975; es decir, en un Ordo que tenía por Íin el aco- 
modar el rito de la misa papal a las condiciones de las iglesias 
episcopales de fines de la época carolingia o principios de la otó- 
nica. Con todo, la conmixtión y fracción dobie se conoce también 
por las redacciones que del Ordo de Juan Archicántor se nos han 
conservado (véase más arriba, 435 34 hacia el final de la nota). 

36 De esta vacilación es testigo AMALARIO (De eccl. OfÍ., 11. 31: 
PL 105, 11515), que no sabe cómo explicarse la doble mezcla, Tam- 
bién RABANO MAURO (De inst. cler., 1, 33, additio: PL 107, 325) 
habla de la diversa práctica. Esba incertidumbre parece cue tuvo 
en aleunos sitios como consecuencia €l suprimir por conipleto la 
conmixtión (Ordo Rom. VI, n. 12: PL 78, 904). 

17 En REMIGIO DE AUXTPRRE (+ hacia 908) se encuentra sólo la 
primera conmixtión (Expositio [PL 105, 1270 B1; cf. To. In 1 Tim, 
c. 2: PL 117, 788 C). Asimismo Ordo Rom. III, n. 10: EF”, 78, 981s. 

18 AVYATARIO, 1 c. Asimismo, algo más tarde, e. O. BFRX" TO, 
Microlcyus, €. 20: PIL 151, 990 B. 
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LAS CRUCES QUE SE TRAZAN CON LA PARTÍCULA 


442. Probablemente llevados de esta relación de ideas, 
parecidas a las que hemos encontrado también en Oriente, 
se quiso acentuar aún más la alusión simbólica a la muerte 
de la cruz por medio de una cruz sencilla 1? o, más frecuen- 
temente, triple que se trazaba con la partícula sobre el cá- 
liz20, Así la consignatio, usada en Oriente, se pone en su 
forma más sencilla también en la misa romana antes de !a 
conmixtión. 


LA FÓRMULA «FIAT COMMIXTIO...» 


443. La misma conmixtión va acompañada ordinaria- 
mente de la fórrmiula ya citada. Es extraño que no aludan a 
ella los sacramentarios más antiguos: sin duda se debe esto 
a que no se la destinaba para ser recitada en voz alta, sino 
pronunciada en un sencillo tono de conversación, como otros 
saludos e indicaciones que se dan al principio de la misa, 
introducidas en érmca tardía. Por esto, como aquéllas, no se 
encuentra sino sólo en los Ordines y reza desde antiguo: 
Fiat commixtio el consecratio corporis el sanguinis D. N. I. C., 
occipientidus nobis in vitam aeternam. Amen”, Su texto 
permaneció invariable durante los siglos, principalmente en 

19 Sacramernterio del Cod. Pad. (MOHLBERG-BAUMSTARK, n, 893); 
Ordo de S. fiiand (DUCHESME, Origines, 481s). En AMALAR1O (1 c.) 
esta Cruz se convierte en cuatro toques del borde del cáliz, porque 
en la cruz hominum genus qualtuor climatum llegó a la unidad y 
la paz, Asimismo también las Eclogyae: PL 105, 1329, 

20 Esta trinle cruz aparece en algunos manusoaritos del Ordo 
Rom. TI (n. 18s), v esto a veces con: la primera conmixtión (PL 
78, 945), y otras con la segunda, acompañada por el Fiat... (HITTORP, 
l4a); así también en el Ordo Rom. 11 (n. 13; PL 78, 975). Tales 
cruces debieron introducirse ya en el siglo vir, conforme se ve en 
tres documentos de los escritos del Archicántor (SILVATAROUCA, 
1992, 200b, con aparato crítico; en la p. 179 trata de la época en 
que nacieron estos manuscritos). Los manuscritos HH (ss. VIN-IX) y 
V del Capitrliire hacen preceder las cruces a cada una de las dos 
conmixtiones. Ta] voz es de origen romano, puesto que también ana- 
rece en el Cod, Pad. (nota anterior), Cf. asimismo Ordo Rom IV: 
PL 78, 984: faciens crucem de ea tribus vicibus super calicem nihúl 
dicens, donde el prescindir de una fórmula constituye una de las 
pocas excepciones, Conviene recordar que también en el Ordo de 
S. Amand (nota anterior) y en el Ordo Rom, 11 (n, 13) se trata 
todavía de la segunda conmixtión. ] 

21 Ordo Rom. 1, n. 19: PL 78, 946; STAPPER, 28. Sigue un Paz 
tecum, dirigido al archidiácono, que sujeta el cáliz, al que éste 
contesta en la forma acostumbrada. Lo mismo en el Ordo Rom, II, 
n. 13: PL 78, 975. La fórmula para la conmixtión falta todavía 
en la redacción más antigua del Ordo Rom. 1 (Cod. Sangall. 614), 
examinado por M. Andrieu (cf. CAPELLE, Le rite de la fraction: «Re- 
vue Bénéd. » [1941] 25). 
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los misales italianos 22. Al preparar la reforma del misal en 
el concilio Tridentino, se manifestaron, sin embargo, contra 
esta fórmula algunos reparos teológicos, pues su sentido más 
natural, si prescindimos por un momento de la palabra con- 
secratío, era el siguiente: que se haga la conmixtión del 
cuerpo y la sangre del Señor y que nos proporcione la vida 
eterna. Así la fórmula podía interpretarse en el sentido de 
que el cuerpo y la sangre del Señor se unían sólo en la con- 
mixtión y no antes por virtud de la consagración de cada 
una de las dos especies 23, y en esto se apoyaban los utro- 
quistas para rechazar como insuficiente la comunión bajo 
una sola especie 21, Se modificó el texto, dándole la siguiente 
forma actual: Haec commizxtio et consecratio... fiat accipien- 
tibus nobis in vitam aeternam, en la que ya no se dice que 
se haga una conmixtión (que tal vez no afecte sólo a los ac- 
cidentes visibles de pan y vino), sino que únicamente se ex- 
presa el deseo de que la ceremonia externa de esta conmix- 
tión nos alcance la salvación. Es la única modificación 
antirreformista que se introdujo en la misa 2, La palabra con- 
secratio, que se ha conservado a pesar de las protestas levan- 
tadas contra ella y aunque falta ya en algunos textos medie- 
vales 28, se ha de traducir por «santificación», en el sentido 
de que mediante la conmixtión se realiza en las especies sa- 
cramentales, y por medio de elles en el cuerpo y la sangre de 
Cristo, un rito sagrado, un simbolo ?”. 


22 Véanse los textos reproducidos en EBNER, 299s; prececidos 
por el In nomine P. et F. et Sp. s., 1 c., 295. Asimismo en misales 
estirios por lo común (Kock, 12788). 

23 Aunque no dlega a tanto, sin embargo, en este sentido dice 
AMALARIO, De eccl. Off., 1, 31 (PL 105, 1152 B): Quare verba pre- 
cantur, ut fiat corpus Domini praesenms oblatio per resurrectionem, 
per quam veneranda et aeterna pax data est, non solum in terra 
sed etiam in coelo. 

24 Concilium Tridentinum, ed. GOERRES., VIII, 917; JEbiN, Das 
Kongil von Trient und die Reform des Rómischen Messbuches: 
«Liturg. Leben» (1939) 46 58, | 

25 JEDIN, 58. El que se entendiera la fórmula ya anteriormente 
en este sentido, lo demuestran diversas variantes; p. ej.,, Fiat 
haec commixtio (EBNER, 310 341 346; Kócx, 6s); cf. también la 
contaminación con la fórmula Haec sacrosancta (más adelante), 
por ejemplo, en EBNER, 348. 

26 AMALARIO, De eccl. off. TI, 31: PL 105, 1152 B; ¡RABANO 
MAURO, De inst. cler., 1, 33, edditio: PL 107. 325; JUAN DE ¡AVRAN- 
cues, De off. eccl.: PL 147, 386 D; Iwocencrio FIL, De s. alt. myste- 
rio, VI, 2: PL 216, 907; misales estirios (Kóck, 127 129), 

27 Cf, GIHBR, 652-654; BRINKTRINE, Die hl, Messe, 243s. Este lla- 
ma la ¡atención sobre la tendencia general gue se observa en l:vs 
liturelas a concluir las bendiciones mezclándoles sal o acejta, ::i 
se trata de elementos líquidos, o con una unción, si se trata do 
“dementos sólidos. A esto hay que añadir en la Eucaristía, como 
motivo para la mezcla, su presentación bajo dos especies, En cslo 
caso, sin duda, es lícito hablar, con Brinktrine, de un rito de «on. 
sagración, entendiendo la palabra «consagración» en un soblido 
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INTERPRETACIÓN DE SU SENTIDO 


444, Tal sentido de la fórmula, lo mismo que el rito mis- 
mo, debió venir de Siria, patria de las ceremonias simbóli- 
cas de la fracción y conmixtión. En la liturgia griega de 
Santiago, la conmixtión va acompañada de las palabras “Hyw 
ral xal Aylagtar xal teteheiótal elq TO ÓVOpLaA TOD TATPOG... 28, A] 
acto de la conmixtión se le llama en ellas clara y sencilla- 
mente unificación, santificación, perfeccionamiento, como en 
la primitiva fórmula latina y, con más cautela, también en 
la actual, en la que el acento no recae tanto sobre la misma 
realización del rito cuanto sobre la petición de la bendición 
que en él se expresa. Podemos, pues, interpretar con pleno 
derecho el sentido primitivo del rito romano con la idea de 
que las dos especies representan un solo sacramento y con- 
tienen al mismo Cristo ?*, 


LA FÓRMULA «HAEC SACROSANCTA...»; EXPLICA- 
CIÓN ALEGÓRICA 


445. Por cierto, desde el siglo Tx corría por el imperio 
carolingio otra fórmula que, con redacción más ampulosa, 
venía a decir lo que luego puso de relieve el misal de Pío V. 
Esta fórmula fué corriente en el norte de Francia y en In- 
glaterra hasta la reforma y sigue usándose aún actualmente 


más amplio. Más tarde, sin embargo, esta fórmula Fiat commizxtio 
et consecratio dió ocasión a la opinión de Que por la mezcla de 
una partícula con vino, p. ej. antes de la comunión de enfermos, 
éste se pudiese convertir en la sangre de Cristo (M. ANDRIEU, lm- 
mixtio et consecratio [París 1924]). Cf 1 c., 10s y 218, nota 2, la ¿in- 
terpretación de consecratio en la levenda de San Lorenzo (en 
SAN AMBROSIO, De Off., 1, 41: PL 16, 90): cui commisisti Dominici 
sanguinis consecrationem, donde la palabra tal vez no signifique 
más que la mezcla de vino consagrado el cáliz no consagrado, Ha- 
BERSTROH (66-68) se enuestra inclinado a sunoner el mismo sentido 
para la fórmula Fiat... consecratio que dice el pana según el Ordo 
Rom. I, a. 19. Como la partícula devositada por el papa en el cáliz, 
según el Ordo de S. Amand (DUCHESNE, 432), se daba antes de la, 
ccomunión del pueblo en un vaso desienado para este fin, en que 
había vino y algunas gotas de sanguis—sin duda para meyor san- 
tificación del vino—, se puede decir que el papa con aquella mez- 
ola quería empezar ya esta santificación del vino destinado a: la 
comunión del pueblo. Véanse semejantes refñexicnes en DE PUuNIeEr, 
Le pontifical romain, 1, 206. , 

28 BRIGHTMAN, 62; cf, una fórmula anterior más arriba 42238 
y las relaciones con los ritos siríacos, de los que todavía nos hemos 
de ocupar al tratar sobre el Agnus Dei. Ein: España, el cuarto con- 
cilio de Toledo (633), can. 4 (Mansr, X, 624), supone la contunctio 
paris et oalicis después del Pater noster como rito generalmente 
admitido. 

29 Of, también HABERSTROH, 62-70. 
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en el rito de los dominleos; reza así3%: Haec sacrosancta 
commixtio corporis et sanguinis D. N. 1. C. fiat (mihi) omni- 
busí(que) sumentibus salus mentis et corporis et ad vitam 
(aeternam promerendam et) capescendam praeparatio salu- 
taris. (Per eundem.) 91, Como se ve, falta la palabra conse- 
cratio, y probablemente se debe decir que commizxtio signifi- 
ea lo mismo la acción de mezclar como su efecto: la mezcla, 32. 
Por eso la fórmula no se fija en la acción, sino únicamente 
en el voto por una fructífera comunión 32. A la verdad, tam- 


$0 Entre paréntesis van las añadiduras que aparecen más tar- 
de, sobre todo en textos ingleses, pero también en el misal de los 
dominicos y en Utro misal de Arlés, aparecido ya hacia 1100 (LrE- 
BRUN, Explication, 1, 508, nota); así e. o. los ordinarios de la misa 
de Sarum (LEGG, Tracts, 14 226). 

31 Ordinario de la misa de Amiéns (s. 1x), ed. LEROQUAIS en «Eph. 
Liturg.» [1927] 443, Más ejemplos de Francia de los siglos x-xvy 
véanse e. 0. en MARTENE, 1, 4, V-VIII XI XV XXVI-XXVI5T (CI, 
527 534 537 540 567 592 6383 641 615); LEBRUN, I, 508, nota. Tam- 
bién (en parte empezando con Fiat haec) en misales italianos 
(EBNER, 323 330 335 348; ([FIALA, 213). Una redacción más libre 
(Fiat nobis et omnibus...) en el sacramentario de Fulda (RICH- 
TER-SCHÓNFELDER, Mm. 22); también en un sacramentario del tipo 
de Fulda del siglo XI, €n EsNrRr, 258, Esta redacción de Fulda y a 
continuación la redección común se encuentran en el misal 
de Remiremont (s. x11) (MARTENE, 1, 4, 9, 9 [I, 425 AJ). Una forma 
abreviada (Fiat haec), en los misales de Ratisbona y Fireising, de 
la baja Edad Media (Beck, 268 308). Semejantes redacciones abre- 
viadas, en algunos misales estírios (Kóck, 10 13 y más veces). 
Una fórmula aislada (Commixrtio sancti corporis), en el sacremen- 
tario de Le Mans (s. IX) (LEROQUAIS, 1. 30), En España aparece 
a veces con la fórmula final galicana: te praestante rex regum... 
(FPERRERES, pp. XXIx-cvim 179). 

32 Esta significación se supone manifiestamente cuando em la 
Missa Illyrica se acompaña la comunión del cáliz para los sacer- 
dotes en la misa solemne (calicem vera cum.  sacrosancta com- 
mixtione dando) con la siguiente fórmula: Haec Sacrosancta com- 
mixtio corporis et sanguinis D. N, 1. C, prosit tibi ad viñam ae. 
ternam (MARTENE, 1, 4, 1V [I, 516 Cl). Para la cormixtión, este 
ordinario tiene tres fórmulas, a saber, además de las dos arriba 
citadas, como tercera, la siguiente, que sirve para el Jito Ge conmix- 
tión del obispo: Sacrí sanguinis commixtio cum.  Sanclo corpore 
D. N. 7 C, prosit omnibus sumentibus ad vitam aeternam (515 B). 
Esta fórmula, con excepción de los ordinarios enumerados en la 
mota 12, no se encuentra sino rarísimas veces, Algunos ejemplos 
de Italia (6s. XI y XI) véanse en EBNER, 164 297. ] 

38 En un misa] dominicano del siglo xIv empieza la fórmula: 
Haec sacrosancta communio (EBNER, 114), En la fórmula milanesa 
de conmixtión: Commirtio consecrati corporis et sanguinis D, N. 
TI, C. nobis edentibus et sumentibus proficiat ad vitam et gaudium 
sempiternum (Missale Ambrosianum [19021 179), tenemos, sin duda, 
un arreglo posterior del commizrtio et consecratio corports..., que 
se debió seguramente a da misma tendencia de suavizar la expre 
sión. Una transformación en bendición la tenemos en la fórmu.a 
de mezCia no muy clara de la liturgia mozárabe: Sancta sanciis 
et contunctio corporis D, N. 1, C. sit sumentibus et potantibus no 
bis ad veniam et defunctis fidelibus praestetur ad requiem (Mis 
sale mixtum: PL 85 561s). El Sancta sanctis parece una remini: 
cencia literaria del Ta ¿ya tol óxtow* y significa ahora: la especia 
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poco la fórmula primitiva romana indica nada sobre un po- 
nlble alcance especial de la ceremonia de la conmixtión. El 
punisamiento de la resurrección, que ya entre los sirios iba unl- 
iio a la fracción y luego a la conmixtién 34 lo vuelven a enlazar 
von esta última los comentaristas carclingios *5, y así ha pa- 
sido como elemento interpretativo alegórico de la misa a 
lravés de toda la Edad Media 35 hasta nuestros días 37. En 
«1ambio, de una época algo más reciente data la interpretación 
de la fracción como símbolo de la pasión de Cristo en el sen- 
lldo de una aniquilación d:21 cuerpo sagrado %, significación 
n la que tanta importancia dieron los teólogos posteriores aun 
después de Trento. 


CÓMO SE LLEGÓ AL RITO ACTUAL 


446. Según Amalario, cuya influencia fué decisiva al fijar 
definitivamente «el sitio de la conmixtión, ésta debía hacerse 
junto con su oración antes del Par Domini, o sea en la hreve 
pausa que sigue después del Amen del embolismo, y en la que 
antes tenía que darse, además, la fracción de la forma y 
hacerse con la partícula las cruces sobre el cáliz; pues sólo 
después de la resurrección se apareció el Señor a sus discipu- 
los y les dió el saludo de paz. El influjo del alegorismo fué 
aquí tan fuerte, que prevaleció por lo menos en algunas re- 


del pan se da a la del vino, Tal sentido queda manifiesto en los 
textos paralelos de Angers: Sanctum (Sanct1) cum sanctis, adu- 
cidos por LrsieY (. c., 561 D). Cf, también MARTENE, 1, 4, 9, 2 
(1, 419). 

34 Véase más arriba 424s. Para la mentalidad de los antiguos, 
el unir con la conmixtión el pensamiento de la resurrección fué 
más obvio que a nosotros, ya que estaban acostumbrados a li- 
gurarse el alma como subsistente en la sangre: con la sangre 
vuelve el alma ¡al cuerpo. Efectivamente. todavía DURANDO (IV, 
51, 17) menciona este nensamiento refiriéndose a Aristóteles. 

25 AMALARIO. De eccl. off., 111. 31: PL 105, 1152 A; Expositio 
«Missa pro multis», ed. HansseNs en «Eph. Liturg» (1930) 42; Expo- 
sitio «Introitus missae», ed. HansseNS en «Ent. Liturg.» (1930) 45. 

36 BERNOLDO, Micrologus, . 20: PL 151, 990; DURANDO, 1V, 51, 
17, Of. también más arriva 437. , 

37 (FIHR, 651s. Recordando la alegoría de la pasión de Cristo, 
que está unida “al final del canon v allí ha encarnado también 
en aleunas ceremonias (cf más arriba 351 377), hay que recono- 
cer cierto derecho a la interpretación alegórica de la resurrec- 
ción. Por otra parte. no es fácil expresarla simbólicamente por 
las orremonias, ya Que no Sólo falta todo fundamento, sino que 
también, por la superposición de palabras y ceremonias, realmen- 
te no queda para ella sitio. 

38 Este pensamiento se encuentra expresado «claramente en 
HUMBERTO DE Sinva Canina (+ 1061) (Adv. Graecorum calumnias, 
n. 31: PL 143, 950 D) y en LANFRANCO (+ 1089) (De corp. et sang. 
Domini, e, 14: PL 150, 424 A). Cf, HABERSTROH, 74-76; LEPIN, 11355, 
Una alusión aislada también en REMIGIO DE AUXERRE, ln 1 Cor., 
c. 11: PL 117, 572. 
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glones 3? aun contra la observación expresa del Ordo Roma- 
nus I: Cum dixerit: Pax Domini *, Posteriormente, sin em- 
bargo, no se pudo mantener en su sitio adelantado, sino sólo 
la fracción de la forma, y esto de modo que, sin pausa algu: 
na, se uniera con la fórmula Per Dominum *. Las cruces 
acompañaban ahora el Pax Domini *? por considerarse esta 
fórmula cada vez más como una bendición. Por eso, cuando 
se daba antes la bendición pontifical, se tenía como su frase 
final, pronunciada por el obispo después de volverse de nue- 
vo al altar *. 


EL SITIO DE LA CONMIXTIÓN 


447. En la época poscarolingia sólo unos cuantos ordina- 
rios hacían seguir la conmixtión inmediatamente a la frac- 
ción t£, costumbre que se propagó más tarde por toda Ita- 
lia *%, y que fué confirmada por el misal de Pío V. En cambio, 


39 REMIGIO DE AUXERRE, Expositio: PL 105, 1270 B: sólo des- 
pués de la conmixtión y con su ocasión el sacerdote desea la paz 
a la Iglesia. 

£0 Ordo Rom I, n. 18: PL 78, 945. Asimismo Ordo Rom, IIf, 
número 16 (1, c., 981), En cambio, dice el Ordo Rom. V, n. 16 
(1. C., 988: dicendo: Pax Domini, Por lo demás, también as re- 
dacciones francas del Ordo del Archicántor tienen ya: mittit in 
calicem (...) et dicit: Pax Domini (SiLva-TAROUCA, 1995). 

41 BERNOLDO, Micrologus, c, 23: PL 151, 988 C. Asimismo en la 
liturgia georgiana de San Pedro "(CODRINGTON, 162; cf. 201, que 
reproduce la “misa latina tal como a fines del siglo x se celebraba en 
el territorio de Benevento (ibíd., 107; cf. 258). Por otra parte, se 
supone todavía al final del siglo xr la pausa después del Amen 
en el Cod, Casanat. 614 (EBmer, 330), y algo más tarde tal vez 
aun en el Ordo eccl. Lateranensis oca 85). 

32 Expositio «introitus missae» (en menuscritos desde el si- 
elo x; según Amalario)», ed. Hanssems en «Eph. Liturg.» (1930) 45: 
Quare panis cum Cruce in vinum mitiitur dícente sacerdote: Pax 
Domin:...? Por lo que se refiere a los manuscritos, BRINXKTRIN£ 
(Die hi. Messe, 302) encontró una primera señal de la, cruz al Paz 
Dontini en un manuscrito de los siglos xitxu (en el enmencionad: 
Cod, Casanat. 614); sólo en los siglos XNPXIV se generaliza esta 
señal de la cruz. 

43 Cí, más arriba 4151”, 

24 Ordo Rom, ll. n. 16: PL 78, 981. Repetidas veces coincido 
aún la conmixtión con el Paz Domini: Ordo Rom. V, n. 10: Pl, 
12, 988; JUAN DE AVRANCHES, De off. eccl,: PL 147, 35 D; Ber- 
NOLDO,, Micrologus, Cc. 17 23: PL 151, 988 995, Por lo que se re- 
fiere a la misa de un simple sacerdote, hay Gue mencionar Er 
más la Missa Illyrica y los textos afines (véanse en la nota 12) 

45 Véanse los ejemplos a partir del sigio XI €n JERNNWER, 292 
e 307 310 316 330 335 348. A pesar Ge lo Que úlce SÓLCH (Hugo, 

127), no pude encontrar más que dos ejemplos en que precedr 
claramente el Agnus Dei (EBNER, 297 335 [Cod, F. 18]; cf. 4). En 
lcs países del norte de Europa este orden aparece raras veces dus 
pués del siglo xI: misal de Remiremont (ss, XI-XI1) (MARTENE, 1], 
4. 9, 9 [I, 4231); estatutos de los cartujos (l. c.,, 1, 4, XXV Mi 
634 C)); misal de Augsburgo de 1339 (HoEYNCcK, 374); ordinario 
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la mayoría de los misales, aunque no conservaban el orden 
romano primitivo, que asignaba a la conmixiién su puesto 
inmediatamente antes de la comunión ** o por' lo menos 
después del ósculo de paz y la fracción 1%”, retardaba la con- 
mixtión hasta después del Agnus Dei *8—tal vez por haberse 
introducido mientras tanto la costumbre de que también el 
celebrante rezase esta oración—. Con esto resultó que el sacer- 
dote tenía durante el Agnus Dei en sus manos la forma con- 


de dia misa de Ratisbona, de hacia el 1500 (Beck, 269); también 
rta (IV, 51, 185) propugna por razones alegóricas esta so- 
n, 

40 Este orden se conserva hasta en la misa papal del siglo XIv; 
ef, Ordo Rom, XIV, n. 71: PL 78, 1191: el papa coge con 109 
dedos de ambas manos da mitad entera de la forma y dice el 
Domine non sum dignus, Después de trazar da señal de la cruz 
con la especie de pan reverenter sumat totum illud quod est extra 
digitos praedictos, et quod infra digitus remanet ponat in cpalice 
cum sanguine dicens: Fiat commixtio... Cf. arriba la mota prl- 
mera. 

47 Este orden se prevé como segunda solución en AMALARIO, 
De off, ecol., TIT, 31: PL 105, 2151 D: (ut) aliqui reservent im- 
missionem, usquedum paz celebrata sit et fractio panis, Se puede 
encontrar todavía en el sacramentario de RAToLDOo (+ £86) (PL 
78, 244), donde la fórmula de la conmixtión se encuentra conver- 
tida en una verdadera oración: Después del Pax Domint, el obis- 
po da una señal al cantor para que entone el Agnus Dei: Interim 
oasculetur archidiaconum et ceterós. Inde vertens se ad altare di- 
cat hanc orationem: Dominus vobiscum. Resp. Et cum spiritu 
tuo. Haec sacrosancta commtixtio... salutaris. P. D. Aun en los 
sitios en que sobrevivía la rúbrica aludida en la nota 12, 1a con- 
mixtión se hacía sólo después del ósculo de la vaz, por lo menos 
en las misas del obispo. Cf, además la redacción más antigua de 
la liturgia griega de San Pedro, como testigo de da liturgia del 
e de Italia en la primera mitad del siglo X ((CODRINGTON, 

48 Ordinario de la misa de Amiéns (ed. LEROQUAIS en «Eph. Li- 
turg.» [1927] 443); sacramentario de Fulda (RICHTER-SCHÓNFELDER, 
n. 22); de dos sigios x xI quedan los irdinarios registrados en 
MARTENE 1, 4, V-VIIT (1, 527 533s 537 540), así como la. mayor 
parte de los posteriores ordinarios de la misa franceses en 
MARTENE y LEROQUAIS; véase el Liber ordinarius de Lieja con su 
modelo dominicano (VoLk, 96). El mismo orden rige en España 
(F'BRRERES, 1895), especialmente en los misales ingleses de a 
baja Edad Media, Cf. MARTENE, 1, 4, XXXV [I, 6691; LeGG, Tracts, 
14 228 285; 1. c., 47s 65, más ejemplos del siglo XVI). El rito se 
ha conservado en la misa de los dominicos (Missale secundum 

ritum O. P. [18891 21), Entre los cistercienses, el sacerdote, des- 
pués del Agnus Dei, dejaba caer en el cáliz una de las tres par- 
Houlas que tenía en las manos; otra que estaba destinada para 
ta comunión del diácono y subalborno la ponía sobre la patena 
spa de dar el óscuio de la paz, mientras que la tercera la 
ardaba hasta la po ia comunión (SCHNEIDER, en Cist.-Chr., 
L907] 138s). Una sin r transformación de esta costumbre se 
lusa aum actualmente entre log cistercienses de Castilia (véase 
'B, Kauz, en Ciat.-Chr., 55 [1948] 224). En algunos casos se hizo 
mezcla después del “primero Agnus Dei: Ordinario de la misa 
e Bec (MARTENE, l, 4, XXVI (1, 674 C]); sacramentario de 
Arezzo (S, XI) (EBNER, 4), 
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sagrada, intencionadamente, como dice Durando **: (ut) eo 
rum oratio efficacior sil por eo quod tenentes eam in mani- 
bus... oculo corporali et mentali reverenter intuentur. Con 
esta solución, la conmixtión volvía efectivamente a su sitio 
antiguo, pero no por seguir el orden primitivo, sino como 
efecto de una evolución secundaria, debida a Amalario, que 
se suprimió en 1570. 


BALANCE 


448. Al combinar Amalario el rito de la conmixtión con e! 
Pax Domini, donde, según la costumbre de la antigua Iglesia, 
por la mezcla del fermentum se expresaba la virtud unifica- 
dora de la Eucaristía por encima de las distancias, nuestro 
humilde rito, además de representar la unidad interna del 
sacramento bajo las dos especies, se le enriqueció con el sim- 
bolismo de la unión entre las diversas iglesias. El Pax Domini 
venía a reforzar este pensamiento. Es verdad que los ritos 
de la fracción y la conmixtión han perdido mucho de su im- 
portancia primitiva al adelantarlos y no colocarlos separada- 
mente del embolismo, convirtiéndolos en un rito secundario 
que acompaña sus últimas palabras, por cierto sin ninguna 
relación directa con su verdadero sentido. Hoy es práctica- 
mente imposible que ni siquiera el propio celebrante repare 
en el verdadero significadó de la ceremonia; por no hablar 
de los asistentes, para los que, si no están muy cerca, pasa 
completamente desapercibida, principalmente porque el can- 
to que primitivamente acompañaba la fracción, el Agnus Det, 
queda separado de la actual fracción al conservar su coloca- 
ción antigua. Difícilmente se ¡encontrará otro pasaje de la 
misa romana donde la claridad de las ceremonlas ha sufrido 
tanto por las modernas reducciones y superposiciones como 
la fracción y conmixtión, aun habiéndose conservado con 
toda fidelidad los «elementos de la primitiva tradición *”, 


49 DURANDO, IV, 51, 18. 

50 A semejantes resultados llega el abad CAPELLE, Le Tite de 
la fraction: «Revue Bénéd.» (1941) 5s 39s. Señala también un ca- 
mino por €l que podría subsanarse este desorden. El sacerdote 
debe rezar la oración por la paz Domini I, C, quí diristi antes 
del Par Domini, Después de esta fórmula seguirían la fracción y 
la conmixtión, acompañadas del Agnus Det, que habría que decir 
también el mismo sacerdote después de terminar estas acciones. 
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6. «Pax Domini» y el ósculo de paz 


WUNCIÓN ORIGINARIA DEL «PAX DOMINI> 


449, Tanto el orden que han seguido en su evolución 
los antiguos ritos romanos como el actual de nuestra misa, 
en la que inmediatamente al embolismo sigue el Pax Domini, 
nos obliga a tratar ahora del ósculo de paz. El Par Domint 
se consideraba originariamente como una exhortación a los 
fleles para que se diesen mutuamente el beso de paz. Ninguna 
rúbrica habla expresamente de esto, pero se deduce indiscu- 
tiblemente comparándolo con la liturgia africana ? y viendo 
lo que sobre esta parte de la misa dicen los antiguos Ordi- 
nes ?. Además, leemos en documentos del siglo x que el Vier- 
nes Santo se suprimía el Pax Domini, quia non séquuntur 
oscula circumadstantium 3. Lo que actualmente rige las ce- 
remonias de la misa solemne, en la que el ósculo de paz se da 
sólo después de rezado el Agnus Dei y la oración de la paz, 
es, como veremos, consecuencia de una evolución reciente. 


EL ÓSCULO DE PAZ COMO «SELLO» DE LA ORACIÓN 


450. La liturgia romana y la africana son las únicas que 
traen el beso de paz antes de la comunión. En todos los de- 


. ' Saw AGUSTÍN, Serm, 227: PL 38, 1101: Post ipsam (sc. Ora- 
tionem dominicam) dicitur: Pax vobiscum, et osculantur se Chris- 
tiani in osculo sancto, Enarr, in ps. 124, 10: PL 37, 1656, donde 
vembién queda. abestiguada la respuesta del pueblo Et cum sp* 
rityu tuo. Más referencias en ROETZER, 130s. Por cierto de un modo 
parecido, no precisamente en este lugar, sino al principio de la 
oración +eucarística, se invita al ósculo de paz también en las 
Constituciones wuwpostólicas, VIII, 11, 8s (QUASTEN, Mon., 210): 
el obispo saluda: 1 elprvy tod deod peta ravtay vyóv, a lo que el pue- 
blo contesta: zal pero tod Tvsóv.otog 00 3; luego pronuncia el diácono 
formalmente la invitación al ósculo sazrado, sirviéndose para ello 
de 1 Cor 16,20b, ] 

2 Ordo Rom, 1, n. 18 (STAPPER, 26, cf. más arriba 1, 818): Et 
cwm spiritu tuo. Sed archidiaconus pacem dat episcopo priori, 
deinde et ceterí per ordinem et populus. Capitulare eccl, ord. (SIL- 
VA¿TAROUCA, 206; «cf. 1 c., 200): respondentibus Omnibus: Et cum 
spiritu tuo, statim sicut supra dictum est, debet clerus et populus 
inter se pacem facere, ubií stare videtur, Ordo d- S. Amand (Dw- 
CHESNE, Origines, 484). La conciencia de estas relaciones está to- 
davía viva en la Expositio carolingila «Dominus vobiscum» (PL 
138, 11728). 

$ Ordo Rom, antiquus (HITTORP, 67, recte 69), CÍ, el Jueves 
Santo en el Gelasiano antiguo (I, 40; WiLsoN, 72): non dicis: 
Paz Domini, nec faciunt pacem, En cambio, la rúbrica para el Sá- 
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más ritos se encuentra esta ceremonia al principio de la mmis: 
sacrífical. Parece más probable que su colocación primitiv: 
_fué hacia el final de la función religiosa previa, después de 
leer la Sagrada Escritura y terminar las oraciones comunes; 
según la idea que sobre la oración tenían los primeros cris 
tianos, debía «sellarse» con el ósculo de paz *. Sin embargo. 
el recuerdo de la advertencia que el mismo Señor hizo sobr 
la debida disposición con que el hombre debía acercarse al 
sacrificio (Mt 5,23), al unirse definitivamente las lecciones 
con la celebración de la Eucaristía, era obvio que el beso de 
paz, como afirmación de los sentimientos fraternales, se pu- 


siese en el lugar inmediato al momento en que se llevaba:: 
los dones al altar ?. 


LA EVOLUCIÓN ULTERIOR EN LA LITURGIA ROMANA 


451. Pronto dieron un paso adelante las dos liturgias ro- 
mana y africana. Contra la costumbre de anunciar el ósculo 
de paz ante confecta mysteria, que el obispo de Gubbio halló 
en su diócesis, el papa Inocencio I, en su carta de contesta - 
ción al referido obispo, del año 416, insistió en que no se po- 
día dar el ósculo de paz amtes de que hubiera terminado toda 
la función, puesto que el beso de paz era un modo de asentir 
el pueblo a cuanto se había celebrado $ Como vemos, se te- 
nía todavía la idea de que la función quedaba rubricada con 
el ósculo de paz. Pero cuando por la reorganización del culto 
por San Gregorio Magno el Pater noster se puso inmediata - 


bado Santo en el actual misal romano dice: Dicitur Pax Domini 
sit semper vobiscum, sed pacig osculum non datur. 

4 San JUSTINO, ADPOl., 1, 65 (cf. más arriba 1, 19). TERTULIA- 
No (De or., 18: CSEL 20, 191) llama al ósculo de paz sig- 
naculum otationis; con él se deben terminar las oraciones comu- 
nes inciuso en los días de ayuno; el ósculo como expresión de la 

ía de la vída se suprime sólo en los días de ayuno públicos. 
(Cf, la nota anterior). También OkRíceNESs (In Rom., hom. 10, 
33: PG 14, 12828) habla de la costumbre, motivada por Rom 16, 
16, ut post orationes oscuwlo invicem suscipiant fratres, San HIPó- 
LITO, Tfadd. AP. (Dix, 29): «Cuando 'ha terminado la oración (des- 
pués de la instrucción), los categúmenos no deben darse el ósculo 
dá pas, porque su beso no es aún puro; los bautizados, en cam- 
bio, deben saludarse unos a otros (doraiósoday, los hombres a los 
hombres y las mujeres a las mujeres, pero los hombres no deben 
satuder a las mujeres». Después del bautismo, los neófitos toman 
perte en seguida en la oración de los fieles, cambiando con ellos 
el ósculo (Dix, 39), Más testimonios de la cristiandad primitiva 
véanse en QuUASTEN, Mon., 16, nota 2 y 1 C. en los índices, p. 374, 
8. V. Osculum. 

5 Cf, BAUMSTARK, Liturgie comparée, 145. 

6 SAN INOCENCIO I, Ep, 25, 1: PL 20, 553: ... per quam conste! 
populum ad omnia... prasgbuisse consensum ac finita esse pacis 
concludentis signaculo demonstrentur. Por cierto, antes que en lu 
liturgia romana se dió este paso en la africana (DEKKERS, TCr 
tullianus, 598; ROETZER, 1305), 
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mente después del canon y ya no se invitaba al ósculo de paz 
hasta después del embolismo, espontáneamente se le relacio- 
nó con el sicut et nos dimittimus; hasta parece probable que 
«stas palabras la arrastraron al final del Pater noster. 


EL ÓSCULO DE PAZ, PREPARACIÓN PARA LA COMUNIÓN 


452. Efectivamente, ya en tiempos de San Gregorio Mag- 
no se consideraba como evidente que el ósculo de paz perte- 
necía a la preparación de la comunión. Así, por ejemplo, un 
grupo de monjes amenazados de naufragio, primero se dile- 
ron el ósculo de paz y luego recibieron el Sacramento, que 
llevaban consigo”. También fuera de la liturgia romana se 
encuentra por aquella época el mismo modo de ver. Según 
San Sofronio (+ 638), Santa María Egipciaca dió al anciano 
monje que le trajo la Eucaristía el ósculo de paz antes de re- 
cibir el cuerpo del Señor $. Como rito de la comunión de los 
enfermos, prescribía hacia 800 el libro Dimma, de la iglesia 
celta, lo siguiente: Hic (después de rezarse el Pater noster 
con el embolismo) pax datur ei et dicis: Pax et communi- 
catio sanctorum tuorum, Christe lesu, sit semper nobiscum. 
R. Amen, y a continuación se da la comunión ?. 


453. En la liturgia del imperio carolingio encontramos 
asimismo el ósculo de paz inmediatamente antes de la distri- 
bución de la comunión, tanto en el rito de los enfermos *0 
como en el culto público *!, Es más, se limitaba a veces a los 
que comulgaban. Los cánones de Teodoro de Cantorbery con- 


7 SAN GREGORIO MAGNO, Dial,, 111, 36: PL 77, 304 C; cf, 1D, 
In Ev., 11, 37, 9: PL 76, 1281 A. 

$ SAN SOFRONIO, Vita s. Maria Aeg., c. 22: PIL 13, 687 B. Con 
la comunión va junto el ósculo de paz también en dos testimoc- 
nos, que cita MABILLON en su comentario (c. 8, 11: PL 78, 881), 
SAN JERÓNIMO (Ep, 62 al. 82: PL 22, 137) y PABLO DE MÉRIDA (si- 
glo YE (Vitae patrum, ce. 71: PL 80, 135 B). 

F, E. WARREN, The liturgy and ritual Of the Celtic Church 
Ósd 1881) 170, La fórmula mencionada corresponde a nuestro 
Pax Domini; cf. la fórmula en el misal de Stowe (l. c., 242), que 
pertenece al ósculo de paz de la misa: Pax et caritas D. N. 1. C. 
et communicatio omnium sit semper nobiscum. La misa milanesa 
usa la siguiente fórmula: Pax et communicatio D. N. I. C. sit 
semper vobiscum, a la que sigue: Offerte vobis pacem (Missale 
Ambrosianum [1902] 1815). 

10 El ordinario de la comunión de los enfermos, del siglo IX 
(ed, por DE CLERcA en «Eph, Liturg.», 44 [1930] 103) tiene la rúbrica : 
Hic paz datur et communicatio, y a continuación la fórmula: 
Pax et communicatio corporis et sanguinis D. N. I. C. conservet 
animam tuam in vitam aeternam. De un modo semejante TEo- 
DULFO DE ORLEÁNS (+ 821), Capitulare (MARTENE, 1, 7, 11, [1, 847 CD; 
cf. todavía el ordinario de la comunión de los enfermos de Narbona 
(1 e., 1, 7, XIIT [1, 892 BJ). 

11 Sacramentario de Ratoldo (s. x): PL 78, 245: Et episcopus 
communicet vresbyteros et diaconos cum osculo pacís, 
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tienen en una redacción del siglo virr la siguiente morma: 
qui non communicant, nec accedant ad pacem neque ad Os 
culum in ecclesía 12, Norma que conoce también la Iglesia ca 
rolingia, aunque en ella se la interpreta más benignamente, 
ensanchando algo el circulo de los que pueden recibir el 
ósculo de paz '?. En todo caso, era norma en los monasterios 
que sólo en los dias de comunión se recibiese la paz. Así se 
hizo en Inglaterra !* y en el continente *5; el beso de paz era 
la condición previa para la comunión !$ o, por lo menos, una 


e sos N. 20, W, FINSTERWALDER, Die Canones Theodori (Wéimar 
1929) 274. 

18 VALAFRIDO ESTRABÓN. De ezxord, et increm., €. 22: PL 114, 
950 C: La pax pueden recibiria aquellos que no están excluidos 
de la comunión ¿iudicio sacerdotali, y por esto no están extra con- 
munionem, Efectivamente, exigen varias disposiciones del tiempo 
de Carlomagno que todos intervengan en esta ceremonia; así el 
sinodo de Francfort del año 794 (can, 48; Mans1, XIII, app., 194): 
omnes generaliter pacem ad invicem praebeant, Cf. NicKL, Der 
áAnteil des Volkes, 48s. 

14 Concordia regularis, de San Dunstano (PL 137, 483 A 495 A). 
BROWE (Die háufige Kommunion, 65, nota 22) cita una noticia 
de Winchester en G. W. RircHiN, Compotus rolls (1892) 178. 

16 Capitula monachorum ad Augiam directa (ALBERsS, MI, 106); 
Consuetudines Cliunigcenses (antes del (1048; ¿ALBERS), 11, 48; 
cíÍ., Sin embargo, p. 38); Consuetudines monasteriorum Germaniae 
(CALBERS, V, 28), Liber usuum O, Cist, (s., xID c, 66: PL 166, 
1437: In die Nativitatis Domini, Coenae, Paschae, Pentecostes de- 
bent fratres pacem sumere et communicare. En las Consuetudines 
Cluntacenses del monje UDALRICO (de hacia el 1080) (1, 8: PL 149, 
653), las «elaciones entre la comunión y e; osculo de paz son me- 
nos estrechas. 

16 Un resto lo tenemos en la costumbre, Que aun hoy día se 
observa con frecuencia, de que los que comulgan de manos de un 
obispo, besen antes su anillo, o como dice el Cueremoniale episcopo- 
rum (II, 29, 5), la mano, Aunque se conocia también en la Igle- 
sia antigua un ósculo de la mano antes de recibir la Eucaristía 
(cf. más adelante), sin embargo, parece que la costumbre actual 
se deriva del mutuo ósculo de paz Que se daba en el altar; por 
lo menos estará sugerida por él, El paso que se dió al ósculo de 
la mano por parte del que recibe el Sacramento Se puede yer en 
JUAN DE AVRANCHES (y 1079), De off, eccl.: PL 147, 37 B: Dum 
ergo sacerdos ministris communionem porrigit, unumquemque pri- 
mitus Osculetur et post qui communicandus est, manu sacerdotis 
osculata, communitonem ab eo accipiat, La supresión del ósculo 
de parte del obispo, que está ocupado en la distribución del Sa- 
cramento (aunque no él, sino un acólito, lleva la patena con las 
partículas), se ve ya en el Ordo Rom, VÍ (s, x;, Alemania) (m, 12: 
PL 78, 994), según el cual sólo los sacerdotes y los diáconos dan 
el ósculo al obispo, mientras que los subdiáconos besan su imna- 
no. Al contrario, el sacramentario de Ratoldo (rt 986) mencicna 
sólo el ósculo de parte del obispo (a los sacerdotes y diáconos) 
(PL 78, 245 A). Por otra parte, la tradición de la ciudad de Romu 
conoció todavía durante bastante tiempo el ósculo mutuo para los 
asistentes inmediatos al celebrante. Ordo eccl. Lateran. (FISCHER, 8, 
línea 40; cf. 86, lin. 23): (episcopus) communicat diaconum dando 
ei pacem, illo osculante manum elus. Según INOCENCIO HI (De s. all. 
mysterio, VI, 9: PL 217, 9115), da el papa después de su propia Cu 
munión particulam unam cum osculo al diácono; el subdiácono ru 
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preparación apropiada a ella '”; por otra parte, al diácono y 
«tibdiácono que habían de recibir la pax, se les obligó por 
mucho tiempo a recibir la comunión '*. En los cistercienses 
rná obligatorio incluso para el ayudante de la misa privada 
“| recibir siempre la paz y la comunión *?, hasta que Euge- 
nmlo IV suprimió en 1437 esta prescripción por el peligro de 
“omuniones indignas ”%. Pero aun después siguió considerán- 
dose entre los cistercienses esta intima relación entre el óscu- 
ln de paz y la comunión ?!. 


FL ÓSCULO DE PAZ SIMULTÁNEO 


454. En otros sitios hasta se tuvo el ósculo de paz como 
un modo de suplir la comunión **. Y entonces ya no se limi- 


cibe el ósculo del diácono al sumir el sanguis, También según el Pon.- 
lificale Romanae Curiae (ANDRIEU, 11, 350), que no es mucho poste- 
rior, los Sacerdotes recién ordenados y los diáconos besan antes de 
la comunión la mano del obispo y reciben luego de él la comunión 
y el ósculo de paz; así, más o menos, también en el pontifical de 
Durando (ANDRIEU, 111. 348). En este mismo sentido, nuestro actual 
Caeremontale episc. (1, 9, 6; 24, 3s) determina todavía que en la misa 
solemne el diácono y el subdiácono no deben recibir la paz junto 
con los demás (a no ser que, como sacerdotes, preeran celebrar 
ellos mismos), sino sólo cuando el obispo les da la comunión, y en- 
tonces la reciben de él mismo, debiendo ellos besar primo manum, 
deinde faciem episcopi, así como los canónigos que comulgan, mien- 
tras los demás clérigos y los seglares sólo besan la mano del obispo 
(11, 29; 3 5); cf. Ordo Rom. XIV (nn. 53 56 71: PL 78, 1168 B 
1172 C 1191 D), en donde el papa da primeramente la comunión y 
luego la paz. 

17 Testimonios más recientes de este pensamiento véanse en 
BRINKTRINE, Die hl. Messe. 250. 

18 Véase más adelante 561. 

19 Liber usuum, c., 54: PL 166, 1429: “minister) pacem et com- 
munionem semper accipiat, excepta missa defunctorum, in qyua nec 
pacem sumere nec communicare licet Además de los que comulga- 
ban, sólo los huéspedes recibían el ósculo de paz (SCHNEIDER, en 
Cist.Chr. [19281 8). l 

20 BROWE, Die Kommunionvorbereitung im Mittelalter (ZkThn 
1932) 415. 

21 Según los estatutos de un convento de cisterciensas de la baja 
Alemania de 1584 (ed. por J. Hav, en Cist.-Chr. [1935] 1325), se daba 
en los días de comunión antes de tomarla, el óscuio de paz, que 
procedía de la abadesa. Véase también el Rituale Cisterciense (Paris 
1689, 93), según el cual, el ayudante, cuando él u otro quíere comul- 
gar, presenta al sacerdote el portapaz, luego lo besa él mismo y lo 
pasa a los demás, Cf. en contra (Franz, Die hb Messe, 587) lo que 
dice Baitasar de Porta (1494), que afirma que entonces en Alemar- 
nia los cistercienses (¿fuera del caso de la comunión del ayudan- 
te?) daban la paz sólo en la misa solemne, mientras los sacerdotes 
seglares la daban al ayudante, mediante un crucifijo, también en la 
misa privada, Según el ordinario del año 1256 (GuERRINI, 244), se 
conservó igualmente en los dominiccs la costumbre de dar la paz 
al frater servitor en la misa privada aun cuando no comulgaba; 
así también en el Liber ordinarius de Lieja (VoLk, 101, lín, 33). 

22 Cf. más arriba la nota 13. Las Consuetudines de UDALRICO DE 
CLUNY (hacia 1080) mandan que una mitad del coro dé y reciba 
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taba a los clérigos, sino que todo el pueblo intervino en él. 
No creamos que esto llevara consigo desorden y alteración en 
los actos de culto. El ósculo de paz no salía, como hoy, del 
celebrante para recorrer sucesivamente a todos los fieles, sino 
que, a una señal del diácono, en toda la asamblea cada uno 
daba a la vez el ósculo de paz al que estaba a su lado, termi- 
nándose de este modo la ceremonia en pocos segundos. 


SE CONVIERTE EN SUCESIVO 


455. Así lo dice con toda claridad el Ordo Romanus l: 
«Después de rezar el Pax Domini, el archidiácono da al pri- 
mer obispo el beso de paz, deinde et ceteri per ordinem et 
populus» 23; es decir, a una señal se saludaban con el ósculo 
de paz mutuamente también en la nave de la iglesia. Pero ya 
en gran parte de los manuscritos de este Ordo se introduce 
una variante, a primera vista sin importancia, pero que cam- 
bia el sentido: deinde ceteris per ordinem et populis 21. El 
ósculo de paz sale, pues, del altar como un mensaje o, mejor 
dicho, como un don que viene del Santísimo y se transmite 
«a todos los demás y al pueblo». Esta nueva norma la da cla- 
ramente un ordinario de la misa al principio del pontifical 
romano-alemán del siglo x y los documentos que de él depen - 


diariamente el ósculo de paz; para la comunión dejan dibertad 
(1. 6; PL 149, 652). Juan BELETH (+ 1165) (Explicatio, c. 48: PL 202, 
55 D) habla de un triple substitutivo de la comunión diaria cuando 
ésta había caído en desuso: singulis diebus el ósculo de paz; los 
domingos, el pan bendecido; y en la cuaresma, en su lugar, la oratio 
super populum. Lo mismo repite DURANDO, IV, 53, 3. En sentido pa- 
recidlo habla SICARDO DE CREMONA (Mitrale, TIT, 8: (PL 213, 144) 
HUGO DE S, CHER (Tract. super missam [ed, SóLcH, 51]). La opi- 
nión de Beleth acerca del ósculo de paz la transcribe al pie de la 
letra INOCENCIO TI, De e. alt. mysterio, VI, 5: PL 217, 909. Más tes- 
timonios de los siglos XIr y x1 en este mismo sentido véanse en 
BROWE. Die Pflichikommunion, 186. Como substitutivo de la comu- 
nión considera el ósculo de paz también LUDOLFO DE SAJONIA (+ 1377) 
(Vita D. N. Iesu Christi, 11, 56 [Augsburgo 17291 p. 557) y el ho- 
landés GUILLERMO DE GOUDA (Ss. Xv) (véase P. SCHLAGER, Uber die 
Messerklárung des Franziskaners Wilhelm vom Gouda: «Franzisk, 
Studien», 6 [19191 335). En la época de transición, hacia el si- 
glo xi, el ósculo de paz debió de caer en desuso incluso en la misa 
solemne, porque no se menciona en los ordinarios de la misa, tan 
ricos, por otra parte, en rúbricas; asi, p. ej., en el de Séez (PL 8, 
250 B). DURaANDO (IV, 53, 8) habla también de que los monjes por 
principio no usaban el ósculo de paz. Esto sólo se puede referir a 
una práctica aislada, también en esta época, que enjuiciaba más se- 
veramente el elemento mundano-senSual del ósculo (para el perío- 
do anterior véanse arriba las notas Ts y 14s), Más referencias véan- 
se en ¡LEBRUN, 1, 522-524, ] 

23 Cf. más arriba la nota 2. Todo desplazamiento del lugar se 
excluye expresamente en «el Capitulare eccl. ord. (arriba en la mo- 
ta 2). Cf. NIicKL, Der Antei des Volkes an der Messliturgle, 49s. 

24 Así MABILLON en PL 78, 945 B. 
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den: presbyter accipiat pacem ab episcopo eandem ceteris 
oblaturus 25. 


456. Según esto, el ósculo de paz no lo da el diácono, sino 
«1 mismo celebrante, que también tenía que recibirlo antes. 
Por eso besa antes el altar: osculato altare dat pacem astan- 
1128, No contentos con esto, algunos documentos señalan con 
más precisión aún la fuénte de donde brota esta paz. Un 
pontifical del sur de Italia manda hacia 1100 al celebrante 
besar primero el altar, luego el libro y, finalmente, la forma 
sagrada, y sólo entonces ofrecer al diácono el ósculo de paz *”. 


VARIANTES 


457. En otros sitios, como en Francia, se besaba por regla 
general sólo la forma”? En Inglaterra se abandonó como 
menos conveniente esta costumbre en el siglo xr1 ??, Allí, y 
en parte también en Francia, en lugar de la forma se besaba 
el borde del cáliz y adernás el corporal o la patena *%, mien- 


25 Ordo Rom. VI, n. 12 (HitTORP, 8; PL 78, 944). No parece pro- 
bable que este nuevo orden riija ya en Remigio de Auxerre, como 
supone SóLci, Hugo, 1295. La costumbre más antigua está atesti- 
guada claramente en AMALARIO (De ecc. 0ff., 1, 32: PL 105, 1153), 
perro también todavía en el Ordo Rom. Ii (s, XD n. 16: PL 78, 
982 A: ... per ordinem ceteri atque populus osculantur se in osculo 
Christi. Por lo tanto, coexisten simultáneamente ambas clases del 
ósculo de paz durante algún tiempo. Cf, también el sínodo de San- 
tiago de Compostela (1056), can. 1 (Mansr1, XIX, 856): Omnibus in- 
tra ecclesiam stantibus pacis osculum sibi invicem tribuatur, 

26 BERNOLDO, Micrologus, C. 23: PL 151, 995; sacramentario de 
Módena (antes del 1174) (Murazorr. I, 93), Un sacramentario del 
siglo xI, de Arezzo (EDNERr, 4). manda al sacerdote besar en primer 
lugar el altar, tunc osculetur omnes, Rúbrica parecida contiene el 
misa. de San Vicente (FiALa, 213), donde se dice que luego los par- 
ticulares cambian entre sí la paz. La disposición de que un sacerdo- 
be reciba la paz dei obispo se encuentra ya en el Ordo VI (cf. la 
nota anterior), 

27 EBNER, 330 (Cod. Casanat. 614); se hace en determinados si- 
tios de la oración por la paz Domini lesu Christe. 

28 JUAN BELETH, Exp:icatio, c, 48: PL 202, 54; HERBERTO DE Sas- 
SARI. De miraculis (compuesto 11711), I, 21: PL 185, 1298 A. Autori- 
dades de renombre abogaron por el ósculo de la forna: HUuGo DE 
S. CHER (Tract. super missam (ed, SóLCH, 493); SAN ALBERTO MAGNO 
(De sacrificio missae, 11, 21, 5 (Opp. ed. BORGNET, 38, 1595]), La 
costumbre se conservó en iglesias francesas hasta después de la 
Edad Media (Ordinario de Coutances [1557]; LEGG, Tracts, 68; 
LEBRUNW. I, 518. nota Cc). 

29 Por vez primera en 1217, por orden del obispo Ricardo de 
Salisbury (SóLcH, Hugo, 131). En la liturgia siríaca oriental se notan 
también semejantes reparos; en ella se manda una vez brsar la 
sagrada forma, pero se añade que esto se ha de hacer sin tocarla 
con O ed o insinuando sólo (figuratively) el ósculo (BRIGHT- 
MAN, 290), 

30 Ordinario de la misa de Sarum (LEGG, Tracts, 265; Leca, The 
Sarum Míissal, 226, nota 5); misal de York (SIMMONS, 1125); Caere- 
moniale de los carmelitas (Roma 1906, n. 269 [según SóLcH, Hugo, 
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tras que en Alemania prevaleció la costumbre de besar «! 
altar el libro*'. A veces se besa en su lugar al altar y «ul 
crucifijo *?. La participación del pueblo en esta ceremonia y: 
mantuvo durante siglos, sobre todo desde que el ósculo «li: 
paz no se limitó a los que iban a comulgar y provenía dc! 
altar *?3, Por esto se encuentra repetidas veces en los docu- 
mentos antiguos la regla %1 de que los hombres pueden dar «| 
ósculo de paz sólo a los hombres y las mujeres sólo a las mu- 
jeres ?5. Regla que se podía guardar con facilidad por con- 
servarse generalmente la costumbre antigua de la separación 
de los sexos en las iglesias 38, 


1291), donde se besan la palia y el cáliz. Unicamente el cáliz se 
besa en el rito domínico más reciente (GUERRINI. 243); en el Liber 
ordinarius de Lieja (VoLx, 96), en el misal de S. Pol de Léon (Mar- 
TENE, 1, 4, XXXIV [I, 664]). Cf. SóLcu, Hugo, 131s. 

31 Este ósculo está mandado e. o. en el pontifical de Maguncia, 
hacia 1170 (MARTENE, 1, 4, XVII (1. 602 Cl; misal de Ratisbona, 
de hacia el 1500 (BEcK, 269). Cf. FRanz, Die Messe, 587s; SóLCH, Hu- 
go, 130ss, notas 199 y 207. En el Norte, hacia 1500 fué costumbre en 
varios sitios besar el libro y la patena (véase BRUININGK, 87, nota 2; 
YELVERTON, 20). El misal de Breslau del 1476 habla del corporal, pa- 
tena y libro (Ranó, 163). Se besaba, ante todo, la representación grá- 
fica del Señor (generalmente el Cordero de Dios), que estaba in- 
sertada hacia el final del canon; en los códices se ven a veces las 
huellas de tales ósculos (EBNER, 448s). En un contrato entre el ar- 
zobispo de Upsala y un impresor, del 23 de febrero de 1508, se dice 
expresamente para el misal: etiam una cruxr in margine pro osculo 
circa Agnus Dei (J. Freisen, Manuale Lincopense [Paderborn 1904] 
página xLvmD). 

32 Misales húngaros del siglo x11r (Ranó, 62) y del siglo xv (JÁvor, 
181). exmiicación de la misa de Guillermo de Gouda (SCHLAGER. en 
Franziskan. Studien, 6 [1919] 335). 

33 (Cf. FRANZ, 587 594. En el Credo del Pobre Hartmann (de 
hacia el 1120) se dice en los versos 857-859: Daz cussen, daz under 
ewischen zo der misse tunt di lute (el besarse, que es costumbre 
que lo hagan los hombres en la misa) (véase R, STROPPEL, Liturgie 
und getstliche Dichtung zwischen 1050 und 1300 [Francfcrt 1927] 
TIS) 


34 Cf. más arriba la nota 4. Es evidente que esta regla antigua 
sólo empezó a observarse con el tiempo y como consecuencia de 
ciertas experiencias. De tiempo anterior data la observación en 
TERTULIANO (Ad uxor., 1, 4: CSEL 70, 117) de que el marido 
pagano no consentirá que su mujer se acerque a ningún hermano 
para el ósculo de paz. Cf. también el ejemplo que cuenta San So- 
fronio (más arriba 432) v, por otra parte, las advertencias que < 
encuentran ya en CLEMENTE DE ALEJANDRÍA, Paedag., 111, 81: GCS 
Clem. 1, 281. 

35 Así, con especial insistencia AMALARIO (De eccl. Off. TTT 2”: 
PL 105, 1153); po también más tarde Juan BELETH (Explicatio, 
Cc. 48: PL 202, 548; DURANDO (IV, 53, 9). Esta norma demuestra que 
se trataba, efectivamente, dé un osculum oris. Con esto quedó cor 
tada la transmisión directa a las mujeres del ósculo que salía del 
altar. Según antigua costumbre francesa, en la misa de velacione:: 
el sacerdote daba el ósculo al novio, que lo transmitía a la novl:. 
(P. DONCOEUR, Retours en Chrélienté [París 19331 1195). 

ss Conforme observa SóLcm (133), esta regla se dejaba de ol» 
servar con más frecuencia en las iglesias conventuales. 
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IyYILIZACIÓN; EN LAS LITURGIAS ORIENTALES 


458. El beso de paz, nacido en una pequeña comunidad 
penetrada de altos ideales, cuando se generalizó pasó a cos- 
lumbre fija en el culto público, tropezó con menos dificulta- 
des de las que podíamos esperar, dada la mentalidad moder- 
ma *?, Es verdad que en todas las liturgias, lo mismo del Orien- 
te que del Occidente, el tiempo recortó este rito convirtién- 
dolo en una discreta alusión de lo que fué primitivamente. 
Iintre los sirios orientales se toma la mano del que está ai 
lado y se la besa; entre los maronitas, se cogen con los dedos 
los del vecino para luego besar los propios. Todavía más 
comedidos son los coptos, que se inclinan ante el que está al 
lado y luego le tocan la mano; los armenios se contentan con 
la inclinación **?. Sólo en la liturgia bizantina queda excluido 
el pueblo aun de este beso estilizado. pues se cambia exclusi- 
vamente entre el celebrante y el diácono ?*. 


EN LA LITURGIA ROMANA 


459. También en la misa solemne romana lo que se nos 
ha conservado del beso de la paz es sólo un eco débil de la 
antigua ceremonia. El clero se da un ligero abrazo sinistris 


genis sibi invicem appropinquantibus *, En las demás misas 
queda suprimido en absoluto. 


87 Y podría añadir el autor, con nuestra mentalidad norteña.— 
(N. d. T.). Cf. J. Horst, Proskynein (Giitersloh 1932) 503: «El beso 
tenía, por lo general, en la antigúedad otra significación que en la 
actualidad. Representa, entre personas que entre sí no son parien- 
tes, más bien una expresión de veneración que de ternura». 

_38 BRIGHTMAN, 584s: HANSSENS. 111, 317-371. Allí se encontrarán 
más datos e. o. acerca de la forma solemne con que el celebrante 
y sus asistentes se dan el ósculo de paz y de las oraciones que lo 
acompañan. Según CL. Kopr ¿Glaube und Sakramente der kopti- 
schen Kirche [Roma 1932] 128), la forma usada actualmente entre 
los coptos consiste en dar cada uno hacia ambos lados la mano 
a sus vecinos. Según M. or ButE (The Coptic morning service [Lon- 
dres 1908] 92), se besa luego la propia mano. Por lo demás, parece 
que difería mucho el modo de dar el ósculo de vaz en Oriente no 
sólo entre los unidos y no unidos, sino aun dentro de las diversas 
comunidades, según se desprende de la comparación de estos datos 
con os que da RAES, Introductio (1947) 86. 

39 El sacerdote besa la ofrenda, el diácono la propia estola 
(BRIGHTMAN, 382, lín. 26). En el rito pontifical, sin embargo, se 
cambia un auténtico ósculo de paz dentro del clero Al obisvo 
se le besa el hombro y la mano derecha; al archimandrita y a los 
sacerdotes, ambos hombros, con las palabras: «Cristo está en 
medio de nosotros», a lo que se contesta: «Está y estará» (A. V. 
MALTZEW, Liturgikon [Berlín 18902] 232). 

40 Missale Rom., Ritus serv., X, 8; cf. Caeremontale episc., I, 24, 
2. GAVANTI-MERATI (Thesaurus, 11, 10, 8, n. xL1im [1, 3307) indica di- 
versas maneras según las cuales se puede dar el abrazo. 


A A A 


EL PORTAPAZ 


460. De Inglaterra, comedida aun ante el beso de la for- 
ma, se propagó otra forma del ósculo de paz, practicada en- 
tre los fieles. Nos referimos al beso de paz mediante el oscula- 
toríum, una tabla ricamente adornada **. Desde el año 1248, 
cuando aparece por vez primera en estatutos de diócesis in- 
glesas, se fué propagando paulatinamente por todo el Occi- 
dente. Aunque por varios siglos encontramos el antiguo modo 
de dar el ósculo de paz t”?. Carlos V, en sus intentos de refor- 
ma, trató de renovar la costumbre del ósculo de paz ubi mos 
eius dandi exolevit, sirviendose para ello del portapaz 8. Y 
así se prevé el beso de paz mediante .el instrumentum pacis 
también en el misal de Pío V, del 1570, y en el Caeremoniale 
episcoporum, del 1600, que permite transmitirlo en esta for- 
ma aun a los seglares. Con tales normas no se pretende pro- 
hibir que en las misas solemnes se dé la paz en la forma 
tradicional, pero fuera de ella, si se quiere dar la paz, debe 
usarse el poríapaz tanto para los seglares como para los clé- 
rigos, de cualquier categoría que sean +, 


SIGNO DE DISTINCIÓN 


461. Como se ve además por la rúbrica del Caeremontale, 
en los últimos siglos se consideraba esta ceremonia muchas 


41 BRAUN, Das christliche Altargerát, 557-572; reproducciones grá- 
ficas en las láms. 116-120. : 

42 El agustino alemán Juan Bechofen sentía todavia hacia fines 
a siglo xv la necesidad de abogar por la introducción en su lugar 
el portapaz: honestior est cautela ut per pacificale sive tabulam 
imaginum Christi aut sanctorum reliquias continentem fiat, ne sub 
specie boni aliquid carnalitatis diabolico inflatu surripial (FRANZ, 
Die Messe, 594). Testigos de la aceptación que posteriormente tuvo 
en Alemania el portapaz son e. o, los inventarios de la iglesias erm- 
landesas, de las que algunos poseían de seis a ocho pacificalia; 
(BRAUN, 559). También en Roma se empezó a usar el portapaz sólo 
hacia fines del siglo xv, según parece por Juan Burcardo (véase Lr- 
ERUN, 5195). , 

í3 Formula reformationis (1548), tit, 12 (Harrzmeim, VI, 756; 
BRAUN, 560). El ósculo de paz que se daba mediante una cruz (en 
substitución del portapaz) o de un Heilthumb (cosa que santifica) 
se describe detalladamente en el Keligpuchel, publicado en 1535 por 
el obispo BERTOLDO DE CHIEMSEE (FRANZ, 127). 

14 Missale Rom., Ritus serv., X, 3; Caeremoniale episc., I, 2, 
6 7, En este último lugar sólo se habla del coro de los clérigos y de 
los latci, ut magistratus et barones ac nobiles que pueden recibir 
la paz; en cambio, ninguna limitación a ciertos estados aparece en 
las disposiciones del misal. Según GAvANTI-MERATI (Thesaurus, II, 10, 
8 [I, 329]), el instrumentum pacis lo ofrece el subdiácono a aquellos 
seglares quos diaconus incensavit, y el acólito, laicis alíis. Cf más 
arriba la nota 33. Según el Ordo de Juan Burcardo (1502), el ayu- 
dante ofrece el portapaz sin distinción a los interessenti0U3 MiSSUe, 
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veces, lo misrio que la incensación, como distinción honorí- 
ílca de las autoridades y de la nobleza. Practicada con estas 
limitaciones, teniendo que atenerse a un orden jerárquico, 
corría el peligro de disputas sobre precedencia nada edifican- 
tes y contrarias al sentido de la ceremonia. Por estas y otras 
razones, el ósculo de paz, aun con el llamado portapaz, ex- 
ceptuando ciertas ocasiones extraordinarias y algunas regio- 
nes 13, quedó limitado prácticamente a algunas órdenes reli- 
giosas 45, 


LA ORACIÓN Y EL ÓSCULO DE PAZ 


462. Al ósculo de paz precede actualmente, además del 
Pax Domini, una oración especial, que, sin embargo, está se- 
parada del referido saludo por la fórmula de la conmixtión y 
por el 4Agnus Det, que lo reza el sacerdote. En los documentos 
carolingios sigue el ósculo de paz inmediatamente al Pax 
Domini *7, pues el Agnus Dei, cantado exclusivamente por ei 
coro durante mucho tiempo, como no se rezaba por el sacer- 
dote, no constituía ninguna separación +? y la oración por ja 
paz? faltaba todavía, como falta aún en muchos ordinarios 
de la misa de la baja Edad Media **. Sólo había que introdu- 
cir después del Pax Domini la fórmula de la conmixtión, por 


primeramente a los nobles y, finalmente, a las mujeres (LEGG, 
Tracts, 162). 

45 Así, p. €j., hay noticias de la archidiócesis de Valencia de que 
los hombres se dan todavía el ósculo de paz, que reciben del cele- 
brante por dos acólitos (KramP, Messgebrauche der Gdaubigen in den 
ausserdeutschen Lándern [StZ 1927, 111 361). 

46 Sóncu (Hugo, 132) habla de los dominicos, cartujos y carme- 
litas. También entre los capuchinos se usa el portapaz en los domin- 
gos y días de fiesta, En tiempos E se intentó repetidas veces 
resucitar esta costumbre: véase, p. ej., ParscH, Volksliturgie, 18 
224. R. B, WittE (Das katholische Gotteshaus [Maguncia 1939] 2605) 
trata también del portapaz al hablar de los objetos sagrados. 

47 Prescindiendo de Amalario, cf. VALAFRIDO ESTRABÓN (De exord. 
et increm., Cc. 22: PL 114, 950); Expositio «Introitus missae quare» 
(ed, HANSSENS, en «Eph. Liturg.» [1930] 45). También en JUAN DE 
AVRANCHES (De off. eccl.: PL 147, 36s) parece que únicamente pre- 
cede la fórmula de la conmixtión al ósculo de paz. 

148 Véase más adelante. 

49 Por cierto, según el orden primitivo, el sacerdote besa prime- 
ramente el altar y dice luego la oración de la paz; véase, p. €ej., las 
referencias más adelante en la nota 54. 

50 Véanse los misales estirios en Kóck, 128 132; ordinario de 
Coutances (1557) (LeGG, Tracts, 66). En los dominicos falta aun hoy 
día (Missale tuxta ritum O. P. [1889] 21s), así como en el ordinario 
de 1926 (GUERRINI, 243). Lo mismo vale de ios cartujos; cf. sus 
Statuta antigua (MARTENE, 1, 4, XXV [I, 634 C]). Por otra parte, 
en algunos misales pr:cede al ósculo de la paz no sólo la oración por 
la paz, sino también una de las oraciones e de la co- 
munión: véase, p. €ej., EBNER, 299 338; MARTENE, 1, 4, IV, XV XXXVs 
(L 515 593 669 674), 
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tener que ir acompañada de las tres cruces que en otro tiem- 
po le precedian $!, 


«DOMINE JIESU CHRISTE QUI DIXISTI>; SU 
PROCEDENCIA 


463. Nuestra actual oración por la paz Domine lesu Chris- 
te qui dixisti, que se dice en substitución de otra oración 
más antigua "?, aparece desde principios del siglo x1 primero 
en territorio alemán $3, Desde entonces, la repiten con regu- 
laridad los misales italianos $t y entra así en el misal de Pío V. 
Es la primera oración formal que en «el Ordo Missae se dirige 
a Cristo. Esta invocación de Cristo que aparece en el 4gnus 
Dei, y que, sin duda, se ha impuesto aquí por la proximidad 
de la comunión, se mantiene también en las siguientes ora- 
ciones de la comunión. 


Su SENTIDO 


464. La oración de la paz es una oración con la que el 
sacerdote se prepara para dar la paz. Presupone ya el ósculo 
de paz que se da partiendo del altar para transmitirlo a toda 
la comunidad. Por eso, el sacerdote, recordando al Señor su 
promesa de la paz (Jn 14,27), le pide que no mire a nuestros 
pecados, sino a la fe del pueblo, reunido en comunidad $5, y 
que, sin tener en cuenta la indignidad de su representante, le 
otorgue al pueblo la paz .y concordia mediante la santa señal 
de este ósculo. La oración tiene, por lo mismo, su pleno sen- 
tido cuando la acompaña la ceremonia. 


465. Cuando se omitía el ósculo de paz se debía suprimir 


51 Véase más arriba 446. 

52 Esta oración se encuentra por primera vez en el sacramentario 
de S. Amand (fines del siglo 1x); véase LeRoqUals (I, 56 58) acerca 
de la cuestión del tiempo de su origen; el texto véase en NETZER 
(244), y con un texto mejor conservado, en el sacramentario de 
Fulda (s. x). Es el siguiente: Qui es omnium Deus et dominalor, 
fac nos pacificando digne operar: in hora ista, amator humanitatis, 
ut emundatos ab omnt dolo et simulatione suscipias nos invicem in 
osculo et dilectione sancta, in quo manet vera pacificatio et uni- 
tatis contunctio (RICHTER-SCHÓNFELDER, n. 23). J.a oración vuelve en 
ordinarios de la misa de los siglos x y x1 de Francia e Italia con 
la invocación en parte cambiada (Quies omnium) y con la termina- 
ción Per Christum (MARTENE, 1, 4, VI V11]1 X [1, 534 540 5511; 1.C., 1. 
4, 9, 9 [I, 423 D 425 DJ]; EBNER, 4 301 338; LEROQUA1S, 1, 162 171; 11. 
18 100 226). Se trata de una traducción mal hecha de una fórmula de 
la liturgia griega de Santiago (BRIGHTMAN, 43; Cf. 1. c., LIV, lín. 18). 

53 Sacramentario del Cód. 1084 de Bolonia, proveniente, a lo que 
parece, A Ratisbona (EBNER, 7). Missa lllyrica (MARTENE, 1, 4, IV 
[1, 5158)). 

54 EBNER, 297 299 301 307, etc.; FiaLa, 213. 

55 Cf. el quorum tibi fides cognita est, etc. 


+ 
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lumbién esta oración 5f, pero no el Pax Domini, como an- 
los 57, Cuando cayó en desuso el dar la paz, excepto en las 
misas solemnes, la oración con que el sacerdote sigue pidien- 
do la paz y concordia para la Iglesia vino. a ser lo que suple 
ln ceremonia de la paz. Otras redacciones de esta oración no 
lograron imponerse $*, 


FÓRMULAS PARA EL ÓSCULO DE PAZ 


466. El ósculo de paz como tal ceremonia, prescindiendo 
del anuncio previo Pax Domini '$*, se daba en la época caro- 
lingia, pero sin fórmula alguna. Desde que se empezó a dar 
la paz partiendo del mismo altar, se hizo costumbre que el 
sacerdote al darla dijese una bendición especial. Su texto más 
antiguo, que todavía se encuentra en la baja Edad Media, 
aunque ya raras veces, considera el ósculo como una prepa- 
ración para la comunión: Habete vinculum pacis el caritatis, 
ut apti sitis sacrosanctis mysteriis $% Todos los demás, los 
unos al transmitirla y los otros al recibirla, debían decir jun- 


56 Esta regla se encuentra, en la misma forma que tiene actual- 
mente, en DuranDo (IV, 53, 8) solamente aplicada a la misa de ré- 
quiem, no al Jueves Santo (véase ibíd., VI, 75. Cf. más arriba 449 3). 

57 Cf. más arriba 449 con la nota 3. 

58 Según algunos ordinarios de la misa de la baja Edad Media, 
el sacerdote dice en su lugar, antes del ósculo de paz, una oración 
por la paz exterior: Da pacem Domine din diebus nostris quia non 
est alius qui pugnet pro nobis nisi tu Deus noster, Misal de Fécamp 
(de hacia el 1400) (MARTENE, 1, 4, XXVII (1, 6411); Misal de Bar- 
celona (de hacia el 1498) (FERRERES, PD. XXIV). Asimismo en el misal 
d- Evreux-Jutniéges (de hacia el 1400), donde precede ¡a fó:mula 
Domine lIesu Christe, quí es vera pax et vera concordia, fac nos 
tecum participari in hac hora sancta. Amen (MARTENE, 1, 4, XXVIII 
[I, 6451). Cf. además el Alphabetum sacerdotum (LEGG, Tracts, 48). 

59 Sólo en la comunión de los enfermos, donde el ósculo de paz 
precede inmediatamente a la administración del Sacramento, se 
encuentra a veces una fórmula derivada de una fórmula de invita- 
ción, correspondiente al Pax Domini nuestro, y que a la vez podría 
ser fórmula con que se administraba el Sacramento (cf. la fórmula 
del libro de Dimma, citada más arriba 452). En el ritual de St. Flo- 
rían (ed. Franz [Friburgo 1904] 82), la fórmula tiene una redacción 
ya más precisa: Pax et communicatio corporis et sunguinis. . A 
veces sigue tal fórmula a la de la administración del Sacramento 
(véase más adelante 564118), La fuente de todas estas fórmulas 
parece se aquella bendición que decía, según la Expositio de la 
misa galicana, el simple sacerdote después del Pater noster en lu- 
gar de la solemne bendición episcopal (cf. más arriba 415 8). 

eo Missa Illyrica (MARTENE, 1, 4, IV [l, 515 C]1). En los países del 
Norte no se encuentra con frecuencia; p. €j.,1. c., XV-XV1I XXXII 
(1, 593 C 600 D 602 C 661 A); cf XXXII (1, 657 A); MaskeLL, 170s. 
Parece que Se prescindió muchas veces de la fórmula. Más fre- 
cuente es la fórmula en Italia durante los siglos XI-xn1 (EBNER, 297 
299 302 307 330, etc.), Según el misal de los ermitaños paulinos de 
Hungría (s. xv), el sacerdote reza después de la oración por la paz y 
antes del Habete: Pax Christi et caritas Det maneat semper tn 
cordibus na. ris, Amen (SawickI, De missa conventualt, 148), 
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tos: Pax Christi et Ecclesiae abundet in cordibus nostris*!. 
En otros casos se atribuye esta frase como respuesta a los 
ministrit? o aparece también en labios del celebrante, gene- 
ralmente junto con la frase antes citada y con la variante 
in cordibus vestris $3. Más tarde se va substituyendo por «el 
sencillo Par tecum, al que contesta el que la recibe: Et cum 
spiritu tuo'*%t, saludo de paz que hemos aprendido de labios 
del Salvador. 


7. «Agnus Dety 


467. Después de la respuesta al Pax Domint, según las rú- 
bricas actuales, sigue el coro con el Agnus Dei. Este canto 
se prolonga mientras el celebrante reza en voz baja las si- 
guientes oraciones y toma la comunión, por lo que causa a 
impresión de un canto de comunión. Por otra parte, parece 
que la súplica final da nobis pacem lo relaciona más bien con 
el voto de paz que se ha expresado en el Par Domini. ¿Cuál 
es, pues, el sentido auténtico del Agnus Dei? 


UNA NOTICIA DEL «LIBER PONTIFICALIS> 


468. En el Liber pontificalis hay una nota sobre la intro- 
ducción del Agnus Dei en la misa romana que dice que el papa 
Sergio I (687-701) prescribió, ut tempore confractionis domi-- 


61 Missa Illyrica: (. c.). Un misal de Salzburgo de los siglos 
xn-x111 (Kóck, 131); para Italia a partir del siglo XI, véase EBNER, 
307 330 356; MURATORI, I, 94 

62 Ordinarios de la misa italianos después del siglo x1 (EBNER, 
299 302). 

63 MARTENE, 1, 4, 9, 9 (T. 423 D)»; 1l.c., XXXI (1, 652 A); misales 
de la baja Edad Media de Ratisbona y Freising (Beck, "269 309). 
Después del 1510 también «n el misal de Augsburgo (HOEYNCK, 319). 
De un modo semejante, también en la explicación de la misa de 
Guillermo de Gouda (ScHLaGerR, en Franzisk. Studien, 6 [1919] 33). 

6£ Por primera vez y como única fórmula se encuentra en BeEr- 
NOLDO, Micrologus, c. 18 23: PL 151, 989 995. Así aleo más tarde 
en Italia (ERNER, 317): hacia 1290 también en la capilla de la 
corte papal (BRINKTRINE, en «Eph. Liturg.» [1937] 207); por lo demás. 
unida con otras fórmulas (EBNER, 336; K0OckK, 131) o también en 
diversas amplificaciones como texto que debe decir el celebrante, 
como en el ordinario de la misa dominicana del 1256 (GUERRINI. 
243): Pax tibi et Ecclesidue sanctae Dei; misal de Evreux-Jumiégo:: 
(MARTENE, 1, 4, XXVIII [1, 645 BJ): Paz tibi, frater, et universar 
Ecclesiae Dei. Un texto parecido se encuentra también en Sarum 
(1. c., XXXV [l, 670 AJ; cf. MaskKELL, 170). También en los ordi 
narios del norte de Francia del siglo xvi (LeEGG, Tracts, 48 61í) 
En Ruán: Pax mihi, Domine lesu Christe, et Ecclesiae” sanctus" 
tuae. Et tibi frater (MARTENE, 1, 4, XXXVII [I, 678 Bl), 
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nici corporis «Agnus Dei qui tollis peccata mundi miserere no- 
bis» a clero et populo decantetur 1, Además, los Ordines Ro- 
mant más antiguos mandan al archidiácono, después «¡e 
haber repartido los panes consagrados entre los acólitos—esto 
Indica que se podía empezar con la fracción—, dé a los can- 
tores la señal para empezar con el Agnus Det?, que acompa- 
ña a la fracción ?. 


ACONFRACTORIUM>; ORIGEN ORIENTAL 


469. El Agnus Del era, según esto, un canto de la fracción, 
un confractorium %, destinado a salvar el silencio después del 
Pax Domini*. Conservó este carácter hasta que con la intro- 
ducción del pan ázimo y las formas pequeñas se suprimió la 
(racción. No llegó nunca a cantarse el Sábado Santo f. La 
noticia de que el pava Sergio I introdujo este canto en la 
liturgia romana es algo desconcertante, y no es extraño haya 
sido puesto «en duda repetidas veces ?. Pero no parece que el 


1 Liber pont., ed. DUCHESNE, 1, 376. 

2 Ordo Rom, I, n. 19: PL 78, 946; Ordo Rom. II. 13: PL 78, 975. 
Esta devendencia de la fracción es aún más ciara en el Ordo de 
S. Amand (DUCHESNE, Origines 481): Annuit archidiaconus scholae 
ut dicatur Agnus Dei. Et interim, dum confranguntur, iterum res- 
pondunt acolythi qui sciffos et amulas tenent, Agnus Dei. 

3 Capitulare eccl. ord. (SILVA-TAROUCA, 200): confrangunt separa- 
tim unusquisque in ordine suo cantantibus omnibus semper: Agnus 
Dei; cf. 1 Cc. (208) confrangunt ipsum corpus Domini cantantibus 
interim clericis semper: Agnus Det.—Ordo Rom. 1, n. 48: PL 78, 
959: quod tamdiu cantatur usque dum complent fractionem. 

4 Cf. más arriba 426. 

5 Según el Ordo de S. Amand (DUcHESNE, Origines, 481), en que 
aparece el Agnus Dei, lo mismo que en los otros Ordines como 
canto de la Schola, deben rezar los sacerdotes y diácanos en voz 
baja el salmo 118 mientras parten el pan. En el sacramentario de 
Ratoldo (PL 78, 244 C) y en el de Echternach (s, XI) (LEROQUAIS. I, 
122) se encuentra todavía una oración galicana para la fracción : 
Emittere digneris Domine sanctum angelum... Cf. también CAGIN, 
Te Deum ou illatio, 226ss, 

6 La razón que se da generalmente de la ausencia del Agnus 
Dei en la misa del Sábado Santo, a saber, su edad tan antigua, no 
es del todo satisfactoria, Más bien se debe a que el Agnus Del, 
lo mismo que el Kyrie eleison, ya se han cantado en la letanía 
(cf. Ordo Rom. 1, 45; apéndice, n. 9s: PL 78, 957 964. Esta regla 
no se impuso en todas partes; a veces se prescribió expresamente 
todo lo contrario, como, p. ej., en el Breviarium ecc. ord. (SILVA: 
TAROUCA, 211); ordinario de la Semana Santa de Einsiedeln (DuU- 
CHESNE, Origines, 504). 

7 Así, p. €j., por SILvA-TAROUCA €n la edición del Ordo de Juan 
Archicántor (p. 183), El autor había salido de Roma ya el año 680; 
sin embargo, su Ordo, escrito poco después en Inglaterra, conoce 
ya el Aonus Dei (véase arriba la nota 3). Silva-Tarouca habla de 
la posibilidad de que la noticia del libro de los papas se deba a 
un sacramentario que contenga el Agnus Dei y lleve el nombre 
del papa Sergio. Por otra parte, hay que tener en cuenta que este 
Ordo de Juan Archicántor sufrió una fuerte refundición (cf. arrl. 
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Agnus Dei sea en Roma mucho más antiguo f, Si no fué in- 
troducido por Sergio 1, de origen sirio, seguramente llegó a 
Roma hacia fines del siglo vir con los muchos clérigos que, 
huyendo de las regiones invadidas por el Islam, sobre todo 
de Siria *, se habian refugiado a Roma, pues es evidente que 
el Agnus Dei en la liturgia romana es otro de los elementos 
orientales. Desde el siglo vir era corriente en aquellas litur- 
gias considerar la fracción «de los panes consagrados como 
conmemoración de la pasión y muerte del Señor !**. Alli des- 
de muy antiguo se llamaba «Cordero» a la parte de la ofrenda 
del pan que se destinaba para la consagración !?. Esta ex- 
presión la sugería ya el mismo Apocalipsis de San Juan ?*?. 


ba 1, 81); en ella, sin embargo, no Se le añadieron elementos ro- 
manos, Sino galicanos, El que el autor de las noticias sobre Sergio 
estuviese inclinado a atribuirle más de lo que le convenía, lo de- 
muestra su afinnación de que Sergio introdujo en las cuatro fles- 
tas de la Virgen las procesiones, pues consta por A. Baumstark 
que tres de estas procesiones existían ya antes (MOHLBERG-BAUM- 
STARK, Die últeste erreichbare Gestalt, 155*s). A favor de Sergio se 
aduce que lo pudo haber hecho como respuesta a la prohibición 
que dió el sinodo quinosexto (692), can. 82 (Mans1, XI, 977), de 
representar gráficamente el Cordero de Dios (cf. L. DucHESNE, L£ 
liber pont., I, 381; K. KUNstLE, Ikonographie der christlichen 
Kunst, 1 [Friburgo 1928] 122 558). 

8 Es posible que le haya precedido otro canto para la fracción 
conforme se inclina a suponer CaciNn (Te Deum, 231s 236 495), 
pero no se puede probar. Eso sí, el que se emplee el salmo 118 
durante la fracción. puede ser un indicio, 

e Cf. BisHoP, Liturgica historica, 145s. El papa Teodoro 1 (642- 
649) era natural de Palestina. 

10 Cf. más arriba 424s. Una evolución ulterior de este pensa- 
miento la tenemos en la rpodesiz bizantina al principio de la mi. 
sa, al dar, de un modo realista, a la preparación y la división del 
pan la forma de un Bust, empleándose en el la ¿pa Myyn y 
pronunciándose, además de Jn 1,29, palabras tomadas de ls 53, 
(vv. 1.8.) y de la misma pasión (Jn 19,34.35) (BRIGHTMAN, 3565). 

11 Cf. más arriba 37. La expresión se explica, en general, por 
la costumbre de la antigua Iglesia griega de Pe oia palabras más 
concretas, como, p. ej., dypvoc, dpviov, cuando los Padres latinos 
dicen sencillamente hostia; realmente, el cordero era la víctima 
más corriente en la antigúedad. ORÍGENES, In Joh., hom. X, 12. 
al. 17: PG 14, 336 B: «Ella (dla Eucarist:a), ¿no es la carne del 
Cordero. due Quita los pecados del mundo?» Saw GREGORIO NI- 
SENO, In Christi resur., hom. 1: PG 46, 601 C: «Isaac fué, como 
Cristo. hijo unigénito y a la vez cordero». SAN JUAN CRISÓSTOMO, 
In T Cor., hom. 41, 4: PG 61, 361: «Entre súplicas nos acercamos 
al altar rogando al Cordero aque está encima de él». Más referen- 
clas véanse en A. NAEGLE, Die Eucharistielehre des hl. Johannes 
Chrysostomus (Friburgo 1900) 153s. —Passio Andreae (LxIPSIUS- 
BONNET, Acta apost. apocrypha, 11, 1, p. 135): «Diariamente sacrl- 
fico al Dios omnipotente, uno y verdadero... un cordero inmacu- 
lado, que permanece íntegro y vivo después de haber comido su 
carne v bebido su sangre todo el pueb:o creyente», 

12 AP. 5, 6: 2pv'ov éstnxog 0 ¿sryuivov; CÍ. TH. SCHERMANN, Die 
allgemeine Kirchenordnung, II (Paderborn 1915), 403-405, donde 
se iustra desde este punto de vista el carácter sacrifical de la Eu 
caristía según la concepción de la Iglesia primitiva. 
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Sobre todo en la liturgia de los sirios occidentales encontra- 
mos textos litúrgicos que, al menos en parte, datan de aquella 
época temprana y hablan del «Cordero de Dios que quita los 
pecados del mundo», refiriéndose brecisamente al Sacramen- 
to en el momento de la fracción *3. 


INVOCACIÓN A CRISTO VÍCTIMA 


470. De lo dicho se desprende que la invocación «Corde- 
ro de Dios» no designa simplemente a Cristo, sino que le ca- 
racteriza como víctima, presente en la Eucaristía; no de otra 
manera que actualmente presenta el sacerdote la sagrada 
forma a los fieles antes de la comunión con las palabras Ecce 
agnus Dei. Y este modo de dirigirse a Cristo como víctima por 
nuestros pecados no desentona en el marco, observado con 
tanto rigor durante el primer milenio en la Iglesia de la ciu- 
dad de Roma, de invocar en su oración exclusivamente a Dios 
Padre y ni siquiera dirigirse a Cristo glorificado, porque en el 
Agnus Dei no se trata de una oración sacerdotal en sentido 
estricto, sino de un elemento hímnico destinado en primer 
término para uso de la comunidad. Para fines semejantes - 
había admitido la iglesia romana ya anteriormente el Kyrie 
eleison. 


HOMENAJE DE ADORACIÓN 


471. El Agnus Dei es, pues, como un descanso entre la 
consagración y la comunión. Es un homenaje de adoración y 
a la vez de humilde súplica a aquel que está presente bajo 
las especies de pan y vino. En el fondo, se trata de algo pa- 
recido a lo que ocurrirá quinientos años después cuando, a 
impulsos del creciente fervor eucarístico, se hacian cantor 
inmediatamente después de la consagración himnos a la sa- 
grada forma que levantaba en alto el celebrante. Estos him- 
nos, como el Ave verum corpus o el O salutaris hostia 1% no 
nacieron meramente por entuslasmo a la latinidad clásica, 
sino porque había entrado un nuevo concepto de la Eucaris- 
tía. Es significativo, para poder relacionar internamente am- 


12 Cf. más arriba 425. JUNGMANN, Die Stellung Christi, 2295, 
La anáfora egipcia de San Gregorio, que hacia el sigilo vi debió 
nacer en territorio siríaco (1, €., 201), contiene entre la oración 
eucarística y la comunión también una oración aue empieza con 
la invocación del cordero de Dios: “O dyvog tod Beov o olpuy Try ÚpLap- 
tia 10% 705p0Y (RENAUDOT, 1 [1847] 110). La misma invocación junto 
con el miserere nobis, pero sin relación con la Eucaristía, se encuen- 
tra ya mucho antes en el Gloria in excelsis, repitiéndose la invoca- 
ción dos veces, de modo que se puede hablar de una especie de 
letanía que se encuentra en ambos sitios (cf. más arriba 1, 452). 

14 Cf. més arriba 289. O. CASEL pone de relieve estas diferencias 
en JL 7 (1927) 183. 
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bos fenómenos de la historia de la liturgia, el que aquel 
movimiento reciente que llevó a la adoración del Sacramen- 
to durante la elevación viera en el siglo XII sus primeros co- 
mienzos con el Agnus Dei15, Era, por otra parte, un signo 
también de homenaje y reverente salutación durante el mis- 
mo Agnus Dei el mantener el sacerdote eievadas sobre el cáliz 
ambas partes de la forma desde la fracción hasta la comu- 
nión *$, o—según una costumbre muy difundida—, por lo me- 
nos, el retener entre los dedos la partícula destinada a 'a 
conmixtión durante el Agnus Der ?”. 


CANTO DEL CLERO 


472. Según el Liber pontificalis, el Agnus Dei debía can- 
tarlo el clero y el pueblo, Parece poco probable que fuese 
rezado también a los principios por el sacerdote, ni siquiera 
en sitios aislados. Las conjeturas que se aducen en favor de 
la sentencia contraria no resisten un examen detenido 18, En 
la mayor parte de los sacramentarios antiguos, que por 0 
común sólo contienen los textos destinados al sacerdote, fal- 


15 Cf. más arriba 276 22, 

16 Cf. más adelante 500. El que se interprete de este modo la 
elevación continuada de la hostia en manos del celebrante, lo de- 
muestra una frase de una fuente deminicana que nos comunica 
MARTENE, 1, 4, 9, 4 (1, 420 B): Datum est Ordini nostro. ut in mis- 
sa post Agnus Dei ante communionem tenerent fratres hostiam 
elevatam super calicem, ut sic adoraretur ab universo populo tam. 
quam verum corpus et sanguis Christi El misal de Wéstminster 
(ed. LeGG [HBS 5] 517) contiene una oratio singulis dicenda que 
aquí pertenece y empieza: Adoramus sanctum corpus tuum.  atque 
sanctum sanguinem tuum, Domine Jesu Christe, cuius effusione 
omnes redempti sumus, tibi gloria... 

17 Cf, más arriba 447. 

18 Algunos manuscritos del Gregoriano traen, al final del ca- 
non y después del Pax Domint, también el Agnus Dei (BortrTE, 50). 
Sin embargo, el sentido de esta cita puede también ser el mismo 
que el de la enumeración de las distintas partes del ordinario de 
14 misa: introito, Kyrie, etc., que en el Gregoriano se encuentra 
delante del texto del canon (LIFETZMANN, n. 1) El Ordo «Quaiiter 
quaedam orationes» = Ordo Rom. IV dice según MABILLON (PL 78, 
984; cf. 284): (...mos est.) Dum confringit, Agnus Dei dicit fsc. 
pontifex). Esta variante, sin embargo, que por atribuir únicamen- 
te al papa el Agnus Dei se hace sospechosa, viene muy poco do- 
cumentada. Según HITTORP (588), dice: ... mos est, dum confrin- 
gunt, Interim vero dicitur Agnus Dei. En Sr. BaLuce (Capitularia 
regum Francorum, 11 [París 1677] 1368), el texto es como sigue: 
mos est dum confringunt et Agnus Dei dicunt, D, GroraIus (De 
liturgía Romani pontificis, 111 [Roma 1744] 369) ofrece el mismo 
texto, lo mismo que GERBERT fMonumenta, IT, 166), Así que Segu- 
ramente esta variante es la auténtica. Cf. en este mismo sentido 
también CaPeLLE, Le rite de la fraction; «Revue Bénéd.» (1941) 21. 
Más llama la atención el que, según Ordo Rom, I (n. 19: PL 78, 
949), los oficiales áulicos deben rezar el Agnus Dei ya antes de la 
fracción; probaldiemente porque durante la misma cstán ocupa- 
dos con las invitaciones, 
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tu el Agnus Dei, y esto hasta bien entrado el siglo x1I1!?. Sólo 
y partir de esta fecha aparece en los sacramentarios, y ya 
con todas las señales de que también lo rezaba el celebran- 
tc? En cambio, los documentos más antiguos hablan mu- 
chas veces expresamente del canto del pueblo o del clero que 
se encontraba en el presbiterio 21. Como es natural, el que 
principalmente cantaba el Agnus Dei fué el chorus, o, lo que 
es lo mismo, el clerus, y por eso se le menciona a veces ya en 
los primeros tiempos sólo a él 22. 


INTERVENCIÓN DE LA «SCHOLA> Y DEL PUEBLO 


473. Cuando nos dice el primer Ordo Romanus que la 
Schola se encarga de la ejecución del Agnus Dei, esto indica 
un avance propio de la gran 1'urzia pontifical. Con todo, tal 
noticia no quiere decir que la Schcla cantase sola el Agnus 
Dei (como lo hizo poco después) ?2*, pues fácilmente pudo ser 
que la Schola lo entonaba solamente o que alternaba con el 
clero restante o el pueblo, al igual de las letanías **, de cuyo 
estilo participaba nuestro canto. Y, como en ellas, la comu- 


19 La Missa Illyrica, por lo demás tan verbosa, no lo contiene 
(MARTENE, 1, 4, IV [1I, 5151); tampoco el ordinario de la misa de 
Séez (PL 78, 250), Ni lo menciona entre los textos que deben de- 
clrse por el sacerdote el Micrologus c. 23 (PL 151, 995). Con todo, 
uedan también del siglo xi algunos ejemplos en los que el Sacer- 
dote reza el Agnus Dei (cf. arriba 447 48), , , 

20 Cf. más adelante la nota 28.—En esto se nota cierta vacila- 
ción, en asignar el lugar donde el sacerdote debe intercalar las pa- 
labras que mientras tanto se habízn convertido en canto de comu- 
nión: en un sacramentario del centro de Italia del siglo xi sigue, 
p. ej., a la comunión del cáliz (EBNER, 299).—DURANDO (IV, 52, 3) 
sólo trata de la diversa postura corporal en que se dice el Agnus 
Dei: algunos lo rezan manibus suner altare depositis, puestas las 
manos sobre el altar; otros, manibus tunctis, parum super altare 
inclinati, Esta postura de humilde súplica pasó para el principio de 
la oración a las rúbricas del misal romano. Durando no menciona 
aún los golpes de pecho. Estos sólo aparecen en el Ordo Rom. XIV 
(hacia 1311) (n. 71: PL 78, 1190 C). 

21 REMIGIO DE AUXERRE, Expositio (PL 101, 1270 D): Inter haec 
(ósculo de paz) cantatur ab omnibus et cantando oratur dicentibus : 
Agnus Dei, Un sacramentario del centro de Italia de fines del siglo 
XI (EBNER, 301): Interea.., chorus sive alii circumstantes arcant Ag- 
130) Dei tribus vicibus (SICARDO DE CREMONA, Mitrale, 111, 8: PL 213, 

22 Expositio «Primum in ordine» (s. 1x): PL 138, 11858; HtL- 
DEBERTO DE Le Mans, Versus: PL 171, 1192 B. Cf sacramentario de 
Ratoldo (+ 986) (PL 78, 244 B): annuente. episcopo dicat cantor 
Agnus Det. En una época algo posterior no se habla general- 
mente más que del coro; véase, p. ej., JUAN DE AVRANCHES, De off. 
eccl.: PL 147, 37 C; InoceNciO 111, De s. alt, mysterio, VI, 4: PL 
217, 908: cf. DURANDO, IV, 52, 3s. 

22 Ordo Rom., X] (s. xn). n. 40: PL 78, 1040; cf. Ordo Rom, V, 
n. 11: PL 78, 990. 

24 Cf. más arriba 1, 430.— Cf. los datos del Capitulare y del Ordo 
de S, Amand (arriba la nota 25), 
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nidad pudo intervenir repitiendo o la invocación entera 
sólo la súplica miserere nobis ?5. Sea de ello lo que fuese, lo 
cierto es que, si no era en el culto estacional papal, el Agnus 
Dei lo cantaba generalmente el pueblo. "Por ¡eso su melodía 
más antigua, cantada aún en la actualidad en las misas fe- 
riales o de Requiem, es de las más sencillas. Sólo a partir ac 
los siglos XI-XIT se empezaron a componer melodías nuevas 
y más complicadas ?*, señal de que el canto correspondía ya 
al coro ?2?, Y poco después se oyen también noticias de que el 
sacerdote reza el Agnus Dei en el altar 28, 


SE CONVIERTE EN CANTO DE COMUNIÓN 


474. Pronto perdió el Agnus Dei su carácter primitivo, 
poco más o menos en los siglos 1Ix y X, cuando se fué supri- 
miendo la fracción. Pero hasta esta fecha aparece efectiva- 
mente como canto de la fracción 2? Sin embargo, en otros 
sitios lo encontramos ya en este siglo como canto que acom- 
paña la paz? o sencillamente como canto para la comu- 
nión 31. Si en épocas posteriores encontramos aisladamente 


25 Una contestación responsorial al canto de la Schola por parte 
de los acólitos viene atestiguada expresamente por el Ordo de 
S. Amand (véase arriba la nota 2), y de un modo parecido por el 
Ordo de la Semana Santa de Einsiedeln (DUcHESsNE, Origines, 504). 

28 WAGNER, Einfiihrung, 1, 116; URSPRUNG, Die kath, Kirchen- 
mustk, 57. 

27 Este, en parte, debió ser el caso ya en el siglo x, porque en 
él se encuentran los primeros tropos del Agnus Dei (BLUmME-BANNI- 
STER, Tropen des Missale, I [«Analecta Hymnica», 47] p. 37355). 

28 Liber usuum O. Cist. (poco después del 1119), c. 53: PL 166, 
14296 C. Véase en LEBRUN (Explication, 1, 5095) un misal de Colonia 
del 1133 y otros misales de la misma época.—Ordinarium O. P. de 
1256 (GUERRINI, 242) y el Liber ordinarius de Lieja (VoLx, 96): ade- 
más del diácono y subdiácono, lo rezan también dos acólitos. Mere- 
ce la atención la disposición del mismo Ordinarium O. P. (243s) de 
que mientras se canta el Agnus Dei no se dé la paz. 

29 ¡AMALARIO, De eccl, Off., €. 33: PL 105, 1153; VALAFRIDO ESTRA- 
BÓN, De exord. et increm., €. 22: PL 114, 950; Ordo Rom. II, n. 13: 
PL 78, 975; Ordo Rom. III, n. 16: PL 78, 982. También en la redac- 
ción antigua de la liturgia griega de San Pedro (CODRINGTON, 136), 
0 e. ET la mitad del siglo x en un modelo del centro de Italia 

ON , 

30 Razano MAUrRo, De inst, cler., 1, 33: PL 107, 324; Foro, De 
actione miss., C. 89s: PL 119, 711 C; REMIGIO DE AUXERRE, Expositio 
(PL 101, 1270). 

31 Expositio «Quotiens contra se» (principio del siglo rx. (PL 96, 
1500 C): inter communicandum; Expositio «Primum in ordine» 
(principio del siglo 1x): PL 138, 1185 C; Expositio «Dominus vobis- 
cum»: PL 138, 1173 C; Ordo Rom. V, n. 11: PL 78, 990; Ordo 
Rom. VI, n. 13: PL 78, 994; redacción revisada de la liturgia de San 
Pedro (CODRINGTON, 144, lín. 3; 153, lín. 15; 162, lín. 20: Ivón DE 
CHARTRES (t 1117), De conven. vet. et novi sacrif.: PL 162, 560 B: 
e ei TI, De s. alt. mysterio, VI, 4: PL 217, 909: DURANDO, IV, 
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un rito de fracción, ya no se da relación entre él y el Agnus 
Dei ?2, 


OBSERVACIONES GRAMATICALES 


475. Por lo que se refiere al texto del canto formado con 
las palabras del testimonio de San Juan Bautista (Jn 1,29) 
extraña la forma gramatical del vocativo agnus. Menos res- 
petuoso con la gramática de escuela, obedece, sin embargo, a 
una ley gramatical, que se observa en muchas lenguas, de 
tener como indeclinables las palabras de conceptos religio- 
sos, y esto se debe seguramente a un sentimiento de religio- 
sidad reverente Y? Además, en Jugar del peccatum bíblico 
se pone el plural peccata, que realmente tiene el sentido ¿e 
peccatum **, y, como en otros casos, a la invocación se añade 
sólo una súplica, la que lo abarca todo: miserere nobis, pero 
que esta vez no está en griego, como en los kiries, sino en 
latín. 


EL NÚMERO DE REPETICIONES SE LIMITA A TRES 


476. Originariamente se cantaba el Agnus Dei entero tan- 
tas veces cuantas hiciera falta para llenar la pausa originada 
por la fracción. Es lo mismo que observamos ya en el Kyrie 
eleison, aunque aquí se alternaba con el Christe eleison ?5, 
Cuando Juego, al desaparecer con la fracción dicha pausa, 
no por eso se quería prescindir del Agnus Dei, se determinó 
que se repitiera ateniéndose al sagrado número de tres. Los 
primeros documentos aislados que lo atestiguan son del si- 
glo rx *, Y así resultó un himno corto en palabras, pero de 
un contenido grandioso, comparable, por el ambiente en que 
se canta, con los himnos del Apocalipsis. El Cordero, que es 


32 Este es el caso, p. ej., en el Ordo eccl. Lateran. (FISCHER, 48): 
en los días de comunión, los sacerdotes deben partir las oblatas 
únicamente después del (primer) Agnus Del. 

33 Observación del profesor W. Havers. Cf. el vocativo Deus; la 
palabra sancta, más arriba 1, 85!1!%.—Como excepción, hemos en- 
contrado más arriba 1, 446 (5.) la forma agne Del. 

84 Cf. Is 53,5.7. 

385 Cf. 1, 434. Cf. el cantantibus semper en el Ordo del Archican- 
tor (arriba en la nota 3). 

38 Ordinario de la misa de Amiéns (segunda mitad del siglo rx) 
ed. LEROQUAIS, en «Eph. Liturg.» (1927) 443.—Tal vez pertenezca a esta 
categoria ya el Ordo de la Semana Santa de Einsiedeln (DUcHESNE, 
Origines, 504) con las palabras algo enigmáticas: El Agnus Dei 
cantat schola cantorum et respondent 1578 (=tertio, ¿hasta tres ve- 
ces?) acolythi stantes ad rugas tenentes scyphos... Más referencias 
de los siglos x y XI véanse en CODRINGTON. The Liturgy of St. Peter, 
54.—Lo mismo en JUAN DE AVRANCHES (De off. eccl.: PL 147. 37) se 
puede tratar solamente de una doble repétición, o sea de cantar el 
Agnus Dei tres veces. 
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nuestra ofrenda y nuestro manjar y en el que ha tenido cum- 
plimiento colmado la figura del cordero pascual del Antiguo 
Testamento, es el Cordero triunfal de la última época del 
mundo, que abre a la humanidad el libro de la vida; y así 
como en la Iglesia celestial a El van dirigidas las acciones de 
gracias de los elegidos, así suben a El también ahora las sú- 
plicas de la comunidad de los redimidos que todavía peregri- 
nan por la tierra. Todo esto resalta más aún si recordamos 
las alusiones simbólicas a la pasión y resurnección de Nues- 
tro Señor contenidas en la fracción y conmixtión, como lo 
hacía la interpretación alegórica de la Edad Media. 


LAS VARIANTES DE LA PETICIÓN 


477. El texto de la súplica rezaba primitivamente las tres 
veces sin variar miserere nobis, como se hace todavía hoy en 
la iglesia de Letrán. Aisladamente en el siglo x?? y con más 
frecuencia en el xr, se fué substituyendo la tercera repetición 
por el dona nobis pacem *?, menos en el Jueves Santo 3?. El 
motivo principal de esta substitución hemos de buscarlo en 
que por aquella época el canto se unía al ósculo de paz *", 
Tiempos turbulentos que suspiraban por la paz, casi de con- 
tinuo alterada, hicieron que esta innovación pasara a un 
texto fijo y definitivo 11. Más aún: terminó por considerarse 
todo el Agnus Dei como súplica de paz, y con la petición de 
la paz exterior se unió el anhelo por la interior, expresado por 
la ceremonia del ósculo de paz *?. Hasta se dió el caso de que 
se añadiesen al dona nobis pacem oraciones especiales para 


37 Tropos del Agnus Dei con la invocación final dona nobis pa- 
cem se encuentran en los troparios del siglo x de San Marcial, de 
Winchester y de Reichenau (BLUME-BANNISTER, T'ropen des Missale, 
Í, pp. 373 385 [n. 385 cód. A B C Y; n. 419 cód, Al, etc.). 

38 LEROQUAIS, I, 162 197 232.—IvÓN DE CHARTRES (+ 1117), De con- 
ven. vet et novi sacrificit: PL 162, 560 C.—Un ordinario de la misa 
del siglo xr de Bolonia y la redación georgia de la liturgia griega 
de San Pedro, que se deriva de la forma beneventana de la misa 
romana de fines del siglo x, tiene el dona nobis pacem después del 
segundo Agnus Dei (CODRINGTON, 54 162). 

89 DURANDO, IV, 52 4.—Fjemplos posteriores véanse en FERRERES, 
pp. Xxx 178, La razón de suprimir la súplica por la paz, conforme lo 
demuestran las rúbricas de FERRERES (1. C.), estaba en que allí no 
se daba la paz; cf. también GEREERT, Vetus liturgia Alemannica, I, 
381s. En el misal romano, la rúbrica Agnus Dei dicitur de more se 
dirige, sin duda, contra esta excepción. 

40 Cf. más arriba 474. 

41 Véase el razonamiento en Inocencio 1II, De s. alt. mysterio, VI, 
4: PL 217, 908 D. 

42 Cf, el misal de Remiremont (s. xI) (MARTENE, 1, 4, 9, 9 [433 
CD, donde la oración del sacerdote al ósculo de paz se concibe como 
introducción al Agnus Del, De las dos fórmulas que para ella se dan, 
termina la primera: ... et praesta ut cum fiducia audeamus dicere: 
Agnus Del. 
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ulcánzar esta paz. Así lo mandaba para aquel año el sínodo 
de Salzburgo del 1281 *%, y como un eco de la época de las 
cruzadas hemos de interpretar la oración por la liberación 
de Tierra Santa que encontramos en algunos documentos íin- 
gleses +*, A esta primera variante siguió pronto otra; en ul 
siglo x1 se substituyó en las misas de difuntos el miserere 
nobis por el dona eis requiem, al que se añadió en la última 
repetición: sempiternam 45, 


MODO DE CANTAR EL «<AGNUS DEJ> 


4718. En una explicación de la misa, al tratar del Agnus 
Dei se manda que no se cante o rece continuo, sed interpo- 
late ac seiunctim cum oratione interposita **. Por eso se can- 
taba muchas veces *” después del Pax Domini sólo un Agnus 
Det, como se hace todavía entre los cartujos *%, y después de 
la comunión se hacía seguir la primera y segunda repetición. 
De este modo se convirtió el Agnus Dei aún más en canto de 
comunión, al que se hacia seguir como su continuación inme- 
díiata el versículo de comunión del propio. Esto resaltaba to- 


43 Can. 16 (MansiI, XXIV, 402): durante este año se ha de rezar 
por el clero en todas las partes después del tercer Agnus Dei el 
salmo 3 con Pater noster, versículo y la oración Deus a quo sancta 
desideria. Cf. las oraciones parecidas que se debían intercalar de- 
lante del embolismo más arriba 410s. 

44 Un misal de Sarum (en MARTENE, 1, 4, 9, 5 (1, 421]) prescribe 
que se recen a prostratis los salmos 78.66.20 con preces y tres ora- 
ciones. Algo semejante ordena un misal de St. Lambrecht de los 
siglos XIV-XV. pero ya para después del Pater noster (Kúóck, 50) Cf. 
más arriba 411. Oraciones semejantes después del Agnus Dei re- 
e MARTENE (1, c.) de las iglesias francesas de la baja Edad 

edia. 

45 Juan BELETH, Explicatio, c. 48: PL 202, 55. El dona eis requiem 
sempiternam registra LEROQUaIs (1, 162) en un sacramentario de 
Soissons (S. XI). 

46 Juan BELETH £xplicatio, c. 48: PL 202, 55 A. Parecida rúbrica 
la trae una fuente algo más antigua, a lo que parece, en MARTENE, 
1, 4, 9, 4 [1, 419 E]: mixtim cum privata oratione, El Liber ordina- 
rius de Lieja (VoLk, 103) habla de un Pater noster quod a singutts 
dicitur inter primum. et secundum Agnus. 

47 Ordo eccl. Lateran, (FISCHER, 855); Cf. también la distribu- 
ción en el misal de Remiremont (s. x11) (MARTENE, 1, 4, 9, 9 [I, 423 
C D)).—En la catedral de Tours, los clericuli debían entonar el 
(segundo) Agnus Dei (MARTENE, 1, 4, XIX [I, 606 El; cf. XXII 
[612 El).—Según el ordinario de la misa del convento de Bec, el 
sacerdote reza entre el primero y segundo Agnus Dei la oración de 
la conmixtión (MARTENE, 1, 4, XXXVI [lI, 674 CD). 

48 Cf. MARTEME, 1, 4, 9, 4 (I, 4195); ibíd., 1, 4, XXV (I, 634 D) 
Ordinarium Cart. (1932), c. 27, 14. También el celebrante dice el 
segundo y tercer Agnus Dei sólo después de la comunión (l. c., c. 27, 
17),—Un vestigio se ha conservado en el rito de Lyón (BUENNER, 256 
281ss): se intercala el Venite populi después del primer Agnus Del. 
Por cierto, hasta 1780 se cantaba en la liturgia no pontifical de Lyón 
sólo un Agnus Del (BUENNER, 2809), 
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davía más cuando a la comunión del celebrante seguía la de 
sus asistentes y la del pueblo *?, 


'479. Lo mismo que los otros cantos del ordinario, el Ag- 
nus Dei se vió entreverado de abundantes tropos, que nos 
permiten reconocer las ideas con que entonces se interpreta- 
ba este canto **, 


8. Antiguos ritos de clausura antes de la comunión 


480. Con el 4gnus Dei termina en muchos sacramenta- 
rios de la alta Edad Media el ordinario de la misa, si no es 
que ya el Par Domini se había considerado como punto final; 
entre las oraciones sacerdotales quedaba por recitar única- 
mente la poscomunión, pero como texto variable que era, no 
formaba ya parte del ordinario. 


PUNTO FINAL DEL CANON PROLONGADO. 


481. Con ello, el Agnus Dei, según la concepción de aque- 
lla época y de la que le siguió, era el verdadero final del 
canon y el momento transcendental en que el sacerdote salía 
otra vez del íntimo santuario de este acto augusto y sacrifi- 
cal. Si tenemos en cuenta que durante largo tiempo no se 
podía empezar el Te igitur hasta que se hubiese cantado el 
Sanctus y el Benedictus, y prescindiendo de las fórmulas 
finales y el Pater noster que se cantaba por el sacerdote, el 


49 Cf. más arriba 474. Ordo eccl. Lateran. (FISCHER, 86; cf. 12). 
Así también en el Ordo Rom. V, n. 11: PL 78, 990 A. 

50 BLUME-BANNISTER, Tropen des Missale, 1, pp. 373-405. Allí 
se encuentran 86 números, que constan generalmente de tres ver- 
sos, muchas veces compuestos en hexámetros; en.cada Agnus Dei 
se habla de intercalar entre la invocación y la súplica un verso. 
Por eso representan estos versos una amplificación de la invoca- 
ción, de modo que se ponen de relieve propiedades y títulos hono- 
ríficos de la divinidad y de Ja humanidad salvadora de Cristo. Un 
tropo muy divulgado en el siglo x decía; 


Agnus Dei,.. mundi. Qui patris in solío residens per saecula 
regnas —miserere nobis, 

Agnus Dei... mundi. Tu pax, tu piletas, bonitas, miseratio, 
Christe —mtserere nobis, 

Agnus Dei... mundi. Singula discutiens cum sederis arbiter 
orbis —miserere nobis, 


(BLUME, 374 [n. 386). El ejemplo más primitivo se cita ya en la ex- 
plicación de la misa que se basa en AMaALARIO, Missa pro multis, 


ed. HaNSSsENS, «Eph. Liturg.» (1930) 42: Qui resurrexisti, Agnus Dei 
consecratus et pvivificatus. 
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Aynus Dei era el primer canto que rompia de nuevo el silen- 
“lo del canon. El sínodo de Tréveris del 1549 se opone todavía 
4 que después de la consagración se canten cualesquiera an- 
lifonas'; aun el órgano debia enmudecer hasta el 4gnus Dei 
y todos tenian que pensar en silencio en la pasión del Señor, 
de rodillas o postrados en tierra ?, 


DESPEDIDA DE LOS QUE NO COMULGABAN 


482. Pero todavia en un sentido mucho más concreto aúr 
«1 Agnus Det era el final de la misa en los primeros tiempos. 
pues cuando comenzó a no comulgar en la misa la mayoriz 
de los asistentes, la misa se consideraba prácticamente ter- 
minada para ellos antes de la comunión. Por parte del clero. 
nadie pensó en invitar a estos fieles a que se quedasen para !a 
comunión aunque no participasen en ella. Al contrario, en le 
liturgia galicana, por ejemplo, la bendición solemne que sigu: 
al Pater noster se había introducido precisamente para que 
fuese el punto final y la formal despedida de los que no co- 
mulgaban *. En Roma, aun con formas de despedida más so- 
brias, se concebia en el fondo de la misma manera. En el sí- 
slo vi era ya costumbre antigua que el diácono antes de .a 
comunión dijese en voz alta Si quis non communtcat, det lo- 
cum, es decir, que exhortaba a los no comulgantes a que se 
retirasen *, pues, dada la práctica romana de distribuir la co- 
munión en la misma nave de la iglesia sin que los fieles se 
movlesen de sus sitios, dificilmente era posible otra solución. 


1 Cf. también más arriba 1, 167 !2!; T, 180 ?7. 
2 Can. 9 (HARTZHEIM, VI, 600). 
3 Cf. más arriba I, 292; 11, 415. 

. 4 Say GREGORIO MAGNO (Dial., 11, 23: PL 66, 1785) cuenta en la 
vida de San Benito que dos monjas que, pese a la advertencia del 
Santo de prohibirles la comunión, no pudieron frenar su lengua, mu- 
rieron en este estado, Habiendo sido enterradas en la iglesia, al- 
guien las vió, cada vez que se oía el aviso del diácono, salir de la 
tumba y abandonar el templo. Este pasaje muchas veces se ha ex- 
plicado mal, como si se tratara de una despedida de los penitentes 
(antes de la misa sacrifical); asi, p. ej., FW. ProssT, Die abendliin- 
dische Messe vom 5.-8, Jahrhundert (Munster 1896) 115. Tampoco la 
comparación con el aviso parecido: 0! dx0rmmvntot TEeatTratíoars, en Ti 
MOTEO DE ALEJANDRÍA (+ 385) (Responsa canonica: PG 33, 1301 CO), 
donde se trata de un aviso de despedida antes de empezar la Euca- 
ristía, sirve para más que indicar un paralelismo exterior. El 
que en nuestro caso se trate de un aviso antes de la comunión a 
los que no comulgaban, lo demuestra la continuación del cuento: 
cuando luego San Benito ofreció para las dos monjas una oblación 
y después de ofrecerla a diacono tuxta morem clamatum est ut non 
communicantes ab ecclesia exirent, ya no se repitió el fenómeno 
misterioso (cf, JUNGMANN, Die lateinischen Bussriten, 235). Este avi- 
so se encuentra actualmente enumerado en el pontifical romano 
entre las obligaciones que tiene el exorcista. Aun no se ha aclarado 
la razón de atribuirlo a este grado (véase De PuNigr, Le pontifica! 
romáain, 1, 1470) 
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ANUNCIOS 


483. Fué también consecuencia natural de este proceder 
el que, a juzgar por otros documentos romanos de los siglos vi1 
y vii, se diesen los anuncios del próximo culto estacional, de 
las fiestas de mártires o de ayunos y de otros asuntos ecle- 
siásticos después del Pax Domini, y esto o antes de empezar la 
comunión ¿ o entre la comunión del celebrante y la de los fie- 
les $, o sea untes del 4gnus Dei, desde el momento en que el 
Agnus se convirtió en un canto de comunión ”. 


ESPAÑA EN VANGUARDIA DEL CRITERIO 
MÁS SEVERO 


484. Para la comunión, lo mismo en Roma que en las Ga- 
lías, se quedaban sólo los que realmente iban a comulgar. 
Donde primero aparecieron intentos per introducir una prác- 
tica más severa, obligando aun a los no comulgantes a que 
esperasen el final de la misa, fué en España ?. Esta costumbre 


5 En el Gelasiano más reciente (MOHLBERG, N. 1566); Post haec 
commonenda est plebs pro ieiuniis primi, quarti septimi et decimi 
mensis temporibus suis, sive pro scrutiniis vel aurium apertione sive 
orandum pro infirmis vel ad nuntiandum natalicia sanctorum. Post 
haec communicat sacerdos cum ordinibus sacris et cum omni popu- 
lo. Así también el Gelasiano antiguo (III, 16; WILSON, 236). Cf. las 
referencias en MARTENE, 1, 4, 9, 7 [1, 422 C1 y en MOHLBERG-MANZ, 
n. 1566. La fórmula, aunque en la tradición franca pronto desapare- 
ció, se encuentra en el sacramentario de Reims, del siglo x (U. CHE- 
VALIER, Sacramentaire et martyrologe de l'abbaye de S.-Remy: «Bi- 
hliothéque liturg.» 7 [Paris 1900) 3445). 

$ Capitulare ecel. ord, (SILVA-TAROUCA, 200); Ordo Rom. 1, n. 20: 
PL 78, 96s; Ordo Rom. II, n. 14: PL 78, 975. Según estas fuentes, 
se dan los anuncios después de la fracción y el canto del Agnus Det 
que la acompaña y después de la comunión del papa, pero antes de 
la comunión del clero y del pueblo.—El Breviarium (SILVA-TAROU- 
Ca, 200) les hace preceder también la comunión de los clérigos; se- 
gún el Ordo de S. Amand (DucHEsNeE, Origines, 482), se dan después 
de haber empezado ya la comunión.—El Ordo Rom. XI (s. xi (nú- 
mero 34: PL, 78, 1038) dice que el subdiácono regionario anuncia la 
próxima estación ante communionem, entonándose a continuación 
el canto de la comunión. A los anuncios, según las tres fuentes 
mencionadas últimamerte y también según el Ordo Rom, 1 (n. 20; 
STAPPER, 29; falta en Mabillon), se contesta con el Deo gratias. 

?7 Según el orden de escrutinios del Cim. 6425 (s. XI), que corres- 
ponde al Ordo Rom. VII, el anuncio de los escrutinios se debe ha- 
cer en la misa del domingo ante Agnus Dei (véanse los datos que 
da H. Mayer en ZkTh, 38 [1914] 372). En este caso, así como en 
el del Ordo Rom. XI, se trata, desde luego, de una costumbre pura- 
mente formalista que ya no tenía actualidad; esto se ve e. o. en el 
Ordo eccl. Lateranensis (FiscHEr, 87, lín. 9), que data de la misma 
época, según el cual el anuncio de las fiestas se hace antes de la 
poscomunión. 

8 El sinodo 1v de Toledo (633), can. 18 (MaNs1I, X, 624), consigna 
una costumbre que se estaba formando; Nonnulli sacerdotes post 
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se impuso luego en el imperio franco con ocasión de la gran 
reforma litúrgica por la que se introdujo el rito romano. En 
los sacramentarios gelasianos, que desde fines del siglo vir 
substituyen a los galicanos, faltan el texto y la rúbrica refe- 
rentes a la bendición acostumbrada en las Galias después del 
Pater noster; en cambio, se manda rezar muchos días una 
oratio super populum después de la poscomunión y hasta se 
pone después del canon de la misa, bajo el título de item be- 
nedictiones super populum, una selección de fórmulas de ben- 
dición *. Como no se atrevieron a seguir dando las antiguas 
bendiciones de rito galicano después del Pater noster sino sólo 
en la misa pontifical *% comprendemos que echasen mano 
ávidamente de las nuevas bendiciones del final de la misa. 
Por otra parte, como seguía en vigor la antigua ley de esperar 
todos los fieles a que se les diese la bendición, resultó que en 
el nuevo orden romano se les exigiera la asistencia hasta des- 
pués de la comunión. Este modo de ver arraligó tan fuerte en 
el transcurso de un siglo, que con el paso definitivo al sacra- 
mentario gregoriano (7185) ya no se abandonó, aunque no se 
encontrase ya en él la oración super populum fuera de los 
formularios de cuaresma !?. 


dictam orationem dominicam statim communicant el postea bene- 
dictionem in populo dant, y la prohibe. 

9 MOHLBERG, Nn. 1569-1581. Véase para los manuscritos afines el 
cuadro sinóptico de Manz (l. C., p. 339) y las demás referencias en 
De Punier, Le pontifical de Gellone (separata de «Eph. Liturg.» 
[1934-1938] 216s*). 

10 Una parte de los manuscritos del Gelasilano más reciente con- 
tienen ya otro apéndice de benedictiones episcopales super populum 
detrás de las fórmulas gelasianas, que, en parte, tienen carácter ge- 
licano (De PuntreT, 218*-236*). Cf. más arriba 416. 

11 El nombre de benedictio super populum pasó ahora a aplicar- 
se a la poscomunión. Así ya en la Expositio «Primum in ordine» 
(PL 138, 1186), si no es que bajo este nombre se esconde la supervi- 
vencia de la oratio super populum. Véase de todos modos el Ordo 
Angilberti (BisHop, Liturgica historica, 323), que es de la misma 
época: todos los que comulgan deben asistir a benedictionem sive 
completionem míssae “la poscomunión se llama en el Gregoriano 
generalmente Ad complendum. Tal vez hay que presuponer este fon- 
do gregoriano, y con él el mismo modo de hablar, también en la 
disposición de la Admonitio generalis de Carlomagno, del 789, c. 71 
(MGH Cap., I, 59): ut non exeant ante complerionem benearciionas 
sacerdotalis; también en la colección de capitulares de Ansegiso (I, 
67 [MGH Cap., 1, 403]).—Amazarto (De eccl. 0ff., TIL, 36s: PL 1065, 
11553) llama la poscomunión ultima benedictio y la oratio super po- 
pulum de la cuaresma ulterior ultima benedictio. La misma de- 
nominación de la poscomunión en RABANO MAURO, De inst. cler., 
c. 33: PL 107, 324; ibid. Additio de missa (326); VALAFRIDO ESTRA- 
BÓN, De exord. et increm., €. 22: PL 114, 951.—Según lo dicho más 
arriba, no es necesario, refiriéndose a esta nueva denominación de la 
poscomunión por los liturgistas carolingios, hablar con J. LECHNER 
(Der Schlussegen des Priesters in der hl. Messe: «Festschrift E. Hich- 
mann» [Paderborn 1940] 676ss) de una, «interpretación arreglada ad 
hoc» (87D y de una «exégesis docta y artificial» (879), que tenía 
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9. La comunión del sacerdote. Oraciones 
preparatorias 


COSTUMBRE Y ORDEN DE COMULGAR SEGÚN LOS 
DOCUMENTOS MÁS ANTIGUOS 


485. En los primeros tiempos de la Iglesia, el sagrado con- 
vite, el dsimvov xoptaxoy, atraía el centro de la atención en la 
celebración eucaristica. Natural era que todos ansiasen parti- 
cipar activamente en el sacramento. Esto era todavía en 
tiempos de San Justino tan evidente, que los diáconos, según 
lo indica en sus dos relatos, llevaban la Eucaristía incluso a 
los que no podían asistir a la función !. 

Por lo que registran documentos un poco posteriores, se 
guardaba en la comunión un orden establecido de antemano: 
primero comulgaba el que presidia la asamblea, obispo o sim- 
ple presbitero, «para que quedase patente que él ha ofrecido 
el sacrificio por todos según el orden fijo del ministerio sacer- 
dotal>» ?; luego viene el resto del clero, por orden de su digni- 
dad, y, finalmente, el pueblo?. 


EN EL CULTO ESTACIONAL 


488. Según los Ordines Romani más antiguos, la comu- 
nión de los fieles venía a ser el acto final del culto, por lo me- 
nos del culto estacional; de este modo correspondía en su con- 
cepción y realización en todo a la entrega de las ofrendas que 
la comunidad presentaba al principio de la misa. Primero 
comulgaba el papa comiendo el pan sagrado y bebiendo el cá- 
liz que le ofrecía el archidiácono. Luego repartía el cuerpo de 
Cristo a los obispos y saceráotes, y para dar la comunión a los 
fieles se dirigía primero a los varones nobles, seguido del ar- 


únicamente el fin de poderse aprovechar de las disposiciones sino- 
dales Gel siglo vi sobre la asistencia hasta a la bendición para dar 
més autoridad a las nuevas prescripciones sobre la asistencia a 
misa hasta el final. La denominación nueva de la poscomunión 
como benedictio fué en el intermedio gelasiano tanto más obvia, 
cuanto que entonces se observaba en todas las oraciones sacerdota. 
les la misma postura corporal de inclinación que en las bendicione:: 
(cf. más arriba I, 472; 11, 173). 

1 Cf. más arriba 1, 19 y 20. 

2 "TEODORO DE ¡MOPSUESTIA, Sermones catech., VI (RÚckKrER, 36). 

s Véase la enumeración en -Const. Ap., VIII, 13, 14 (QUAStEN. 
Mon., 230): sacerdotes, diáconos, subdiáconos, lectores, cantorc::. 
monjes («asxntal) diaconisas, vírgenes, viudas, niños, pueble. 
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chidiácono, que llevaba el cáliz, pasando luego a las señoras *, 
y después de comulgar algunas de ellas volvía otra vez al altar. 


CORRESPONDENCIA ENTRE OFERTORIO Y COMUNIÓN 


487. Al desaparecer más tarde casi por completo la co- 
munilón de los fieles en la liturgia del imperio franco, toda la 
atención se fija en la del sacerdote, de tal modo que por mu- 
cho tiempo sólo ella se considera prácticamente como parte 
de la liturgia. Reglamentan su ceremonial, añadiéndole más 
oraciones que el sacerdote debe rezar en voz baja. También 
aquí dicha evolución sigue una dirección paralela a la del 
ofertorio. Pero ni en la comunión ni en el ofertorio se altera 


esencialmente el plan primitivo, que todavía en la actualidad 
se puede distinguir claramente. 


AMí la actuación oferente de la comunidad se ha conser- 
vado en el canto del ofertorio formado alrededor de ella y se 
termina con la oratio super oblata; aquí el canto que acom- 
paña a la comunión del pueblo se ha salvado a través de to- 
dos los vaivenes de la historia, y la poscomunión, que corres- 
ponde a la oratio super oblata, aun hoy, y tal vez hoy más 
que nunca, es una verdadera oración de la comunidad que 
cierra el rito de la comunión. 


ESPECIALMENTE EN EL GRUPO DE 
ORACIONES PRIVADAS 


488. Actualmente se inicia la comunión del sacerdote con 
dos plegarias algo más largas en forma de oraciones sacer- 
dotales que siguen a la oración de la paz, y llevan tras de sí 
una serie de breves fórmulas que se continúan después de la 
sunción del sanguis. Este grupo de oraciones que se dicen en 
voz baja, lo mismo que sus correspondientes del ofertorio, se 
añadieron a la liturgia romana en territorio que perteneció 
antes al rito galicano. Y, lo mismo que aquéllas, deben consl- 
derarse como brotes que nacieron de las raíces todavía vivas 
de la abandonada liturgia galicana. En grado aún mayor que 
las del ofertorio, son oraciones privadas. como se ve por su 
redacción en primera persona del singular. Además, como ve- 
remos más tarde, todas estas oraciones estaban destinadas 
primitivamente a servir además a la devoción del resto de los 


4 Ordo Rom, 1, n. 19s: PL 78, 9495. Como distinción especial si- 
gue en último lugar en la cátedra del papa la comunión de los clé- 
rigos reglonarios y de ciertos curiales. 
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comulgantes $. Este fenómeno no tiene en sí nada de particu- 
lar; también las liturgias orientales mandan al sacerdote 
prepararse inmediatamente antes de la comunión con rezos 
privados, y después de la misma, al menos la liturgia bizan- 
tina le hace dar gracias en privado *. La procedencia no ro- 
mana de estas oraciones se delata también por la invocación 
de Cristo, que predomina en ellas, y por las fórmulas finales, 
en parte desacostumbradas ?. 


PRIMERAS REDACCIONES DEL «DOMINE 1ESU 
CHRISTE FILI> 


489. Una vez más encontramos los textos más antiguos de 
tales oraciones en el sacramentario de Amiéns, perteneciente 
al siglo rx. Ofrece dos oraciones preparatorias, de las que la 
primera es la que actualmente se usa en primer lugar: Domi- 
ne Iesu Christe, fili Dei vivi f. Pero esto no quiere decir que 
en aquel sacramentario tuviéramos la fuente de las oracio- 
nes posteriores, pues en el pasaje citado esta primera oración 
ofrece ya una variante aislada *, y la otra, a lo que parece, ya 
no vuelve a aparecer en toda la tradición posterior *”. Se trata, 
por lo tanto, sencillamente de un ejemplo entre muchos. 


5 Véase más adelante 527 584ss. 

6 BAUMSTARK, Die Messe im Morgenland, 163. 

? Así, p. €j., nuestra primera oración Domine lesu Christe tiene 
en el misal de Sarum del siglo x111 (LecGG, The Sarum Missal, 2265) 
la conclusión galicana: Salvator mundi yut vivis.., En el misal de 
Luca (s. X1) (EBNER, 305) se incluye el s.yvator mundt en la invo- 
cación. Otros ejemplos véanse más adelante en las notas 11 y 14.—En 
las fórmulas finales que tienen actualmente las oraciones de la co- 
munión es notable observar cómo reflejan todavía la elasticidad de 
expresión de la alta Edad Media, mientras que, según la norma 
más reciente, de'vian tener la siguiente redacción: qui vivis et reg- 
nas in saecula saeculorum (aumentada a lo sumo por una amplia: 
ción trinitaria, como la segunda oración). 

8 LEROQUAJS, en «Eph. Liturg.» (1927) 444; sacramentario de Le 
Mans (asimismo del siglo rx) (LEROQUAIS, Les sacramentatres, 1, 30), 

% A saber, después del fac me, la invocación intercalada Domine 
Deus meus.—La oración coincide, por lo demás, con el texto actual 
en su primera mitad; la continuación tiene en las fórmulas más 
antiguas generalmente el mismo texto que en el sacramentario de 
Ratoldo (PL 78, 244): ... per hoc sacrum corpus et sanguinem tuum 
a cunctis iniquitatibus et untversis malis mets, et fac me tuíis oboe- 
dire praeceptis et a te nunguam in perpetuum separari, Qui cum 
Patre, 

10 Da miíhi Domine peccatori..., afín a la actual oración Per- 
ceptio. 
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Y DEL «PERCEPTIO> 


490. También nuestra segunda oración Perceptio la en- 
contramos en el siglo x e igualmente en el nordeste del im- 
períc carolingio **, donde precede ¿dos veces a la fórmula ge- 
mela ya citada. A diferencia de la primera, pero en consonan- 
cia con la oración actual, en ella sólo se nabla dej cuerpo del 
Señor !?, razón por la cual en épocas posteriores se convirtió 
en oración preferida para la comunión bajo una sola especie 
del Viernes Santo. 


OTRAS FÓRMULAS 


491. Con frecuencia hallamos estas dos fórmulas acompa- 
ñadas de una tercera, dirigida a Dios Padre, como en el sa- 
cramentario de Fulda. A veces sustituye ésta a las otras. Por 
cierto, la primera vez que la encontramos no se nos presenta 
como oración litúrgica, sino privada !*?, 


Domine, sancte Pater, omnipotens aeterne Deus, da mihi 
corpus et sanguinem Christi filiit tui Domini nostri ita sume- 
re, ut merear per hoc remissionem peccatorum accipere et 
tuo Sancto Spiritu repleri. Quia tu es Deus et in te est Deus 
et praeter te non est alius, cutus regnum permanet in saecula 
saeculorum 14. 


492. Aparecen todavía acá y allá otras oraciones prepara- 
torias. sin que alcancen mayor difusión. Algunas de ellas, lo 


11 Sacramen:ario de Fulda (RICHTER-SCHONFELDER, n. 24), con la 
variante Perpectio corporis et sanguinis tui y la conclusión galica- 
na te donante qui (sacramentario de Ratoldo de Corbie: PL 78, 244). 

12 La añadidura de et sanguiínis como en el sacramentario de 
Fulda (y en el de Corbie) se encuentra a veces también posterior- 
mente: así. p. ej. como aditamento en el sacramentario de la ca- 
pilla papal de los siglos xIn-xIv (BRINKTRINE, en «Eph. Liturg.» 
(1937] A en el misal de Riga (añadidura del siglo xv (V. BRuIl- 
NINSK. 87). 

13 Se encuentra por vez primera en el devocionario de Carlos el 
Calvo (+ 877), ed. FEL. NINGUARDA (1583) 115s. 

14 En el siglo rx también en un sacramentario de Tours (LERO- 
QUaAls. I. 49) En el sigo x en los sacramentarios de Fulda (RICHTER- 
SCHÓNFELDER, N. 26), Chartres (LEROQUAIS, 1, 76), de Ratoldo (PL 78, 
245) La fórmula. en la que varia mucho su conclusión galicana 
(Quia tu...), estaba muy difundida todavía en la baja Edad Media; 
se encuentra. p. ej, en todos los ordinarios de la Normandía e In- 
elaterra (MARTENE, 1, 4, XXVI-XXVIT XXXV [1, 638 641 645 669] ; 
LrGG. Tracts, 14s 66 226). Con una redacción amplificada figura en 
dos conjuntos de oraciones preparatorias para la comunión de Mon- 
tecasino hacia fines del siglo xr (ed. A. WILMART, Priéres pour la 
communton en deux psautiers du Mont-Cassin; «Eph. Liturg.», 43 
[1929] 323-326); cf. FraLa, 213, 
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e. 


mismo que las ya mencionadas, están concebidas como hu- 
mildes súplicas '5; otras tienen un carácter hímnico '*, 


o 


15 Prescindiendo de textos más breves, que están redactados en 
forma de píos anhelos, pertenecen aquí: una fórmula Da mihi Do- 
mine corpus, con el ruego de una comunión digna ahora y en la 
hora de la muerte, en el sacramentario del final del siglo x de 
S. THIERRY (MARTENE, 1, 4, X [1, 551 DJ). —Una fórmula Fiat mihi 
obsecro Domine, que corresponde al Precentio, e. o. en la Missa I!lyri- 
CO (MARTENE, 1, 4, IV [1, 515 DJ]; cf. 1.c., XV [l, 593 El). —Una fórmu- 
la Praesta mihi peccatori misericors Christe, con el ruego por una 
comunión fructífera, en el sacramentario de Subiaco del año 1075 
(EBNER, 339).—En ordinarios del centro de Italia se encuentran ha- 
cia los siglos xI-x1i fórmulas que empiezan: Domine lesu Christe 
propitius esto mihi peccatori et ne respicias, y la petición de que la 
comunión no traiga la condenación (EBNER, 331; Cf. 101 102 183 341 
346 348). Lo mismo como oración privada en un ordinaria de la 
comunión de Montecasino (WiLmarrT [cf. la nota anterior; 326). De 
forma semejante, con otra continuación (... esto peccat:.z mets per 
assumptionem corporís...), en el misal de Remiremont (s. x1x) (MAR- 
TENE, 1, 4, 9, 9 (I, 4241); también en un misal de Vorau del siglo xv 
(Kóck, 134); se trata de una poscomunión del sacramentario de 
Fulda (RICHTER-SCHONFELDER, n, 2185). Ebner registra de un misal 
italiano todavía una fórmula que empieza Domine 1. C. Fili Dei 
ne indignum me iudices (189), y otra: Domine TI. C. qui in coena 
(256). Con frecuencia se encuentran también fórmulas más largas 
que empiezan Domine non sum' dignus (véase más adeiante 508). 
Dos misales de Tortosa (ss. Xv y XvI) contienen una oración Domíi- 
ne Tesu Christi Fili Dei vivi, pone passionem tuam, crucem et mor- 
tem tuam inter iudicium tuum et animan meam, siguiéndose peti- 
ciones por sí mismo y otros (FERRERES, 186); la oración recuerda la 
Admonitio morienti de San ANSELMO (PL 158, 687). Misales ingleses 
ofrecen una oración durante la cual el sacerdote mantiene la sa- 

da forma en sus manos: Deus Pater, fons et origo totius bonita- 
is, quí... Unigenitum tuum.,.. carnem sumere voluisti, quam ego' 
hic in manibus meis teneo... (MARTENE, 1, 4, XXXV [1, 670 Bl]; 
LEGG, Tracts, 15 227; FERRERES, 187 188; MAaskKELL, 174). Allí mismo, 
pero también en Francia, hay una oración de «afrecimiento del 
cuerpo y la sangre de Cristo por las almas del purgatorio y por los 
propios pecados: Agimus tibi Patri gratias (MARTENE, 1, 4, 9, 9 [TI, 
428 Bl; LEcG, The Sarum Missal, 227; Ib., Missale Wesimunuste- 
riense [HBS 5] 519. Como añadidura de los siglos xt1t-x111 en el 
misal de San Vicente (FiaLa, 217 224). Más oraciones de comunión, 
entre las que hay también .dos apologías, se encuentran en un 
misal premonstratense del siglo xiv de Chotieschau, del que más ade- 
lante referirá Lentze (la obra no hia salido aún). Pero ya el sa- 
cramentario de Boldau (hacia 1195) contiene tres oraciones prepa- 
ratorias bastante extensas a continuación de su ordinario de la 
misa que, a lo que parece, están aisladas (ed. K. KNIEWALD: Theolo- 
gía, 6 [Budapest 1939] 255). 

18 Prescindiendo otra vez de las breves salutaciones que nos ocu- 
parán más tarde, estas fórmulos hímnicas las encontramos sobre 
todo. aunque no exclusivamente, en misales estirios. Según los or- 
dinarios de Seckau (ss. XII y XIv), el sacerdote decía: Gloria aeterno 
Patri et Agno mitissimo qui frequenter immolatur permanetque inte- 
ger... (Kóck, 127 129; cf. 53 128 133), en combinación con la ablu- 
ción.—Un misal de St. Lambrecht (ss. xIv y xv) ofrece en este mis- 
mo sitio una oración compuesta de cinco hexámetros que empieza: 
Te veneranda caro, a la que siguen otras creaciones exclusivas de 
este misal (Kócx, 130).—Otro de Vorau (ss. XIv y xv) (Kúck, 133; 
confróntese 79) tiene inmediatamente después de la comunión los 
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IIA TR. LADA rad tot 


LL CRITERIO DE BERNOLDO 


493. Por cierto hay mísales del siglo x*” y aun del xI que 
no contienen ninguna de estas nuevas oraciones *!, Por otra 
parte, afirma Bernoldo de Constanza (hacia 1090) que algu- 
nos sacerdotes dicen muchas oraciones al dar el óscuilo de 
paz y a la comunión, pero con otros defensores de la tradi- 
ción antigua aboga por que en estas oraciones privadas, que 
no se usan ex ordine sed ex religiosorum traditione, se pro- 
cure la mayor brevedad, contentándose con la única oración 
Domine ITesu Christe, qui ex voluntate Patris1?*, que debe re- 
zarse con el cuerpo inclinado. Efectivamente, esta oración 
aparece no raras veces sola *% y de su popularidad dan fe las 
diversas variantes que de ella se encuentran ??. 


himnos O vere digna hostia y O salutaris hostia. Otro hace rezar 
antes de la comunión el Anima Christi (s. xv) (KócK, 78 132). Una 
redacción ampliada del mismo, del siglo xv, en un misal de Cam- 
brai (WILMART, Auteurs spirituels, 21s), Un misal del siglo x1nm del 
convento de Schlágl (Cpl. 47/1), prescribe antes de la comunión el 
himno Jesu nostra redemptio (M. J. VAN WAEFELGHEM en Analectes 
de l'Ordre de Prémontré (19121 p. 140), que se usaba todavia en la 
época final de la liturgia particular premonstratense, juntamente con 
más estrofas de himnos y diversas citas de la Escritura para des- 
pués de la comunión (véanse las referencias en Lenze; cf. nota 
anterior).—El ordinario del convento Bec (MARTENE 1, 4, XXXVI 
[1, 674]), ofrece al sacerdote pro animi desiderio el himno Ave 
verum corpus y una oración algo más larga: O panis angelo- 
rum.—El misal de Ratisbona, de hacia 1500, presenta el distico Ave 
Salus mundi (BrcK, 270; cf. más arriba 288). El mismo con 
el principio Ave salus mundi, en el Ordinale de los carmelitas de 
1312 (ZIMMERMANN, 83); Cf. también el misa! de los carmelitas de 
1663 (FERRERES, 187). En un misal de Passau del siglo xiv empieza 
una oración: Salve rex fabricator mundi, al que sigue el arriba 
mencionado O vera digna hostia (RaADó, 102). Un misal del siglo x1v 
de Gerona hace rezar al sacerdote: Adoro te Domine 1. C.. quem 
credo sub hac specie quam teneo sive video (FERRERES, p. XLVI). 

17 LEROQUAIS, I, 66 72 84 90. 

18 Del siglo x1 Cf. LEROQUAIS, 1, 106 108 120 127: EBNER, 7 53 65 
105, ettc. Incluso algunos manuscritos del siglo xr1 cierran el ordi- 
nario de la misa con el Fiat commixtio o el Agnus Dei (EBNER 36 
89, etc.),—Un misal de Admont del siglo xi que termina el ordi- 
nario con el Agnus Dei (véase en KóckK, 3). 

19 RERNOLDO, Micrologus, Cc. 18: PL 151, 989; cf. c. 23.—Con seme- 
jante reserva habla también SIcaRDO Dr CREMONA (+ 1215), (Mitrale, 
111, 8: PL 213, 1415). DuranDo (+ 1296) (IV, 54, 10»), acostumbrado, 
por lo demás, a explicar detalladamente cada una de las palabras, 
no se ocupa con las oraciones preparatorias, sin duda por conside- 
rarlas como cosa de devoción privada. Cí. SoLcH Hugo, 138s. 

20 Misal de Montecasino (ss. xI-XI1) (EBNER, 310); sacramen- 
tario de Módena (antes de 1173) (MURATORI, 1, 9); "Oraimarium 
O. P. de 1256 (GUERRINI, 244) y Liber ordinarius de Lieja (VOLK, 96); 
ordinario de los cartujos (LeGG, Tracts, 102; cf. MARTENE, 1, 4, 
XXV [1, 634 CJ) y aun posteriormente, p. ej., Missale Cart. (1713) 
222; también en un Missale itinerantium, de Colonia 1505 (BEcx, 337). 

21 Tres de las que una con oraciones por los difuntos y otra 
con súplicas por los vivos se encuentran en el misal de Fécamp, 
hacia 1400 (MARTENE, 1, 4 XXVII [1X 641s]). 
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PREVALECE LA TENDENCIA CONTRARIA 


494. Pero iba prevaleciendo la tendencia a aumentar ta- 
les oraciones. Algunos proponían que primero se rezase una 
oración a Dios Padre, luego otra al Hijo *?, y, finalmente, se- 
gún otros, se debía añadir una oración al Espiritu Santo ** 
o por lo menos una para pedir la gracia del Espiritu Santo ?*. 
Hubo quienes opinaban que inmediatamente antes de la co- 
munión era el sitio en que cada uno podia satisfacer con en- 
tera libertad su devoción privada. Esta tesis se defiende y se 
practica todavía en el siglo xvi **, En los ordinarios de la misa 
procedentes de la Italia central, cuyos monasterios habían to- 
mado al parecer sus oraciones de las fundaciones hermanas 
del norte, aparecen juntas desde el siglo xi con regularidad 
creciente las dos oraciones, que se dicen actuaimente. de modo 
que ya se dibuja el orden en que se dirán más tarde. si bien 
con alguna frecuencia la primera, Domine lesu Christe, apa- 


22 Este ordinario se encuentra con frecuencia en misales del 
norte de Francia y de Inglaterra; así ya en el misal de Roberto 
de Jumiéges, del siglo x1 (ed. Winson [HBS 11] 475). Asimismo pos- 
teriormente (véase LEcG, Tracts, 15 48 66 227; MARTENE, 1, 4, XXVI- 
XXVII [I, 638 641 645]; cf. ibíd., 1, 4, 9, 9 [1, 425 C]). 

23 Tal oración ¿(Domine Sancte Spiritus) se ha conservado en 
tres ordinarios de conventos del sur de Italia (EBNER, 348 157; FIA- 
La, 214). En el segundo y tercer caso (misal del siglo xv de Monte 
Vergine; misal del siglo x11 de San Vicente), así como en el con- 
junto de oraciones preparatorias de la comunión del final del si- 
glo x1 de Montecasino (ed. WILMART, en «Eph. Liturg.» [1929] 326), 
sigue efectivamente a las dos oraciones dirigidas al Padre y al Hijo. 
Lo esencial de la fórmula se atribuye por Wilmart (328) a San Per- 
DRO DAMIANO (PL 145, 922 C). En el misal de Monte Vergine y en la 
segunda redacción del mencionado conjunto de oraciones prepara- 
torias para la comunión (1. c., 3265) siguen también después de la 
comunión sendas oraciones a cada una de las tres personas divinas. 

24 HuGo DE S. CHER (Tract. super missam [ed. SóLcH, 49s]) ates- 
tigua que algunos rezan en este sitio, para comple:ar la seríe tri- 
nitaria, la oración Adsit nobis, quaesumus Domine, virtus Spiritus 
Sancti o el Veni Sancte Spiritus. El no lo recomienda. Cf. SóLcH, 
Hugo, 139-142. 

25 Top. CLICHTOVEUS (+ 1543) “Elucidatorium [Basilea 1517] 150) 
comenta las oraciones Domine lesu Christe y Perceptio. y añade 
luego: Ali vero (quisque pro more suae ecclesiae) alias orationes 
secundum detotionis suae aftectum el recte quidem drcunt.—San 
Francisco Javier solia intercalar en este sitio una oración por la 
conversión de los paganos (Monumenta Xaveriana, 1, p. 930 [Ma- 
drid 19007). 

Más riguroso es Juan BECcHOFEN (hacia 1500). que no permite la 
adición de tales oraciones sino con la condición de que no se digan 
vocaliter, sino sólo mentaliter (Franz, Die Messe 594s) También 
Ludovico CICONIOLANO (Directorium div. off [Roma 1539]; Lr6GG, 
Tracts, 211) intercala después del Domine non sum dignus una ora: 
ción que por lo visto no se repize en otros misales (Domine lesu 
Christe, da mihi...), y que el sacerdote debe rezar submissa voce 
vel potius mente, 
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rece después de la comunión **; y aun 4 veces la fórmula Per- 
ceptio ?”, 


495. Se refleja aquí una actitud hacia el Santísimo Sacra- 
mento, predominante en la Edad Media, que se pneocupa me- 
nos de la preparación del alma que de la petición del mayor 
fruto posible del opus operatum ?%. A fines del siglo xI apa- 
recen en Italia las dos fórmulas, alguna que otra vez, con el 
mismo orden actual *?. Aisladamente se le encuentra incluso 
fuera de Italia ya antes de la reforma de Pio V ?*", 


PREPARACIÓN INMEDIATA; VISIÓN DE - 
CRISTO GLORIFICADO 


496. A partir de entonces, las dos oraciones se ponen 
como preparación inmediata para recibir el Santísimo Sacra- 
mento. Como preparación, prescindiendo áe la misa, suprema 
oración eucarística, se debe considerar ya la oración domini- 
cal, en la que pedimos al Padre celestial ¡el pan sagrado. En 
estas oraciones de preparación más inmediata dirigimos la 
oración a Cristo de un modo muy propio de oración litúrgica; 
nunca se pierde en ellas de vista que el sacramento tiene un 
marcado carácter de don celeste. Con otras palabras: la ora- 
ción no se dirige propiamente a Cristo, presente en la forma, 
sino al que en la gloria del cielo «vive y reina», y que nos ha 
de libertar de nuestros pecados y miserias «por medio de este 
su santísimo cuerpo y sangre». El pensamiento del Cristo de 
los cielos, es decir, de su modo de ser en aquellas mansiones, 
predomina de tal modo, que ni la misma proximidad del Sa- 
cramento es capaz de nublarlo. Esta proximidad se había en- 
salzado ya una vez en el Agnus Dei; pero, al contrario de la 
devoción popular que surge a partir de la baja Edad Media, 
reflejada, por ejemplo, en el libro 1v de la Imitación de Cristo 


26 EBNER, 5 20 101 102 305 311 331 334 339 349; cí. 157s.—Asi, más 
o menos, también en ordinarios más antiguos fuera de Italia; 
p. €j., MARTENE, 1, 4, IV V VII XIII XV (1, 516 528 541 579 594). 
Referencias de Leroquais, véanse en EISENHOFER, 11, 212, 

27 Cf., sin embargo, ordinarios más antiguos y más recientes de 
Francia y del Rin (MARTENE, 1, 4, VIN XVI XXVI XXVII XXXIIsS 
[I, 541 602 638 645 657 6611; LEROQUAIS, 1, 140 186 197, etc.—Más 
arriba (46250 se ha anotado que, por otra parte, se encuentran 
oraciones peparatorias con frecuencia ya antes del ósculo de paz y 
sus oraciones correspondientes. 

28 Por cierto, GiHr (688) con razón llama la atención sobre el 
hecho de que la oración Domine lesu Christe está redactada en 
términos tan generales (per hoc sacrosanctum corpus..*), que no 
debe relacionarse exclusivamente con la comunión, sino que se pue- 
de interpretar también como petición de los frutos del sacrificio. 

29 TEBNER, 299 317 355; ordinario de la misa de Juan Burcardo 
(LeGG, Tracts, 1625). 

30 Ordinario de la misa Indutus planeta (LecG, 187); misal de 
Freising de 1520 (BEck, 309). 
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y en la literatura posterior de los Gevocionarios, en las ora- 
ciones de la misa no se fija en este aspecto particular del mis- 
terio de Cristo que considera ia comunión como la visita del 
Señor **, sino que se man“:ene la idea sintética del conjunto 
de este misterio y no se anandona ni siquiera en el momento 
de la comunión ??. 


COMENTARIO AL <DoMINE 1, C. FILI> 


497. Esta síntesis de la obra entera de nuestra redención 
se desarrolla en la primera fórmula preparatoria de la comu- 
nión, Domine lesu Christe, de una manera magistral en po- 
cas palabras. Se ha dicho con razón que en esta oración se 
resume toda una teología. Podemos decir también que en ella 
vuelven a recogerse los grandes pensamientos de la anámesíis. 
Una vez más, representamos ante nuestro espíritu la imagen 
de aquel cuyo cuerpo y sangre será ahora nuestro alimento. 
.Levantamos en primer lugar la mirada a Cristo, a quien en 
este solemne instante llamamos con San Pedro «Hijo de Dios 
vivo» (Mt 16,16). Luego resumimos la obra grandiosa de la 
renovación del mundo, que se quiere continuar ahora con la 
presente comunión sacramental en una de sus últimas conse- 
cuencias, y recordamos los comienzos de la misma en los de- 
signlos misericordiosos del Padre celestial 33 y su realización 
en la obediencia hasta la muerte del Hijo, así como su coro- 
namiento en la obra del Espíritu Santo. Importantísima es 
también la petición que dirigimos al Señor con la confianza 
en la virtud de su sacratísimo cuerpo y sangre, que El nos ha 
dado como sacrificio y ahora nos va a regalar como manjar: 
la liberación de todo pecado, la fidelidad a sus mandamien- 
tos y—la misma petición que en el momento da la consagra- 
ción—la perseverancia final, para que nunca nos separemos 
de El. Todo el orden teológico del mundo concebido por el 
cristianismo resplandece a grandes rasgos en esta oración. 


31 Un ejemplo temprano de este modo de considerar la comu- 
nión ofrece ya AMALARIO, Ep. ad, Guntrad.: PL 105, 1339. 

32 Sin embargo, cierta disposición para dar este paso se nota 
en muchos misales medievales. Así, p. ej. cuando en un texto de 
hacia 1100 se califica la oración Domine Jesu Christe como oración 
de San Agustín ad Filium quem ante se tenet (MARTENE, 1, 4, 9, 9 
[1, 425 C)). De la costumbre de tener el Sacramento en las manos 
mientras se decían estas oraciones, ya se dió cuenta más arriba, 
471, Con todo, la mentalidad que le ha inspirado, no es necesaria- 
mente idéntica con ésta, como prueba la oración Deus pater fons, 
citada en la nota 15. Su fin principal es concentrar intensamente 
la atención sobre el Sacramento, lo cual ciertamente es también 
el fin de la rúbrica del misal romano Ritus serv. (X, 3), que manda 
rezar las oraciones siguientes al Agnus Dei oculis ad sacramenin 
intentis. Cf. el comentario a la prescripción similar para el Pater 
noster más arriba, 40878, 

33 Cf. Ef 1,5.9.11 y más veces. 
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Y AL <«<PERCEPTIO> 


498. La siguiente, Perceptio, con el eco de la frase del 
Apóstol sobre la comunión sacrílega, vuelve una vez más sobre 
ls parte negativa del cuadro que nos presenta la primera ora- 
clón, el impedimento del pecado. Quien se atreve a recibir 
este sacramento (praesumo) no debe tener conciencia de pe- 
cado grave, pues el que come indignamente, come su propia 
condenación. Pero ¿quién es realmente digno? Sólo nos queda 
la humilde súplica de que el Señor tenga piedad de nosotros 
(pro tua pietate). La segunda parte de la oración resume lo 
que en numerosas fórmulas de la poscomunión se expresa 
como fruto solicitado del Sacramento: la protección del alma 
y cuerpo, el remedio de las múltiples flaquezas. Aunque el 
cuerpo no es objeto inmediato de la gracia, sin embargo, él 
es quíen recibe el signo sacramental y está destinado a reci- 
bir las lrradiaciones de la gracia que se escapan del centro 
espiritual del ser humano. 


10. La comunión del sacerdote. El rito y las 
oraciones que la acompañan 


FALTAN ORACIONES DESPUÉS DE LA COMUNIÓN 


499. En la liturgia antigua no sólo faltan las oraciones 
antes de la comunión, sino también durante y después de la 
misma. Así continuó en algunos sitios por largo tiempo; pero 
lo que más extraña es que algunos formularios que traen ora- 
ciones para antes de la comunión las omitan durante y des- 
pués de ella. 


«SUMPTIO CORPORIS> 


500. El ríto de la comunión, que cambia bastante en las 
diferentes iglesias, se hacía en general con gran sencillez 
Hasta la baja Edad Media no se conoce, tanto en ésta como 
en otras ocasiones, la genuflexión previa *. El sacerdote per- 
manece en la misma postura corporal que hasta entonces, des- 


1 Cf. más arriba I, 165; Il, 285. Las dos genuflexiones actuales 
se prevén ya en el ordinario de la misa de Juan Burcardo (LEGG, 
Tracts, 163); sin embargo, la segunda no se hace después de quitar 
la palia, sino sólo después del Quid retribuam que le sigue. Esta 
segunda genuflexión falta todavía en el misal de un convento de 
Lyón del 1531 (MARTENE, l 4, XXXIII [l, 681 BJ). 
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cubre el cáliz? y lleva a la boca la sagrada forma y a conti- 
nuación el cáliz. No faltan casos a partir del siglo x111 en los 
que aparece una cruz previa que se traza con la forma *. Se- 
gún la práctica observada aun hoy entre los dominicos, el 
sacerdote sigue hasta la comunión teniendo en la mano iz- 
quierda las dos mitades de la forma que resultaron de ta 
fracción, mientras que la derecha descansa asida al nudus 
del cáliz *. En este caso se comulga con la mano izquierda * 
y se toma el cáliz inmediatamente después f, En otros sitios 
parece que la cruz que se trazaba con la forma sobre uno 
mismo dió ocasión a que prevaleciese el uso de la mano de- 
recha, si no es que de todos modos se tomaba el cuerpo del 
Señor siempre con la derecha ?. Cuando, como «en la solemne 
misa pontifical, la comunión del celebrante se hacía fuera del 
altar, acostumbraban los antiguos volver el rostro hacia Orien- 
te, como en la oración sacerdotal *. 

501. En textos posteriores se habla a veces de un ra:o de 
meditación que hace el sacerdote antes o después de la sun- 
ción *. Por lo general, sin embargo, se consideraba como prin- 


2 Un misal franciscano hacia 1300 manda quitar la palia ya an- 
tes de las palabras Panem caelestem (EBNER, 315; cf. 1 Cc., 317). 

3 EBNER, 317 351; MARTENE, 1, 4, XXXIII XXXV (1, 661 B 670 C). 
No se menciona la señal de la cruz al tomar el cáliz. Solamente 
esta cruz se prescribe en un misal de Salzburgo de los siglos XII-X11I 
(Kóck, 131). Ambas cruces se insinúan en DUFRANDO (IV, 54, 11). 

4 Semejante es la costumbre que se encuentra en el misal D de 
Bratislava (s. xv), según el cual el sacerdote, antes de la oración 
Perceptio corporis, toma en sus manos el cuerpo del Señor junta- 
mente con la patena (JÁvor, 119). 

5 SóLCcH, Hugo, 145s. La comunión con la mano izquierda está 
también atestiguada en los siglos xI11 y xIv e. o. incluso en la litur- 
gía papal (Ordo Rom. XIV, n. 53: PL 78, 1168; cf. SóLcn, 1. c.). En- 
tre otros, aboga el ordinario de la misa Indutus planeta (ediciones 
desde 1507) por una expresión de reverencia al recibir el sacerdote 
el cuerpo del Señor, que nos parece muy extraño (LeEGG, Tracts, 187). 
El sacerdote debe elevar la forma puesta sobre la patena y tomar 
de ella la sagrada forma no con las manos, sino con la lengua. Este 
procedimiento de comulgar está atestiguado todavía para el final 
del siglo xv por Baltasar de Pforta, que no lo recomienda (FRANZ, 
590, nota 2). La misma rúbrica se encuentra en un Missale secun- 
dum consuetudinem Rom, curíae, nacido el año 1368 (en EBNER, 151; 
cf. 1 c., 166). Acerca del origen de esta costumbre, dice un misal 
franciscano del siglo x1I1 (LEROQUAIS, II, 129) que se había introdu- 
cido en la curia romana bajo Gregorio IX (1227-1241), Aparece en 
1562 en el catálogo de los abusus missae (Concilium Tridentinum, 
ed. GOERRES., VIII, 923). 

$ DURANDO (1ÍV, 54, 12) quiere que se distinga la comunión del 
cáliz del simple beber de las abluciones asiendo el sacerdote del cá- 
liz con ambas manos y bebiéndolo en tres veces. 

7 Cf. SóLcH, Hugo, 146s. 

8 Ordo Rom. V, n. 10 (PL 78, 989); qui surgens vertat se ad Orien- 
tem et communicet. Con razón, sin duda, sospecha Mabillon (PL 78, 
949, nota k) que en el Ordo Rom ] (n. 19) se ha de suponer la misma 
dirección para la comunión del papa ad sedem. 

% Hugo de $. Cher pide tal meditari antes de la comunión, como 
todavía el actual misal dominicano y los estatutos de los cartujos 
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«lpio tradicional el que el sacerdote tenía que tomar la sagra- 
da cena festinanter, como los israelitas en su salida de Egip- 
to1% y no debía hacer esperar a los demás por su devoción 
particular. 


TRES GRUPOS DE FÓRMULAS DE ACOMPAÑAMIENTO 


502. Las oraciones que acompañan la comunión del sacer- 
dote se pueden, en los textos de la alta Edad Media, dividir en 
tres grupos. El primero está formado por fórmulas que nacen 
del deseo de dar expresión de homensaje al del Santísimo Sa- 
cramento. El mismo deseo que llevó a la introducción del 
Agnus Dei y algo más tarde a la elevación y salutación del 
Sacramento en la misma consagración. Los textos que con 
este fin se compusieron los encontramos en su forma más an- 
tigua y pura en el misal de Troyes, escrito por el año 10501”, 


EL PRIMERO; PALABRAS DE ANHELO Y SALUTACIÓN 


503. En primer término se usa una frase de las actas del 
martirio de Santa Inés: Ecce, lesu benignissime, quod concu- 
pivi iam video; ecce, rex clementissime, quod speravi iam te- 
neo; hine tibi quaeso iungar in caelis, quod tuum corpus et 
sanguinem, quamvis indignus, cum gaudio suscipio in terris. 
Luego sigue una salutación doble del Sacramento, a la que se 
añade siempre una breve oración: Ave in aevum, sanctissima 
caro, mea in perpetuum summa dulcedo, con la oración Per- 
ceptio, que corresponde a la especie del pan *?, y para el cáliz: 
Ave in aeternum, caelestis potus, mihi ante omnia et super 
omnia dulcis, con la oración Cruor ex latere D. N. J. C. mihi 
indigno maneat ad salutem et proficiat ad remedium animae 
meae in vitam aeternam. Amen. 


Su FRECUENCIA 


504. De estas fórmulas, la que alcanzó mayor difusión fué 
la salutación doble: Ave in aevum, Ave in aeternum *?, que 


(SOÓLCH, 142). El misal de Bangor hacia 1400 (MAskKELL, 182) da nor- 
mas precisas: Hic debet sacerdos intime meditari de incarnatione, 
caritate, passione et de dira morte Jesu Christi, quas pro nobis pas- 
sus est.. El Missale romanum, Rit. serv., X, 4, pide un momento 
de medit ación después de la sunción del Cuerpo de Cristo. 

10 FRANZ, 518 610. 

11 MARTENE, 1, 4, VI (I, 534). En la misma integridad, pero con 
algún cambio e con algunas fórmulas más, en el misal de Remire- 
mont (ibíd., 1, 4, 9, 9 [I, 4247). 

12 Al final Ae .tutamentum animae et corporis. Amen. 

13 EBNER, 63 336 338; LEROQUAIS I, 199 225 232 259; LEGG, The 
Sarum Missal, 2275. Cierto número de manuscritos franceses de los 
siglos XII-XVI, “véanse en WILMART, Auteurs spirituels 20, nota 1. 
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se conservó durante toda la Edad Media 1% a menudo seguida 
inmediatamente por la correspondiente fórmula que dice el 
sacerdote al dar la comunión: Corpus Domini Nostri ITesu 
Christi... La cita del martirio de Santa Inés no se repite sino 
raras veces *%, En cambio, la salutación que le seguía se en- 
cuentra con frecuencia y aun con un mayor desarrollo. Lp. 
costumbre y tal vez también el mismo texto de esta saluta- 
ción se utilizó a partir del siglo x111 para honrar durante la 
consagración al Santísimo Sacramento; en cambio, formas 
que habían sido compuestas para la consagración, luego se 
emplearon también en la comunión 'S, 


EL SEGUNDO GRUPO; PALABRAS DE LA 
SAGRADA ESCRITURA 


505. El segundo grupo de fórmulas está formado por bre- 
ves textos de la Escritura apropiados para el momento de la 
comunión. Entre ellos están, ante todo, aquellos versículos 3 
y 4 (resp. 12s) del salmo 115, de los que la frase Calicem salu- 
taris accipiam se prestaba especialmente para la comunión 
del cáliz, mientras que el Quid retribuam Domino podía ser- 
vir en general como expresión del asombro y de acción de 
eracias por la comunión. Efectivamente, ya a principios del 
siglo x1I los encontramos aplicados de la misma forma y en el 
mismo sitio que ahora ocupan, ampliados ya con salmo 17,4: 
Laudans invocabo Dominum et ab inimicis meis salvus ero. 
Le precede ya en este sitio, es decir, antes de la comunión del 
cuerpo de Cristo, la fórmula paralela, sugerida por el versícu- 
lo de salmo Panem caelestem accipiam et nomen Domini in- 
vocabo 1”, Así aplicada la frase bíblica, se aparta ciertamente 


14 Merece mencionarse de la baja Edad Media, para Inglaterra : 
MARTENE, 1, 4, XXXV (1, 670 C); MaskKeELL, 180s; cf. FERRERES, 189- 
191 (nn. 691 693 696); FRERE, The use of Sarum, 1, 86s.—Para Fran- 
cla: LEBRUN, 1, 537, nota a.—Para Alemania: HorynckK, 375 (cf. 
FRANZ, 153); BECK, 270 309.—Para Hungría: RADó, 43 62 71 76 84 
123.—También para Suecia hacia 1490 (FreEIsEN, Manuate Lincopen- 
S€, Pp. XXX 11).—Con otra redacción en el pontifical de Maguncia. 
hacia 1170 (MARTENE, 1, 4, XVII [1, 602 DJ): 4Ave sanguis Christi el 
sanctissima caro, in quibus salus mundi est et vita. 

15 EIBNER, 336; LEROQUAIS, I, 199; II, 54; RanDó, 71 84.—Con sa- 
lutación doble en varios misales de los siglos XxIM-xv. De Gerona: 
FERRERES, 190; LEROQUaIs, 111, 98s.—En cambio, estas palabras de 
Santa Inés dieron lugar a que se rezasen durante la ablución otra:: 
palabras más de su passio.—La fórmula Cruor ex latere la encuen 
tro en el sacramentario de Caen (s. x1) (LEROQUAIS, 1, 183). 

16 Véanse las referencias más arriba 49218, 

17 Ordinario de la misa de Séez (PL 78, 250); Missa Illyricu 
(MARITENE, 1, 4, IV [1, 515], En lugar de calicem Satutaris se pon:. 
según Jn 6,325, panem caelestem, que en la Antigua Alianza ;u 
usaba repetidas veces Sl 77,24; 104,40; Sab 16,20) para design: 
el maná. El misal de Augsburgo de 1386 (HOEYNCK, 375) sp" 
(accipiam) de mensa Domini. 
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de su sentido literal mucho más que cuando desde antiguo se 
la usaba para el ofrecimiento del cáliz durante el ofertorio 3, 
En el salmo habla el salmista de su decisión de ofrecer un sa- 
crificio de acción de gracias por la liberación de una gran 
necesidad y—como era costumbre en los sacrificios de acción 
de gracias—de elevar con esta ocasión la copa para alabar al 
Señor. En nuestro caso, el cáliz que vamos a tomar contiene él 
mismo la salud, y con ello, la razón de nuestro agradecimien- 
to, y al lado del cáliz está el pan celestial. Ambos en este 
momento no son tanto dones que ofrecemos en sacrificio 2 
Dios, como el manjar del convite sagrado al que hemos sido 
invitados. Pero al participar de este convite debemos, lo mis- 
mo que en el sacrificio, alabar al Señor y darle gracias, por- 
que, al ser invitados como huéspedes a su mesa, hemos sido 
liberados de toda angustia y nos encontramos a refugio de 
todas las calamidades terrenas, si bien no faltarán enemigos 
que nos amenazarán siempre ??, 


SITIOS DONDE SE ENCUENTRAN 


506. Esta combinación de versículos tomados de distintos 
salmos aparece luego más o menos completa en la mayoría de 
los misales alemanes ?? e italianos 21 ya a partir del siglo xx, 
mientras que en Francia es más rara, y completamente desco- 
nocida en Normandía e Inglaterra ?2?. A veces se toman sólo 
trozos o se presentan en distinto orden o en otra combina- 
ción con los demás textos ?4, En España se combina con el 
Panem caelestem a veces la palabra del pan de los ángeles 
del salmo “7,25 2*, Otras veces aparecen como última fórmula 
antes de la comunión los versículos 50,11s ?5 o del salmo 50, 
11-14, dándose yl celebrante golpes de pecho mientras los 


18 Véase más arriba 58. ] 

19 Cf, el mismo pensamiento en el salmo 22,5.—Esta expresión de 
confianza, más intensa en medio de la amenaza enemiga, se en- 
cuentra también en una antífona de la comunión en el antifonal 
de Bangor (ed. WARREN [HBS 10] 30): Corpus Domini accepimus 
et sanguini ejus potatit sumus. Ab omnt malo non tiímebimus, quia 
Dominus nobiscum est. 

20 Kóck, 128-132; Brck, 270 309s; HOEYNCK, 375; FRANZ, 753. 

21 EBNER, 302 310s 317 331 334 336, etc. 

22 Cf., p. ej., los ordinarios de la misa en MARTENE, 1, 4, XXVIs 
XARXXV-AXXVIT (IL, 638 642 670 674 678); LEcG, Tracts, 15 66 227. 
Tampoco los ordinarios de los dominicos (GUERRINI, 244) y de los 
cartujos (LeGG, 102) conocen el versículo de salmo. 

23 Así precede a veces el salmo 17,4 al Quid retribuam (Kock, 
128 132; V. BRUININCGK, 88) o también sigue solo después de las fór- 
mulas de sunción (FERRERES, 189). El Panem caelestem falta a ve- 
ces completamente (p. ej. EBNER, 297) O sigue sólo después del .Do- 
mine non sum dignus (EBNER, 302 334). 

24 Misales del siglo xv de Valencia (FERRERES, 189), 

25 Ordo celebrandi de Colonia (s, XIv) (BINTERIM, IV, 3, p. 225). 
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reza ?*, Es la misma expresión de arrepentimiento que se ma- 
nifiesta cuando prescribe nuestro ritual que se rece en la 
comunión de los enfermos el salmo Miserere ?7. Son los senti- 
mientos del alma que leemos en el evangelio de la pesca mi- 
lagrosa, cuando San Pedro, ante la presencia del iijo de Dios, 
exclama: ¿¡Señor, apártate de mí, que soy hombre peca- 
dor! (Lc 5,8). 


OTRAS FÓRMULAS HOY DESAPARECIDAS 


507. Frecuentemente, sobre todo en épocas posteriores, se 
usan para el momento de la comunión jaculatorias parecidas, 
tomadas del Nuevo Testamento, en las que a ideas de culpa 
se mezclan generalmente sentimientos de confianza, como en 
la oración del publicano: Deus, propitius esto mihi peccato- 
ri (Lc 18,13) **, la exclamación del hijo pródigo: Pater pecca- 
vi... (Le 15,135) 2? o la súplica del criado: Patientiam habe 
in me, Domine, peccavi, et omnia reddam tibi (cf. Mt 18,26) 9%. 
Hay también frases que únicamente expresan una confianza 
sin límites, como la última oración del Señor moribundo: 
Pater, in manus tuas commendo spiritum meum *!, o la aco- 
modación atrevida de la frase de San Pablo (1 Cor 13,12): 
Cognoscam te, cognitor meus, sicut et a te cognitus sum ...**, 
Oo, finalmente, la bendición trinitaria (Mt 28,19): In nomine 
Patris et Filii et Spiritus Sancti 33, 


«DOMINE NON SUM DIGNUS> 


508. Piero la fórmula más antigua, mezcla feliz de humil- 
dad y confianza, es el Domine non sum dignus, del centurión 


26 Misal de un convento de Lyón del año 1531 (MARTENE, 1, 4, 
XXXITM El, 661]). 

27 Rituale Rom. IV, 4, 13. El principio del mismo salmo se usa 
también a la aspersión (1. c., IV, 4, 15). 

23 Misales estirios del siglo xv (Kóck, 132 134); misal de Ratis- 
bona hacia 1500 (Beck, 270); ritual de la Congregación de Burs- 
feld (s, xv) (MARTENE, De antiquis monach. ritibus, 11, 4, 3, 17 (To., 
De ant. Eccl. ritibus, IV, 186). La jaculatoria va en todos estos ca- 
sos con el Domine non sum dignus. La misma fórmula, conver- 
tida en una oración más larga, véase más arriba 49215, 

A e Bo de Evreux-Jumiéges (hacia 1400) (MARTENE, 1, 4, XXVII 

30 Misal de Vorau (s. Xv) (K0ck, 134). 

31 Misal de Seckau (s. xIv) (Kóck, 129). 

32 Sacramentario de Vich (ss. xI-Xxn) (FERRERES, 186). 

33 Alphabetum sacerdotum (hacia 1500) (LEGG, T7Aacts, 48); 
misales estirios del siglo xv (Kóck, 77, 132), en el último lugar de 
lante de ambas sunciones. Así ya en el misal de Schlágl (s. ximo. 
mencionado más arriba, 49216, (1, C., 140), En el rito de Sari 
a partir del final del siglo xIv, a continuación de ambas fórmulu:. 
de iS (FRERE, The use of Sarum, 1, 86s; MARTENE, 1, 4, XXXV 
[1, 670 Cl. 
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de Cafarnaúm (Mt 8,8). Como introducción a oraciones más 
largas antes de la comunión se usaba ya desde el siglo x **. 
Más tarde la encontramos in redacciones más cortas, substi- 
tuyéndose la continuación de la humilde confesión que em- 
pieza con sed tantum, no de aplicación inmediata a la comu- 
nión, por otra frase de la Sagrada Escritura: (sed) salvum me 
fac et salvus ero, quoniam laus mea tu es (Jer 17,14) 95, o la 
ya mencionada frase M6 8,8: sed si vis, potes me mundare*”, 
o por una alusión a las palabras de la promesa de la Euca- 
ristía (Jn 6,55ss); sed tu Domine qui dixisti: Qui manducat 
carnem meam $7. En todos estos casos se deja sin repetir el 
texto. En cambio, los misales italianos empiezan a utilizar la 
frase del centurión tal como está, repitiéndola tres veces 3* 


o contentándose con la primera mitad ** "o, finalmente, subs- 


“la Sacramentario de S, Thierry (final del siglo x) (MARTENE, 1, 
4, X [1, 551 Cl): Domine... tectum meum, sed invoco te cum bea- 
tae Mariae ect omnium sanctorum meritis, quatenus in me venias 
et mansionem facias, et obsecro, ut non intres ad condemnatio- 
nem et iudictum sed ad salutem aunimae meae et corpors meli... 
et libera me per... (siguen giros de nuestra primera oración prepu- 
ratoria de la comunión). Así también, más o menos, en el sacramen- 
tario de Moissac (s. XI) (MARTENE, 1, 4, VIMI [1. 540s1): Domini 
Iesu Christe, non sum dignus te susciperce, sed tantum obsecro, pro- 
pitius esto mihi peccatori et praesta (sigue una petición parecida 
a la de nuestro Perceptio). Más tarde con frecuencia en misales 
franceses, en parte con amplificaciones (véase 1. C., 1, 5, 9, 9 [I, 
425 BJ]; ¡LEROQUAIS, 1, 204; II, 25 32 315, etc.), También con la 
continuación Propitius esto mihi peccatori per assiumptionem... 
(cf. más arriba 49215; LEROQUAIS, 11, 375; 111, 73).—Otras continua- 
ciones más libres en misales estirios: ... tectum meum, sea prop- 
ter misericordiam tuam libera me a peccatis et angustits et neces- 
sitatibus meis; misal de Seckau (s. XIV) (Kóck, 129): ... Ttectum 
meum, sed propter magnam clementiam tuam veni in cor meum 
et munda illud... intra in animam meam, sana et sanctijica eam... 
Salvator mundi; misal de Vorau, de los siglos xIv-xv (KOcK, 133), 

35 Misal de Salzburgo, de los siglos xu-x51 (Kóck, 131); misa- 
les estirios del siglo xv (1. c., 77 132); misal de 1519 de Aquileya 
(WeTH, en ZkTín [1912] 419); misal de Passau, del siglo xiIv (Ra- 
DÓ, 102); misal de Augsburgo, de 1386 (HoeYNckK, 375); dos ma- 
nuscritos de misales del siglo xy de Amiéns en WILMART, Auteurs 
spirituels, 20s. Cf. LEROQUAIS, 11, 81 (Sens, S. XII. 

36 Misal de Vorau del siglo xv (KóckK, 134). 

37 Misales franceses después del siglo x11 (LEROQUAIS, 1, 261 328; 
IL, 17 60). 

38 Terminando con puer meus: sacramentario de Módena (an- 
tes de 1174) (MURATORI, I, 94); sacramentario de San Pedro: de 
Roma (hacia 1200) (EBNER, 336); sacramentario de la capilla pa- 
pal (hacia 1290) (BRINKTRINE, en «Eph. Liturg.» [1937] 208); mi- 
sal de St. Lambrecht (principios del siglo xr (Kóck, 23). 

32 ,, sub tectum meum. Atestiguado por primera vez (con tri- 
ple repetición) en un sacramentario de un convento del centro de 
Italia (s. x1) (EBNER, 302; cf. 1, C., 331 334 339 348). Cf. también 
el misal de Bayeux (s. X11) (LEROQUAIS, 1, 237). Sin alusión a una 
repetición como oración preparatorio para la comunión en las Enar- 
rationes in Matth. (c. 8: PL 162, 1321), que actualmente se atrí- 
buyen generalmente a Godofredo de Babion (hacia 1100) (cf., sin 
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tituyendo en la segunda el puer meus por el anima mea, 10 
mismo que se hace actualmente *%, Por cierto, fuera de Italia 
se encuentra esta fórmula abreviada raras veces antes de ia 
reforma de Pio V *! y casi sólo en Alemania *?. Tampoco en 
Italia se impuso de repente, sino poco a poco %. Los golpes de 
pecho no parecen haberse introducido hasta mucho después **, 


EN LITURGIAS ORIENTALES 


509. Que la frase del centurión caiga perfectamente como 
preparación de la comunión, lo deducimos también del hecho 
de que se emplea en las liturgias orientales. En el ordinario 
de la misa etiópica abre una larga oración para la comu- 
nión 45, y el rito bizantino tiene entre las oraciones de comu- 
nión paralitúrgicas algunas que empiezan con las mismas pa- 
labras 14; esto se explica ya en parte por el hecho de que los 


embargo, W. LAMPEN, en Antonianum, 19 [1944] 144-149). Cf. tam- 
bién más adelante 527. 

40 En un sacramentario del sur de Italia (ss, XHn-xun (EB- 
NER, 323), igualmente con repetición triple. Parece que proviene 
de Normandía, donde un misal del siglo xIr ofrece anima mea 
(LEROQUAIS, I, 241; cf. 11, 135).—En el misal de Schlágl (s. XIm), 
mencionado más arriba 49216 la fórmula termina: sanabitur et 
mundabitur corpus et anima mea (WAEFELGHEM, 1. C., 140). 

41 Sin embargo, la conoce DURANDO, IV, 54 10. Cf. BROWE, en 
JL 13 (1935) 48; el misal franciscano mencionado allí, del siglo xHh 
(en LEROQUAIS, "IL, 129), difícilmente puede ser de origen francés. 
En España aparece el triple Domine non sum dignus en el misal 
de Tarragona de 1499 (FERRERESs, 188). 

42 Gregorienminster (ss, XIV-=XV) (MARTENE, 1, 4, XXXI [L, 
657 AJ; Ratisbona (hacia 1500) y Freising (1520) (BEck, 270 309). 

43 Así no se encuentra en un ordinario de la misa de Monte- 
casino (ss. XI-XID) sino como añadidura de los siglos xu-xur (Es- 
NER, 310, nota 2). 

44 Esta rúbrica se encuentra en los misales de Tarragona de 
1499 (FERRERES, 188), Vich 1547 (1. c., cv. Juan Trithemio (+ 1516) 
refiere que según antigua, costumbre monástica, se daban tam- 
bién golpes de pecho al triple Deus propitius esto Mihi peccator: 
(MARTENE, 1, 4, 10 14 [I, 440] cf. también GABRIEL BIEL, Canonis 
expositio, lect. 82). 

15 BRIGHTMAN, 239: «Señor, Señor, es del todo indigno para ti 
que entres bajo el techo de mi casa ensuciada; pues he excitado 
tu ira...» (sigue una confesión de la propia culpa y, después de una 
alusión a la voluntad redentora del Señor, la súplica de que el 
misterio no nos sea ocasión de juicio), 

46 «Señor, no soy digno de que entres en la morada impura de 
mi alma; pero así como estuviste contento de estar en una cueva 
entre brutos animales y así como acogiste en la casa de Simón el 
leproso a la pecadora, que se te acercó estando manchada de pe- 
cados como yo, del mismo modo ven también al pesebre de mi 
alma, tan falta de razón, y entra en mi cuerpo sucio, cuerpo de la 
muerte y lleno de lepra. Y así como no rechazaste Ja boca Pr bón 
de la pecadora que besó tus pies, así te ruego no me desdef a 
mí, pobre pecador, sino que, en tu bondad y amor a los hombres, 
hazme digno de participar de tu sacrosanto cuerpo y ». (M 
Daras, Les priéres préparatoires a la S. Communion; «Cours el 
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mismos Santos Padres aplicaron a la comunión este lugar de 
la Sagrada Escritura *”, 


COMENTARIO AL ¿DOMINE NON SUM DIGNUS>» 


510. En las amplias perspectivas de la oración litúrgica, 
la idea de que él Señor nos hace en la Eucaristía una visita 
no entra en sus ideas fundamentales, pero se echa mano de 
la frase del centurión con evidente acierto comparativo. Por 
lo demás, no hay inconveniente en interpretarla a la luz de 
las ideas contenidas en el Agnus Dei y tomar el Domine como 
el título con que en el Apocalipsis, según la Vulgata (5,9), se 
invoca al Cordero, aquel Cordero que recibe el hcmenaje de 
adoración junto con el que está sentado en el trono *f, Su ve- 
nida, y ya antes su mera palabra (dic verbo), lleva la salud al 
enfermo—y enfermos en el alma nos sentimos todos los que 
comulgamos—. Pero alteramos no poco el sentido de esta sú- 
plica, ya que nosotros no renunciamos a la visita, como el 
humilde centurión, sino que la esperamos con ansia. Nosotros 
ya no nos referimos a la palabra que suple a su venida, sino 
que nos prepara para la realidad de ella, 


EL TERCER GRUPO: FÓRMULAS PARA LA 
ADMINISTRACIÓN DEL SACRAMENTO 


511. Un tercer grupo de oraciones que acompañan la co- 
munión lo componen las fórmulas que reza el sacerdote al 
dar la comunión, y que en la alta Edad Medía se usaron por 
vez primera en la comunión de los enfermos t?. Estas fórmu- 
las se emplean para la comunión poniéndose in vez del te y 
animam tuam el me y animam meam. Un ejemplo antiguo 
y aislado lo ofrece el sacramentario de Amiéns, que, después 
de las dos oraciones preparatorias 5% con el encabezamiento 
Alia, da para la comunión de las dos especies esta fórmula 
única: Corpus et sanguis D. N. I. C. prosit mihi in remissio- 
nem omnium peccatorum et ad vitam aeternam in saecula 


Conférences», VII [Lovaina 1929], 255, remitiendo a PL. De MurrEs- 
TER, La divine liturgie de s. J. Chrysostome [Roma 1920] (1.2 edi- 
ción, que no pude alcanzar).—Cf. también las oraciones tercera y 
cuarta en el oficio bizantino de la comunión : Lpolóyiov 7 péya (Ve- 
necia 1875) 417-419. * 

47 Ejemplos en Bona, II, 17, 1 (838). 

48 La misma invocación al final de nuestras letanías: Agnus 
Dei... parce nobis, Domini, 

49 Véase más adelante 564. También en las liturgias orientales, 
con excepción de la armenia, las fórmulas de sunción usadas por 
el celebrante van acompañadas generalmente por fórmulas emplea- 
das en la distribución de la comunión (BAUMSTARK, Die Messe im 
Morgenland, 163). 

50 Véase más arriba 489, 
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saeculorum 51, La reserva que en ella se observa y la misma 
tendencia a amplificar un poco la expresión se ve también en 
el sacramentario de S. Thierry (fines del siglo x), que sólo trae 
una fórmula para la comunión del cáliz, probablemente por- 
que a la comunión del cuerpo preceden ya inmediatamente 
otras largas oraciones. La fórmula tiene el siguiente texto: 
Sanguis D. N. I1.C., qui ex latere suo processit, salvet animam 
meam et perducat in vitam aeternam. Amen $2, Hay, sin em- 
bargo, misales posteriores de fines del siglo x que no contie- 
nen todavía ninguna fórmula para la comunión *. En crai- 
narios de la misa ingleses faltan hasta en la baja Edad Me- 
dia t y los cartujos no la tienen ni en la actualidad **. 


DIVERSAS COMBINACIONES 


512. Pero en general surgen en el siglo x por todas partes 
estas fórmulas, casi siempre distintas para las dos comunio- 
nes 5%; a veces vienen acompañadas de una tercera, que «el 
principio era la fórmula independiente que se decía a la sun- 
ción del cáliz *?. En atención a la partícula que en la con- 


51 LEROQUAIS, en «Eph. Liturg.» (1927) 444. 

52 MARTENE, 1, 4, X (Il, 551 E).— Al contrario el sacramentario 
de S. Gatien-Tours, que es de la misma época, sólo contiene una 
fórmula: Corpus D. N. I. C. conservet animam meam in vitam ae- 
ternam, Amen, que, sin embargo, no se dice sino después de la co- 
munión del cáliz (MARTENE, 1, 4, VII [I, 537 D)). El mismo fenó- 
meno se observa también en un misal de Vorau, del siglo xv 
(KOcCK, 134), 

53 El misal de Troyes (hacia 1050), que ofrece ya tres diversas 
fórmulas de distribución, prescindiendo de las salutaciones men- 
cionadas más arriba 503, no contiene ninguna fórmula de sunción 
(MARTENE, 1, 4, VI [I, 534 DJ]. asimismo falta en algunos ordinarios 
de la misa italianos de los siglos xi-X111 (EBNER, 305 326 335 348). 

$4 Véase el Sarum Ordinary (LeEGG, Tracts, 15 2275). En cambio 
en el rito de Sarum, más reciente, están incluídas las fórmulas de 
sunción con un In nomine Patríis... (véase más arriba la nota 33). 

585 Cf. LeGG, 102.—Acerca de las liturgias de las otras órdenes, 
cf. SOLCcH, 144. La liturgia de Lyón no tiene fórmula para la co- 
munión del cáliz (BUENNER, 242). 

56 Ejemplos de tales fórmulas de sunción distintas véanse e. o. 
ya en el siglo xr en la Missa Illyrica (MARTENE, 1, 4, IV [1, 5158]). 
Una fórmula común para ambas es difícil encontrarla en tiempos 
posteriores; sin embargo, está atestiguada para el rito de Lyón por 
De MoLÉON (56 65) y se usa actualmente en los dlominicos según 
antigua tradición: Missale iuxta ritum O. P. (1889) 22: Corpus et 
sanguís D. N. I. C. custodiant me in vitam aeternam. Amen (ef. 
SóLcH, Hugo, 1435). 

57 En un sacramentario del centro de Italia del siglo xi en En- 
NER, 299 (con la rúbrica Ad calicem cum ceperit se confurmare): 
Communicatio et confirmatio s. Sanguinis tui, Domme 1], C., prostl 
miht in remissionem omnium peccatorum meorum et perducat me 
tn vitam aeternam. Amen (luego sigue otra fórmula: Sanguiw D N 
TI. C. conservet animam meam in vitam ueternam. Amen). La men 
cionada fórmula aparece en esta redacción también en el Norte, «e 
donde, sin duda, es nativa: ordinario de la misa de Séez (PL 4, 
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mixtión se puso en el cáliz, se dice con frecuencia en la se- 
gunda fórmula sanguis ef corpus, como, por ejemplo, en Nor- 
mandía y en parte también en Inglaterra 53. Por lo común, se 
rezan dichas oraciones, como entre nosotros, antes de la sun- 
sión. Sin embargo, hay casos en la baja Edad Media en que 
las ponen después $, 


513. Estas fórmulas se configuran, poco más o menos, como 
las usadas para la distribución de la Eucaristía: dentro de in 
sencillo esquema varían tanto, que se evita emplear aun en 
el mísmo formulario idéntica redacción para la sunción del 
cuerpo y la de la sangre. Se encuentra en muchos casos esta 
combinación: Corpus D. N. I. C. sit mihi ad remedium sem- 
piternum in vitam aeternam. Amen y Sanguis D. N. 1. C. cus- 
todiat me in vitam aeternam. 4men *, Algunas veces varía la 
denominación del Señor: Corpus Domini mei*1; las palabras 
sit remedium y custodiat no es raro se substituyan por prosit 
y proficiat t2 o conservat 83, a veces también por mecum per- 
maneat 61, Al me y mihi se añade ien ocasiones peccator, como 
humilde calificación de sí mismo $. Con más frecuencia, como 


250 C); misal de Lieja (MartEHE, 1, 4, XV [I, 594 AJ). Para Italia 
véase también EBNER, 14 17 200 331 341; para Estiria, Kóck, 129 131; 
luego también en el misal de Auysburgo, de 1388 (HoEYNCcK, 376).— 
En la Missa Illyrica (MARTENE, 1, 4, IV [I, 515 El) ya se encuentra 
acomodada para ambas especies: Communicatio et confirmatio cor- 
poris et sanguinis D. N. I. C. prosit mihi...; en esta forma vuelve 
en KóckK, 130; Beck, 271. 

58 MARTENE, 1, 4, V. XXVI XXVIII XXXIs XXXVI (1, 528 633 
645 652 657 674); EBNER, 334; LeGG, Tracts, 49 66; MASKELL, 182. El 
ordinario de la misa de York hacia 1425 (SIMMONS, 114) hace seguir 
todavía esta fórmula doble a las fórmulas sencillas. 

58 Huco De S. CHER, Tract. super missam (ed. SÓLCH, 50); 
cf. SóLcH, Hugo, 142s con la nota 256. Este cambio de lugar hay que 
interpretarlo del mismo modo que el de la oración de la comunión 
(véase más arriba 495). 

60 En ordinarios italianos de los siglos xI y xII (EBNER, 323 338 
339), Asimismo en un misal de Remiremont (s. xIr), donde aparece 
aún otra pareja de fórmulas: Corpus D. N. 1, C. mihti projiciat ad 
remedium animae meae; Sanguis D. N. 1. C. Cconservez animam 
meam in vitam aeternam (MARTENE, 1, 4, 9, 9 [I, 424]).—Por otra 

te, son también italianos los misales que ya muy pronto ofrecen 

os fórmulas que perfectamente se corresponden; véase de los si- 
glos xI-XxI1I EBNER, 302 307 311 317. Más tarde este paralelismo se 
hace más frecuente también en otros sitios; se encuentra, p. €ej., en 
el pontifical de Maguncia hacia 1170 (MARTENE, 1, 4, XVII [1, 602 C 
DJ). Más ejemplos: Kóck, 132; BEckx, 270s; LreGG, Tracts, 48s 66. 

61 Ejemplos de los siglos x1I y x1I (MARTENE, 1, 4, V [l, 528 A]; 
1, C., 1, 4, 9, 9 [I, 424 A7). A la fórmula del cáliz añaden dos misales 
húngaros del siglo xIv: (Sanguinis D. N. I. C.) quem vere confiteor 
de latere etus profluisse (Ranó, 84 96). ! A 

62 A substituciones con preferencia en textos estirios (KócK, 
127-134). 

63 EBNER, 299 307 311, etc. 

64 EpnNER, 150. 

65 Misal de Sarum (MARTENE, 1, 4, XXXV [l, 670 CT); misales 
del siglo xv de Valencia (FERRERES, 189 [n. 692s]), De modo seme- 
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lo han demostrado los ejemplos, se pone ya en los primeros 
tiempos en su lugar anima mea, a veces también corpus et 
anima mea $8 Textos más recientes desarrollan la fórmula 
..€4 omnibus fidelibus defunctis (proficiat) ad veniam et 
vivis ad salutem et conservet me ad vitam aeternam *”, 


11. Comunión de los fieles, Su frecuencia 


CAMBIOS DEL ORDEN PRIMITIVO Y SUS 
CONSECUENCIAS 


514. Ya hemos visto en el rito primitivo y en el ordinario 
de la misa romana que a la comunión del celebrante seguía 
por principio la de la comunidad. Este proceder, que en nues- 
tros días se ha vuelto a imponer como la cosa más natural, 
sufrió con el correr de los siglos frecuentes cambios y fuertes 
trastornos. Cambios y trastornos que no podían menos de in- 
fluir en la forma litúrgica de la comunión del pueblo, y que 
fueron la causa de que, casi hasta nuestros días, en la expli- 
cación de la misa se considerase la comunión del pueblo como 
una especie de cuerpo extraño a la liturgia de la misa, del que 
fácilmente se podía prescindir. 


LA COSTUMBRE ORIGINARIA 


515. Hasta entrado el siglo Iv era morma que los fieles 
comulgasen en cada misa; más aún: la comunión de los fie- 
les se frecuentaba todavía más que la misma celebración 
eucarística, limitada generalmente a sólo los domingos. En 
las misas dominicales se recibía el pan consagrado no sólo 
para la comunión de aquel día, sino también para llevarlo a 
casa ?, En casa se guardaba cuidadosamente para tomarlo a 
diario antes de haber comido nada ?. Tal práctica perduró du- 


jante, el ordinario de Bec Prepa 1, 4, XXXVI [1, 674 NS miht, 
Domine, famulo tuo peccatori (cf. 1. c., XXVIII [T, 645 DJ) 

66 Para este último caso véase el misal de Fécamp (MARTENE, 1, 
4, XXVI [l, 638 CJ); misal de Riga (ss. xIv-xv) (V. BRUININGK, 88). 
También en algunos misales premonstratenses de los siglos xn y 
xr (SóLca, Hugo, 144, nota 261). 

67 Misal premonstratense del siglo xy Cpl (824) 254 de Schlágl, 
en LENTZE (Obra en preparación). 


1 PSEUDO-CIPRIANO (probablemente NovaAciaNo), De spectaculis, 
Cc. 5 (CSEL 3, 3, p. 8, lín. 11): dimissus e dominico et adhuc gerens 
secum, ut assolet, eucharistiam. 

2 TERTULIANO, Ad uxorem, II, 5 (CSEL 70, 118): Non sciet mi 
rítus, quid secreto ante omnem cibum gustes?—Cf. De or., c. 11 
(CSEL 20, 192): en los días de ayuno, la Eucaristía puede llevar: 
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rante bastante tiempo, sobre todo en Egipto?, y de ella se 
aprovecharon en especial los monjes y ermitaños del yermo, 
que acudían a misa sólo los domingos. Comulgaban todos ias 
días antes de tomar, a la hora de nona, su frugal alimento !. 
Por entonces, y aun más tarde, fué también costumbre llevar 
consigo la Eucaristía en viajes largos 5. Después de la victoria 
de Constantino se limitó generalmente la comunión a 12s 
misas, que se empezaron a celebrar ahora con más frecuen- 
cla *. Todavía en el siglo 1v era lo más corriente que comulga- 
sen todos los asistentes a la misa. 


a casa para comer de ella hacia la tarde.—SaAn HIPÓLITO, Trad. Ap. 
(Dix, 58s): omnis autem fidelis festinet, antequam aliquid aliud 
gustet, eucharistiam percipere. Acerca de una interpretación poste- 
rior que cambió el sentido, véase Dix, P. LVIIL.—SAN CIPRIANO (.De 
lapsis, Cc. 26: CSEL 3, 256) refiere que una mujer tenía la Bucaristía 
guardada en un arca para tomarla a su tiempo.—Cf. F. J. DÓLGER, 
Ichthys, 11 [Minster 1922] 570, nota 4; EISENHOFER, 1l, 306s. 

32 San BAsiLIO, Ep, 93 (del año 372) (PG 32, 485): «En Alejandría 
y en Egipto, cada seglar la (la Eucaristía) tiene por lo general con- 
sigo en su casa y la toma cuantas yeces quiera».—Por lo demás, tam- 
bién para Roma supone esta costumbre San JERÓNIMO (ED. 49, 15: 
CSEL 54, 37D).—En este mismo sentido explica un texto obscuro de 
ZENÓN DE VERONA (l. 1, 5, 8) DÓLGER, Antike und Christentum, 5 
(1936) 24?s.—Otro testimonio parece que se encuentra en Say AGUS- 
TÍN, Opus imperf. c. Julian., TIT, 162: PL 45, 1315; véase RoOEt- 
ER, 179. Todavía en el siglo vi se cuenta de los sirios occidentales 
que el Jueves Santo llevaban a casa para el año siguiente el pan con- 
sagrado, que se guardaba en un armario cerrado con llaves (Juay 
Mosco, Pratum spirituale, e. 79: PG 87, 29368). 

4 Say BasiLIo, l. C.—RUFINO (+ 410), Historia monach., €. 2: 
PL 21, 406 B).—PALLADIO, Historia Lausiaca (hacia 420; se trata, sin 
embargo, de una recensión más larga, en la que ha entrado mate- 
rial de tiempos posteriores) c. 10 52: PG 34, 1027 D 1HM7 B C.— 
Según San Crisóstomo (In Hebr., hom. 17, 4: PG 63, 131), hubo 
también Padres del yermo que la recibían sólo una o dos veces al 
año. Más referencias en HANSSENS, II, 3015. 

5 SAN AMBROSIO, De excessu fratris sui Satyri, I, 43: PL 16, 1304; 
véase DóLGER, Antike und Christentum, 5 (1936) 232-247: Die Eucha- 
ristie als Reiseschutz (la Eucaristía como protección en los viajes). 
Da también ejemplos de abusos a que dió lugar esta costumbre. 
SAN GREGORIO MAGNO, Dial., TIT, 36 (véase más arriba 452).—Ejem- 
plos posteriores véanse en P. BROwE, Zum Kommuniw0nempjang des 
Mittelalters: JL, 12 (1934) 177; BoNa, II, 17, 5 (8505); CoOoRBLET, l, 
527-535. Después del siglo xnr sobrevive esta costumbre como pre- 
rrogativa de los papas, existiendo para ella hasta el siglo xvi un 
ceremonial especial. El Sacramento se llevaba en una especie de sa- 
grario puesto encima de unas andas ricamente adornadas, que eran 
escoltadas por clérigos de a caballo (véase CORBLET, I, 529ss, con re- 
producciones gráficas; RiGHETTI, Manuale, TIT, 505s).—Según Gabriel 
Sionita (+ 1658), acostumbraban todavía en aquella época los ma- 
ronitas llevarse consigo la Eucaristía cuando hacían un viaje peli- 
groso o cuando los soldados iban a la guerra (HANSSENS, II, 500). 

6 Cierta relación entre el tener la Eucaristía en casa y los tiem- 

s de persecución se manifiesta en el siguiente hecho: cuando en 
las luchas dogmáticas ocasionadas por el monofisismo el año 519 
pareció estallar una persecución, el obispo Doroteo de Salónica man- 
dó distribuir la Eucaristía en cestitos por las casas de los fieles : 
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DISMINUYE RÁPIDAMENTE LA FRECUENCIA 


516. Luego baja la frecuencia de la comunión rápidamen- 
te, al menos en algunos países 7. Entre los griegos, se queja 
ya San Juan Crisóstorno: «Inútilmente asistimos al altar, 
pues nadie hay quien tome parte en él» ?. En las Galias, el 
sínodo de Agde (506) se vió obligado a urgir como mínimum 
recibir la comunión tres veces al año, a saber: por Navidad, 
Pascua y Pentecostés *, disposición que se repite frecuente- 
mente en la Edad Media, y que incluye a veces también el 
Jueves Santo *%. En la reforma carolingia se intentó restable- 
cer la comunión de todos los domingos, principalmente du- 
rante la cuaresma !!. Si se logró algún resultado positivo, de- 
bió durar poco tiempo *?. En todo caso, es probable que des- 
pués del siglo 1x la frecuencia no fuera más allá de lo que el 
concilio lateranense del año 1215 estableció como mínimum: 
la comunión por Pascua ??, 


EN LOS CONVENTOS 


517. Sólo en los monasterios de la alta Edad Media, y en- 
tre los cluniacenses 11 y cistercienses posteriormente, se man- 


canistra plena... ne imminente, sicut dicebant, persecutione com- 
municare non possent (HormIsDas, Ep. 102 [(ThHiEL, 9021; cf. Du- 
CHESNE, Origínes, 263, nota). 

7 J. HOFFMANN, Geschichte der Laienkommunion bis zum Triden- 
tinum (Spira 1891); H. LecLeErRcQ, Communion quotidienne: DACL 3, 
2457 - 2462. —P. BROWE, Die húáufige Kommunio0n im Mittelalter 
(Múnster 1938); In., Die Pflichtrommunion im Mittelalter (Miúns- 
ter 1940); Iv., De frecuenti communione in Ecclesia occidentali us- 
gue ad annum Cc. 1009 documenta varia: «Textus et documenta», 
ser. theol., 5 (Roma 1932), 

8 SAN JUAN CRISÓSTOMO, In Eph., hom. 3, 4; PG 62, 29; cf. In 1 
Tim., hom. 5,3: PG 62, 529s; In Hebr., hom. 17, 4: PG 63, 131s.— 
También Saw AmBROSIO (De sacr., V, 4, 25 [QUASTEN, Mon., 169]) se 
dirige contra aquellos que una sola vez al año comulgan, quem- 
cdmodum Graeci in Oriente facere consuerunt. 

9 Can. 18 (Mans1, VII, 327): Saeculares qui Natale Domin:, Pas- 
cha et Pentecosten non communicaverint, catholici non credantur 
nec inter catholicos habeantur. 

10 BROWE, Die Pflichtkommunion, 33-39. 

11 L. c., 29-33. 

12 L, c., 29ss.—Indicio de una frecuencia mayor es e. o. el hecho 
de que VALAFRIDO ESTRABÓN (De exord. et increm., €. 22: PL 114, 
B50) trata de la cuestión de si es lícito que los fieles comulguen en 
todas las misas incluso varias veces al dia. Su respuesta es afirma- 
tiva. Cf, también más adelante la repercusión de la frecuencia del 
Sacramento en el canto de la comunión, 577. 

13 BROWE, 43ss. 

14 En Cluny, los monjes podían comulgar por lo menos tres días 
de entre semana; en aiígunos conventos reformados del siglo x tam- 
bién diariamente (E. Tomex, Siudien 2ur Reform der deutscnon 
Klóster im 11, Jh. [Viena 1910] 204 306 315). 
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tuvo la costumbre de la comunión dominical :5. Pero aun en- 
tonces los legos tenian que contentarse con una frecuencia 
mucho menor. En un monasterio tan celoso de la reforma 
como, por ejemplo, la Camáldula, comulgaban sólo cuatro ve- 
ces al año 1% Lo mismo acontecia en los conventos de las Ór- 
denes militares *?, y no como caso raro también en los mo- 
nasterios de monjas ?S, 


LOS MOTIVOS: SU CONCEPTO DE CRISTO 


518. ¿Cómo fué posible que bajase tan notablemente el 
fervor por la comunión? Y ¿qué pudo contribuir a que per- 
durara este estado de cosas aun en aquella época, que esta- 
mos acostumbrados a considerar como el siglo de oro de la 
vida eclesiástica, los siglos xI y x11? No es científico decir que 
la causa fué únicamente la tantas veces invocada tibieza y 
frialdad de los cristianos, cada vez mayor después de los pri- 
mero tiempos. De ser asi, este retroceso se hubiera detenido 
a las puertas de tantos monasterios, santuarios de fervor re- 
ligioso. Ciertamente, en el imperio romano, después de Cons- 
tantino, los muchos cristianos convertidos por motivos de 
conveniencia fueron una rémora para la vida religiosa, como 
en las tribus germánicas, con frecuencia convertidas tan (¿e 
súbito, no podía exigirse sino lentamente una comprensión 
y aprecio más hondo de la vida sacramental. Pero es curioso 
que donde más se manifiesta este retroceso es en aquellas 
regiones en las que la lucha contra «el arrilanismo había 1lle- 
vaáo a una consideración unilateral y exagerada de la divi- 
nidad de Cristo. Este fenómeno religioso trajo consigo trans- 
formaciones típicas en el área total de la oración litúrgica, 
pero además, en el Oriente y en los países de las liturgias ga- 
licanas, una nueva concepción de la Eucaristía. El dogma de 
la naturaleza humana de Cristo y el de su oficio de media- 
dor, es decir los que más empujan al hombre hacia Cristo, 
quedan como en penumbra, mientras, por otra parte, la con- 
ciencia de la inmensa distancia que nos separa de Dios y de 
su santidad lo domina todo; y esto sin cambiar en absoluto 
la esencia doctrinal del dogma. Se acostumbran a hablar de 
la mesa terrible, del mysterium tremendum 1?, naciendo en 


15 BrRowE, Die húufige Kommunion, 60-68; “4-77. 

16 L. c., 77; cf. 7T1ss 86s. 

17 L. C., 84s. 

18 Entre los conventos de monjas benedictinas hubo algunos en 
los que se practicaba la costumbre de recibir tres veces al año la 
comunión, pero también otros en que después de la bula reformato- 
rigz de Gregorio IX (1235) se comulgaba mensualmente. De las cla- 
risas exige su regla que se confiesen doce veces al año y reciban la 
comunión siete veces (BrROWwE, Die hádufige Kommuni0n, 89-97), 

19 Cf. JUNGMANN, Die Stellung Christi im liturgischen Gebet, 
L17ss; BROWwE, Die hdufige Kommunion, 152, 
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ellos un temor reverencial un poco exagerado. Donde se con- 
servaron con más nureza las líneas de la oración litúrgica 
antigua como en Roma, se mantuvo por más tiempo la cos- 
tumbre de la comunión frecuente, enlazándola naturalmen- 
te y sin esfuerzo con la celebración del sacrificio eucarís- 
tico 2, 


PRÁCTICAS PENITENCIALES 


519. Otro obstáculo para la no frecuencia de la comunión 
pudo muy bien ser la nueva disciplina sobre el sacramento 
de la penitencia introducida en la alta Edad Media. En opo- 
sición a la idea ingenua, con frecuencia demasiado ingenua, 
del cristianismo primitivo, se interpret9 a partir del siglo x 
el probet se ipsum homo del Apóstol (1 Cor 11, 28) no sólo 
como una obligación de someterse a la penitencia sacramen- 
tal en caso de haber cometido criminalia peccata, sino en 
general como un mandato estricto de la confesión sacramen- 
tal cada vez que se quería recibir el Santísimo Sacramen- 
to?!. Era muy difícil en la Edad Media dar las facilidades 
necesarias para el caso, no pcr falta de voluntad, sino senci- 
llamente por la imposibilidad de atender a todos, obligados 
como estaban a recibir los sacramentos exclusivamente en 
su propia parroquia; además ús que la cura de almas care- 
cía de la suficiente organización para prodigar cuanto se 
quisiera la vida sacramentaí”*, Añádase a esto que, influídos 
por la exagerada ansia de purificación, a estilo del Antiguo 


20 Asi lo atestiguan para los siglos vr y vin los Ordines Romani, 
que ordenan en primer lugar el culto estacional, que, sin embargo, 
durante la cuaresma se tenía casi diariamente. Pero aun hay otros 
indicios para lo mismo. En el Gregoriano suponin algunas fórmu- 
las, añadidas sólo en los siglos vu y vir, la comunión del pueblo, 
aunque como fórmulas de bendición (oratio super populum) no te- 
nían motivo para referirse a la comunión. Se trata del miércoles de 
Ceniza y del jueves de la primera semana de cuaresma (LIErTzMANN, 
n. 35,5: 42, 4). Aunque suponiendo que estas fórmulas procedan de 
sacramincarios más antiguos, con todo, queda el hecho de que pre- 
cisamente ellas hayan sido elegidas, ya que en aquellos sacramenta- 
rios sólo una vequeña minoría de las fórmulas para la oratio suncr 
populum contiene alusiones a la comunión.—Lo mismo, según el 
testimonio de Saw BrEDA (+ 735) (Ep. 2 ad Egbertum: PI, 94, 666 A), 
los cristianos de todas las edades comulgaban entonces cada do- 
mingo.—En el año 866, el papa NicoLÁs I (ED. 97, n. 9: PL 119, 983), 
a los búlgaros que le habían consultado de si en la cuaresma debían 
conmulgar a diario, contestó afirmativamente, con tal que llevaran 
la disposición debida. 

. 21 P. BROWE, Die Kommunio0nvorbereitung im Mittelalter (ZkTh 
56 [19321 375-415) 382ss.—En las fórmulas del Confiteor aora apa- 
rece también como pecado el haber tomado la comunión sin previa 
confesión. El primer ejemplo que-Browe aduce de ALcuino (De psal- 
morum usu, TI, 9: PL 101, 499 C) pareoe, sin embargo, que no per- 
ce al mismo Alcuino (véase más adelante 527 5). 
2 BrowkE, Die hilufige Kommunion, 139-148. 
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Testamento, se multiplicaban los casos que excluían de la 
comunión a los casados y a las mujeres * y exigían una pre- 
paración cada vez más rigurosa. Un sinodo de Coventry exi- 
yló en 1237 aun a los seglares que guardasen un ayuno pre- 
paratorio de media semana. En otros sitios eran seis los días 
de abstinencia **. Fácilmente se acogían a la idea de su in- 
dignidad como el centurión los que no se creían suficiente- 
mente perfectos ni devotos 23, Decían también—y en ello se 
imaginaban inspirados sinceramente por prinsiplos religio- 
sos—que la celebración frecuente daría lugar a menos estima 
del sacrificio, y, en cambio, la no frecuencia aumentaría la 
reverencia al Sacramento ?2f. Realmente, para pensar asi 110 
les faltaba razón del todo. 


LA COMUNIÓN ESPIRITUAL 


520. La ola eucarística que a fines del siglo x11 recorrió 
toda la cristiandad levantó ciertamente el cuito del Sacra- 
mento, pero no influyó en una mayor frecuencia de la «so- 
munión; al contrario, ahora más que nunca creyeron poder 
suplir de alguna manera la comunión con la contemplación 
frecuente y ardorosa de la sagrada forma. Es entonces cuan- 
do nace la idea de la comunión espiritual. Trayendo «el crede 
et manducasti de San Agustín, consideraron tan eficaz como 
la comunión el dirigirse a Cristo con fe viva meditando en 
su pasión con amor profundo, asistiendo devotamente a la 
santa misa o contemplando la sagrada forma ?”. En la hala 
Edad Media se declaraba también necesario para que la sp:- 


23 DIONISIO DE ALEJANDRÍA (EP, can., C. 2; PG 10, 1281 A) y Tes- 
tamentum Domini (1, 23 [QUAsTEN, Mon., 2571) desavrueban el que 
tome la comunión muller menstrua. De los cs exige San JERÓ- 
NIMO (ED. 49, 15: CSEL 54, 3765) que algunos días antes de comuilgar 
se abstengan del uso del matrimonio. Según San CESÁREO DE ARLÉS, 
Serm. 44 (MorIN, 189; PL 39, 2289), los casados no debían entrar 
a las iglesias durante treinta días después de haber hecho uso del 
matrimonio. Más referencias véanse PL 39, 2299, nota au. Tina ren- 
tencia más benigna se contiene en la respuesta a San Agustín que 
se atribuye a Say GREGORIO MAGNO (Ep. 1X, 64, n. 10: PL 77, 1195- 
1198; cf. más arriba I, 131 36). Los libros penitenciales exigen una es- 
pera de tres a ocho días (véase W. Thomas, Der Sonntag im frúhen 
Mittelalter [Góttingen 19291 110). Más tarde se convirtieron estas 
prescripciones en simples consejos, que, sin embargo, eran muy efi- 
eaces (BrROwWE, Die hadufige Kommunion, 8 19 120 1533). El pontifi- 
cal de Narbona (s. x1) (en MARTENE, 1, 7, XIIT [1, 893 D] Jetermi- 
na ut illi qui defuncti corpus laverint, per Septem dies non arcearat 
al altare nec corpus Domini offerre nec participare praesumaánt, 
quia lex Veteris Testamenti hoc prohíibet. 

24 BROWE, Die háufige Kommunion, 146. 

25 L, c., 152-158. 

26 PEDRO DE BLo1s (+ hacia 1204), Ep. 88: PL 207, A 


267. A. 
27 BROWE, Die Kommunionandacht im Altertum und Mittelal- 


ter: JL 13 (1935) 58-61.—Un ejemplo lo tenemos en la Iimitacion de 
Cristo (IV, 10, 25). 
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ritualis communio ?9$ fuese operando el avivar el deseo de ;5 
comunión sacramental, al punto que éste se tenía como esen 
cial. En una época en que, por exigencias demasiadas par: 
la preparación de la comunión frecuente, se hacía ésta prác- 
ticamente imposible, se explica que muchos sintieran nos- 
talgias vivas por la comunión real. 


LA COMUNIÓN PCR REPRESENTACIÓN 


521. Alguna justificación de semejante parquedad en la 
recepción de la Eucaristía la creían encontrar en la Edad 
Media en el pensamiento de que el sacerdote comulgaba en 
representeazión de toda la comunidad. Con frecuencia aluden 
a esta idea 2?, y en tales opiniones se nota la tendencia a ha.- 
cerla extensiva además a otros casos. El sínodo de Tréveris 
del 1227 tuvo que prohibir que el sacerdote tomase el cuerpc 
del Señor en vez de los enfermos *”%, Luego se empieza u 
practicar la comunión por representación aun entre los sim- 
ples fieles y, sobre todo, en los conventos de monjas. Del si- 
glo xr tenemos documentos que prueban la costumbre de 
recibir la comunión por otros, principalmente por los difun- 
tos ?1, Más tarde ya no se hablará de tomar la comunión por 


28 BROWE, 1. €. 

29 Conforme refiere HeErRBORDO (Dialogus de Ottone, II, 18 [Jarrtk, 
Bibliotheca rerum Germanicarum, V, 76t1), Otón de Bamberga 
(+ 1139) exhortó a los pomeranos recién convertidos a que acudie- 
sen a misa con más frecuencia: y si no quisiesen comulgar en ella, 
deberían hacerlo por medio del sacerdote: saltem per mediatorem 
vestrum, sc. sucerdotem qui pro vobis conmuntcat.,. communicate. 
BERTOLDO DE RATISBONA (+ 1272) (Predigten, ed. PFEIFFER, I, 502) 
dice del sacerdote que comulga que «se nutre a sí mismo en el alma 
y a la vez a todos nosotros», pues todos los asistentes a misa for- 
man con el sacerdote un cuerpo, siendo él la boca (1. c., II, 686). 
Cf, BROWE, en JL 13 (1935) 61, nota 61.—DURANDO, IV, 56, 1: por la 
pecaminosidad de los hombres está mandado que tres veces al año 
debemos tomar la comunión et sacerdos quotidie pro omnibus—Se. 
eún LuDpoLFO DE SAJONIA (+ 1377) (Vita D. N. Iesu Christi, 1, 37, 7 
[Augsburgo 17291, p. 164), la Eucaristía se llama el pan nuestro di 
cada día quia quotidie ipsum sumimus per ministros Ecclesiae qui 
hoc s..cramentum percipiunt pro se et pro tota communitate.—Vén 
se también la razón que Honorio AUGUSTOD, (Gemma an., 1, 36: Pl, 
172, 555; cf. más arriba 1, 157 81) da para la celebración diaria de 
la santa misa. 

30 Can. 3 (HARTZHEIM, III, 527). 

31 Esta costumbre tuvo su repercusión en los libros litúrgicos; 
el misal de Valencia de 1492 (FERRERES, p. XC) amplía el canto de 
la comunión en la misa de difuntos: pro quarum commemorationm 
corpus Christi sumitur.—Por lo demás, no se solía comulgar por «n 
tonces en la misa de requiem a causa del principio mencionado nu: 
arriba, 66. Todavía en 1630 B. Gavanti declara que no conviene 
mulgar en esta misa (véanse las disquisiciones en GAVANTIEMERAT, 
Thesaurus, TI, 10, 6 [1, 319-3231; TL. PALADINI, LA ContTOVETSIA Ue lla 
Communitone nella Messa: «Miscellanea Mohlberg», 1 [19481 347-811. 
esp. 354-356).-—La Sagrada Congregación de Ritos, el 27 de Junio 
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outros, sino de ofrecerla a su intención *”?. Esta práctica se de- 
riva también de la poca frecuencia de la comunión en aque- 
llos siglos. 


522. A fines de la Edad Media apuntan fuerzas impulso- 
ras a la comunión frecuente. Reciben mayor aliento en el 
concilio tridentino y con Pio X llegan finalmente al triunfo 
definitivo 33, 


RESUMEN: LOS DOS EXTREMOS 


523. Es aleccionador meditar en las dos corrientes de 
ideas contradictorias que se dan en dos milenios de historia 
eclesiástica resoecto al problema de la comunión frecuen- 
te, Por un lado, la confianza exorbitada de que todos los que 
han sido injertados en Cristo por el bautismo y admitidos al 
reino de Dios pueden recibir el pan celestial como su pan or- 
dinario de cada día, y, por el otro, el sentimiento exagerado 
de reverencia y casi avocamiento, que se fija preferentemen- 
te en la debilidad del hembre sobre la dignidad de cristiano, 
impidiendo y.paralizando aun a los fervorosús para no acer- 
carse con frecuencia a los sagrados misterios. 
| 


EL AYUNO EUCARÍSTICO 


524. Ya desde los primeros tiempos se ponía, además de 
la del estado de gracia, otra condición para el celebrante y 
los fieles: el estar en ayunas antes de recibir el Santísimo 
Sacramento. Esta condición se daba ya implicitamente en la 
práctica antigua de tomar el Sacramento «antes de cualquier 


de 1868 (Decreta auth. SEC, n. 3177), deciaró lícita la distribución 
de la comunión dentro de la misa de difuntos también con partícu- 
las consagradas en otra misa. 

32 Véase el tratado supiementario Aufopjerung der Kommuni0on 
(ofrecimiento de la comunión) en BroweE (Die haufige Komrniuni0N 
165-174), donde se buscan otras causas.—En los circulos de los be- 
guinos de Estrasburgo se defendió hacia 1317 la tesis de que la co- 
munión de un seglar vale tanto para socorrer a un alma en pena 
como la misa del sacerdote (l. c., 166). —Teélogos postridentinos 
aclaran que en el ejercicio mencionado sólo se puede tratar del opus 
operantis, es decir, de la provia devoción al .ecibir la comunión, y 
del valor intercesor de las oraciones que aconipañan a la comunión 
(1 c., 17255). Por cierto, se encuentran expresiones semejantes des- 
de antiguo en varias fórmulas de la poscomunión al pedir que esta 
comunión (sacramenta quae Sumpsimus, Cqelestis participario sa- 
cramenti) procure la salvación de alguien (y. ej., de los padres di- 
funtos); cf. J. TscHuor (Das Opfermahl [(Iinmensee 1942] 221-220), 
que con razón advierte que aquí la comunión se ha de entender 
Como parte del sacrificio. 

€. DUBLANCHY, Communion frequente; «Dict. de Théol, cath.», 
rr. 515-358: EISENHOFER, 11, 209s. 
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otro manjar» **, A fines del siglo 1v se la exige más o menos 
expresamente ?*f, aunque se permiten siempre algunas excep- 
ciones, como, por ejemplo, el Jueves Santo, donde se trata- 
ba de imitar en todo su verismo la última cena *f, Durante 
toda la Edad Media no sólo se observó estrictamente este pre- 
cepto del ayuno eucarístico, sino que se le urgió repetidas 
veces aun para la asistencia a misa, como todavía en un sí- 
nodo de Brixen del 1453??, o se le recordaba al menos como 
consejo *8, 


34 Esta fórmula, que se repite muchas veces (cf. las referencias 
en la nota 2), se interpreta por J. ScuHimmer (Die altchristliche Fea- 
sienpraxis: LQF 27 [Múnster 1933] 108) en el sentido de que se toma- 
ba la Eucaristía como protección contra veneno, como en una espe- 
cle de praegustatio; realmente, el texto en San HIPÓLITO (Trad. Ap. 
ÉDIx, 581) lo parece sugerir. A semejantes conclusiones llega tam- 
bién J. M. FRocHISSEÉE (A propos des origines du jeúne eucnarist:- 
que: «Revue d'Hist. Eccl.», 28 [1932] 594-609, esp. 595385). Y todavía 
nosotros pedimos que la comubión nos aproveche ad tutamentum 
mentis et corporis, Este modo de considerar la Eucaristía no ex- 
cluía la reverencia. Al contrario, esta práctica necesariamente iba 
acompañada de la. idea de que, dada la presencia real de Cristo, que 
era su fundamento, este alimento sagrado por reverencia debia co- 
meérse antes de todos los demás. Schtimmer mismo, en otro conjun- 
to (221), se ve en la necesidad de hacer constar esto, llamando la 
atención sobre la general opinión de los judíos de que la cena pas- 
cual, como sagrado manjar sacrifical, no se podía tomar con el es- 
tómago lleno. Y así llega a la conclusión de que, ya en la época de 
Tertuliano, el ayuno no fué sólo efectivo, sino también intenciona- 
do. Así también DEKKERS (Tertullianus, 63), que además recuerda 
que incluso en la antigúedad pagana debían observar múltiples pres- 
cripciones de ayunos cuando se querían presentar a la divinidad 
(Cf, R. ARBESMANN, Das Fasten bei den Griechen und Rómern 
[Giessen 1929] 72-97, esp. 965). 

35 San Basilio (De ieiun., hom. 1, 6: PG 31, 172 B; en el brevia- 
rio romano, el domingo Laetare) ya lo insinúa.—SAN GREGORIO Na- 
CIANCENO (Oraf., 40, 30: PG 36, 401), que insiste en que no se tenga 
la Eucaristía después del convite, sino antes del mismo.— TIMOTEO 
DE ALEJANDRÍA (+4 385) (Responsa canonica: PG 33, 1307 A); pero su 
opinión no es del todo clara (cf. FrocHisskE, 608).—Cf. también 
J. BUREL, Le jeúne eucharistique: «La Vie et les Arts liturg.», 9 
(1922-23) 301-310; véase la recensión en JL 3 (1923) 138s.—Con 
toda claridad aparece la prescripción hacia 400 en Saw AGUSTÍN 
(Ep. 54, 6: CSEL 34, 1665), que la considera ya como tradición apos- 
tólica que se observa en toda la Iglesia, 

36 A. BLUDAU, Die Pilgerreise der Aetheria (Paderborn 1927) 3135. 
El concilio quinisexto (692) condena esta excepción, prueba de que 
hasta entonces se seguía observando. 

37 Of. más arriba I, 250 41, 

388 P. BROwE, Die Nichternheéit vor der Messe und Kommunion 
tm Mittelalter: «Eph. Liturg:», 45 (1931) 279-287; FRANz, Die Messe. 
62s; G. BILFINGER, Die mtitelalterlichen Horen (Stuttgart 1892) 86-80. 
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12. Comunión de los fieles. Oraciones preparatorias 


525. ¡Mientras se consideró la misa una acción común he- 
cha por el sacerdote y la comunidad, no había por qué pen- 
sar en dar a los fieles para su comunión otras craciones fue- 
ra de las que el sacerdote rezaba con ellos. La misa era el 
banquete único de todos. Esto fué el punto de vista aun en 


la antigua misa romana, a pesar de la escasez de oraciones 
en torno a la comunión ?!. 


LAS NUEVAS TENDENCIAS SE MANIFIES- 
TAN TAMBIÉN EN LA COMUNIÓN 


528. Cuando la misa romana se introdujo por la época ea- 
rolingia en el imperio franco, pronto se vió que a los clérigos 
francos no les gustaba nada esta parsimonia de oraciones; 
y comienzan los intentos de modificar o reformar precisa- 
mente esta parte de la comunión. Ni aquel sector social, ya 
muy reducido, que aun dominaba el latín era capaz de sen- 
tir la belleza de las austeras formas romanas, ni los mismos 
clérigos. Por esto no hay que extrañarse de que una buena 
parte de las nuevas oraciones de la comunión que los sacer- 
dotes poco a poco fueron intercalando en voz baja en el 
ordinario de la misa, todas las que se usan actualmente, 
aparezcan también como oraciones de los fieles o de los clé- 
rigos y monjes asistentes. La conformidad es aquí aun más 


completa que en el ofertorio, donde hemos podido observar 
una evolución paralela ?. 


ORACIONES PRIVADAS DE LOS FIELES, CON- 
VERTIBOS EN OFICIALES DEL CELEBRANTE 
527. La oración, dirigida a Dios Padre, Domine sancte 
Pater, que aparece generalmente como primera *, la hemos 
encontrado atestiguada ya en el devocionario del emperador 
Carlos el Calvo *. También la oración Domine Iesu Christe 


1 Cf. más arriba 319s 390s. 


2 Cf. más arriba 48 22 56 0%, etc.—Tenemos un caso semejante en 
el rito bizantino, donde se exhorta expresamente a los fieles a que 
digan antes de la comunión la misma oración Ilisteóv xópis, que €l 
sacerdote reza en voz baja (BRIGEIMAN, 398 b). 

3 Cf. más arriba 491. 


4 Cf. más arriba 491 13, Contiene todavia (1 c. 116), como ora- 


ción para después de la comunión, el Quod ore sump31 Domine, algo 
cambiado. 
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fili Dei vivi se halla asimismo en aquella época, en las colec- 
ciones de oraciones privadas, a veces también como oración 
para después de la comunión, como, por ejemplo, en una de 
las colecciones de oraciones para la comunión de Monteca- 
sino de fines del siglo x1*. Con esta misina finalidad la pre- 
senta el ordinario del monasterio alsaciano de Gregorien- 
miinster (siglo x1) con la siguiente rúbrica: Quando ad su- 
mendum corpus et sanguinem dominicum accedimus, dict- 
mus; como se ve, era una oración para los que iban a 
comulgar. Digase lo mismo de la oración Perceptio. Aparece 
una vez como segunda fórmula, introducida con un Jlem y 
encabezada por las palabras Communtcantes singuli dicant *. 
También las otras fórmulas que siguen en nuestra liturgia 
actual se destinan a los no sacerdotes; así se lee en la misa 
de San Lorenzo de Lieja (primera mitad del siglo xD): Cum 
aliquis corpus Christi accipit, dicat: Panem caslestem acci- 
piam et nomen Domini invocabo. Item: Corpus D. N. 1. C. sit 
mihi remedium sempiternum in vitam aeternam *, Esta últi- 
ma no es la única fórmula de entre las del misal actual que 
la usan también los fieles *. El Domine non sum dignius se 
recomendaba ya en el síglo xr como una oración para la co- 
munión de los seglares *% Efectivamente, ya se encuentra 
como la últina de las oraciones rezadas antes de la comu- 
nión en el devocionario aludido de Montecasino 1! y a partir 
del siglo xi1r empiezan en los monasterios a rezarla en co- 
mún antes de la comunión ?!?. 


5 A. WILMAaRT, Priéres pour la Conimurion en deux psautiers du 
Mont-Cassin: «Eph. Liturg.» (1929) 3%4.—-/ilmert enumera (327, 
nota) además tres colerciones de oraciones del siglo 1x que contienen 
la fórmula; entre ellas el Libellus de Fleury , reproducido en Migne 
(PL 101, 1408 A). Aparece también como la segunda de tres 
fórmulas que, bajo el titulo oratio ante communtonem, se encuentran 
en la colección de oraciones De psalmorum usu (PL 101, 508); la 
tercera fórmula €s ya una ampliación de ésta. 

6 MArTENE, 1, 4, XVI (1, 600 D). 

7 Misal de Salzbur go de los siglos x11-x1n1 (K5ck, 131), Esta fórmu- 
la se encuentra, lo mismo que con tanta frecuencia se ve en el 
ordinario de la misa destinado al celebrante, después de la comu- 
nión. La primera fórmula, que deben rezar todos, es una formula 
de sunción: Corpus BD. N. 1, C. proficiat miht ad satutem curpuris 
et animae in vitam asternam. Per. 

8 Manrrwe, 1, 4, XV (1, 593 D). 

2 Cf. más arriba la nota 7. Un misal del sur de Italia de los si- 
glos xir-x0T (Berner, 3465) asigna al que comulga la fórmula de sun- 
ción Perceptio. 

10 BrRowkE (Mittelalterliche Kommunioriten: JL 15 [1941] 32) cita: 
ANSELMO DE LAÓN (+ 1117), Enarr. in Matth., Cc. 8: PL 162, 1321: 
BALDUINO DE FLANDRES (+4 1190), De sacr. altaris: PL E 71713 B; 
BRUNO DE SEGUI Cr 1123), Comment. in Matti, II, 8, PL 165. 
141; LUDOLFO DE SAJONIA (+ 1377), Vita D, N, Tesu RA 1, 42, 9 
(Augsburgo 1729) p. 190. Cf. Cf. también más arriba 508 32. 

11 WILJART, 324. 

12 BROWE, Mittelalterliche Kommunionriten: JL 15 (19410) 32. Por 
esto se decía a veces en conventos de monjas: Domine nui sunt 
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LAS ORACIONES PREPARATORIAS DE 
MONTECASINO 


528. Las oraciones preparatorias de la comunión de Mon- 
tecasino 1? nos dan, por lo demás, una idea exacta de la ma- 
nera como se preparaban entonces para ia comunión en un 
monasterio fervoroso. El Ordo ad accipiendum corpus Domi- 
nt empieza con los salmos 50.15.38. Siguen el Kyrie, Pater 
noster y Credo y una redacción libre del Confiteor y del Mi- 
sereatur. Después de varios versículos, se añaden las oracio- 
nes propias de la comunidad; de ellas la primera se dirige 
al Padre; la segunda, al Hijo, y, finalmente, la tercera, al 
Espíritu Santo !**, terminándose esta preparación para la co- 
munión con la triple repetición de la frase del centurión 5, 
Después de recibir el Sacramento, se reza tres veces Verbum 
caro factum est et habitavit in nobis 1, y luego la doxología 
Tibi laus, tibi gloria, tibi gratiarum actio in saecula saeculo- 
rum, o beata Trinitas. En las oraciones que siguen está, ade- 
más de la ya citada Domini lesu Christe Fili, el Corpus tuum 
Domini quod sumpsi1”. Otras fórmulas repiten, de una ma- 
nera o de otra, «el ruego de que el Sacramento nos purifique 
y fortalezca 18. 


LA EVOLUCIÓN DEL PENSAMIENTO TEOLÓ- 
GICO MODIFICA LAS FÓRMULAS 


529. Es notable que las oraciones de este grupo, que desde 
fines de la época carolingia se va incorporando de lo priva- 
do a la oración litúrgica del sacerdote, algunos siglos des- 
pués dejan de usarse en la devoción privada. Al paso que las 
oraciones del ordinario de la misa se afirman, la devoción 


digna, que a veces tuvo que rezar el mismo sacerdote (1. c., 31); 
así, p. ej., todavía en el Missale Romanum, impreso en 1563 en Ve- 
necia (LeEBRrRUN, I, 556). 

13 Primera redacción; 'WILMART, «Eph. Liturg.» (1929) 322-325. 

14 En la segunda redacción se encuentran tres oraciones, dirigidas 
a cada una de las personas divinas (326); en la primera hay dos 
fórmulas dirigidas al Padre.—Parte de las fórmulas las hemos viste 
va (más arriba 491 14s 494 23). Los textos demuestran generalmente 
la tendencia a amplificaciones cargadas de sentimiento. 

15 Solamente hasta el sub tectum meum. En la segunda redac- 
ción precede una oración larga, que empieza con las mismas pala- 
bras y se parece a las oraciones mencionadas arriba, 508 34. 

18 Así también en un misal del sur de Italia de los siglos xII- 
xt (en EBNER, 347). 

17 El misal que se menciona en la nota anterior (EBNER, 347) 
hace rezar a los clérigos que comulgan: Quod ore SUMmPpsiMuUS, y 
luego el Corpus D. N. 1. C. quod accepi. 

18 WWILMART, 327, pone de relieve, y con razón, que une préoccu- 
pation morale caracteriza estas oraciones de comunión. 
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privada, en el periodo gótico que ahora se inicia, entra por 
nuevos cauces. En el siglo xr nacen los saludos al Santisi. 
mo *%, que pasan a los misales 22 y tienen su máxima expre- 
sión en la elevación de la sagrada forma que entonces se in- 
troduce inmediatamente después de cada una de las dos con- 
sagraciones. Intimamente relacionada con esta innovación es 
el nuevo modo de concebir la presencia de Cristo en el San- 
tísimo Sacramento, que en las sagradas especies ve ya 10 
sólo el cuerpo y la sangre sacrificada del Señor, sino simple- 
mente a Cristo como huésped divino del alma. La pauta no 
da ahora la frase ... quien come mi carne y bebe mi san- 
gre... (Jn 6,53), sino ... quien me come (Jn 6,58). Se trata de 
una evolución paralela a la que vimos ya en la explicación 
alegórica de la misa, que arranca de la meditación fervorosa 
de la pasión durante la misa ??. 


EL RITO DE LA COMUNIÓN DE LOS ENFERMOS 
SE INCORPORA A LA MISA 


530. Todo esto hay que tenerlo en cuenta para poder 
apreciar en su verdadera significación el hecho de que hacia 
fines de la Edad Media se forma para la comunión de los 
fieles dentro de la misa un cuerpo especial de oraciones, in- 
corporando a la misa el rito de la comunión de los enfermos 
y moribundos. Este fenómeno en el fondo no es otra cosa 
que un proceso en regresión, que siglos atrás había llevado 
las oraciones y ceremonias de la misa al cuarto de los enfer- 
mos, haciendo rezar allí al sacerdote el Pater noster con su 
introducción, y el embolismo, seguido del ósculo de paz, que 
se daba con una fórmula correspondiente al Pax Domini y la 
administración del Sacramento ?2. 


19 WILMART, Auteurs spirituels, 20ss 3735; BROWE, Die Kommu- 
nionandacht (véase ahajo la nota 21) 49.—Se trata de un caso ais- 
lado, si el sacramentario de Fonte Avellana (antes del 1325), sin 
mencionar otras oraciones, manda a los que van a comulgar que 
recen en común (Ad sonitum patenae hanc fratres orationem di- 
cant): Huius sacramenti susceptio fiat nobis, Domine, omnium pcec- 
catorum nostrorum remissio. Per Christum (PL 151, 8878). 

20 Cf. más arriba 503s. 

21 P. BROWE, Die Kommunionandacht im Alterium und Mittel. 
alter: JL 13 (1935) 45-64, esp. 53ss.—De otra clase son las medit::. 
ciones, en sí grandiosas, que ofrece la Imitación de Cristo (IV, 65: 
como exercitium ante communionem. 

22 Se trata de una supervivencia de fórmulas de la misa galica 
na; así se ve con toda claridad en el ritual de St. Florian (s. 30.1) 
(ed. Franz [Friburgo 1904] 82). Sin embargo, también se usa la po: 
te correspondiente de la misa rcmana que empieza con el Pracce; 
tís salutaribus, e incluso se le hace preceder parte de la antemi:::».: 
así en el pontifical de Narbona (s. xI) C(MARTENE, 1, 7, XIII [1, 8021; 
cf. JUNGMANN, Gewordene Liturgie, 149-156). Una forma muy sole 
ne del rito de la comunión tomado de la misa la tenemos cn li me: 
88 praesanctificatorum (véase 1 C., 44-146). En Orlente se un). 
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CAMBIOS Y TENDENCIAS POSTERIORES; 
CONFESIÓN DE LOS PECADOS 


531. Pasado el siglo x1, este rito se hace cada vez más 
raro. Se descompone lentamente y saltan al primer plano 
otros elementos, sobre todo algunos tomados de la confesión 
sacramental y de la profesión de fe. Ciertamente, la confe- 
sión de los pecados se tuvo siempre como una magnífica pre- 
paración para la comunión, sólo que no se ponía inmediata- 
mente antes de la misma comunión ?*. En el devocionario de 
Carlos el Calvo se manda: Confitenda sunt peccata secreto 
coram Deo, antequam vestram offeratis oblationem vel com- 
municetis 21, En la comunión de los enfermos, como es natu- 
ral, había que poner mucho más juntas todas estas prepara- 
ciones. El enfermo—así se manda en el siglo x11—debe rezar 
suum Confiteor ?*, al que sigue el Misereatur con el Indulgen- 
tiam, que es una especie de absolución *$, y el resto del rito. 


PROFESIÓN DE FE 


532. En los documentos de los siglos vI11 y 1x se encuentra 
a veces una previa profesión de fe del enfermo, ordinariamen- 
te en forma del símbolo apostólico 27. Pero nunca llegó a im- 
ponerse como costumbre. A partir de los siglos XI y x1I Vuelve 
a aparecer más íntimamente relacionada con el Sacra- 
mento 28, 


esencialmente este rito de la missa praesanctificatorum cuando se 
comulgaba fuera de la misa (HANSSENS, II, 993). 

23 Cf. más arriba 1, 14, final del inciso; 634. 

24 Ed, NINGUARDA (véase más arriba 48 22) 113; cf. el ordinario 
de la comunión de Montecasino, más arriba, 528. 

25 Ritual de St. Florian (ed. FRanz, 82). BrRowE (Mittelalteriiche 
Kommunionriten: JL 15 [1941] 28s) da más ejemplos, entre los que 
hay algunos.del siglo xr. Sin embargo, falta el Conjiteor también 
en algunos documentos más recientes; así, p. ej., en la recensión 
eS antigua del pontifical romano del siglo x1I1 (ed. ANDRIEU, 1I, 

3). 
26 Cf más arriba 380s 632s. 

27 P. BROWE, Die Sterbekommunion im Altertum und Mittelal- 
ter. 5. Die Ablegung des Glaubensbekenntnisses: ZkTh 60 (1936) 211- 
215: cf.-el libro de Dimma (F. E. WARREN, The liturgy And ritual 
of the Celtic Church [Oxford 1381] 169); TEODULFO, Capitulare, IT: 
PL 105, 222 C.—Un ejemplo de los siglos xII1-XIV €n ¡MARITENE, 1, 7, 
XiIXVI (TI, 948) También la agenda de la diócesis de Schwerin del 
año 1521 (ed. A. SCHONFELDER [Paderborn 1906] 24s) exige otra vez 
la confesión de fe apostólica.—En los avisos que San Francisco Ja- 
vier dió a sus compañeros en febrero de 1548, dice: «... cuando vl- 
sitareis los enfermos, les haréis decir el Credo en su lengua, pregun- 
tándoles a cada artículo si lo creen bien»... (Cartas y avisos espl- 
rituales de San Francisco Javier, ed. F. MoreNO [Cádiz 1944)». 

28 Ritual de St. Florian (FRANZ, 82: Ecce, frater, corpus 
D. N. 1. C., quod tibi deferimus. Credis hoc esse illud, in quo est sa- 
lus, vita et resurrectio nostra?—Ritual del obispo Enrique I de 
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ENTRAN TAMBIÉN EN EL RITO DE 
COMUNIÓN DE LA MISA 


533. Estos dos elementos pasan luego al rito de la comu- 
de los siglos XII y XI11 contienen ya muchas veces el Confiteor 
nión dentro de la misa. Las liturgias de las órdenes religiosas 
inmediatamente antes de la comunión de los hermanos ?”. 
Luego, como confesión general, entra a formar parte del ri- 
tual de las iglesias parroquiales, donde se reza por toda la pa- 
rroquia $%, Dentro de la misa encontramos también, ya en el 
siglo x11, la afirmación de fe en la realidad del Sacramen- 
to*!; y cuando los reformadores impugnan esta verdad, tal 
profesión de fe aparece en forma de respuestas que dan los 
que van a comulgar a las preguntas del sacerdote 32. 


Breslau (+ 1319) (ed. Franz [Friburgo 1912] 33): Credis, quoa hoc 
sit Christus, salvator munai?—En un ordinario de la comunión de 
los enfermos de Gerona (hacia 1400) se exige del enfermo en pri- 
mer lugar que rece una profesión de fe cristológica de siete artícu- 
los y luego, después de besar la cruz rezando una breve oración, la 
profesión de fe en el Sacramento (T. Noquer Y MOSQUERAs, Un 
text liturgic en Catalá: «Analecta sacra Tarraconensia», 12 [19361 
451-462). Más ejemplos véanse en BROWE, Die Sterbekommunion: 
ZkTIn (1936) 213ss. | 

29 BROWE, Mittelalterliche Kommunionriten: JL 15 (1941) 29 — 
Sólo los cartujos no rezan aún actualmente el Confiteor en este si- 
tio, como tampoco el Domine non sum dignus. Los cistercienses lo 
suprimen si no comulgan más que los asistentes (l. C.), 

30 BROWE, 30. Hay también testimonios de que se echa una 
penitencia, como en otros casos análogos (cf. más arriba I, 63313). 
Véase el Ritus communionis catholicus (antes de 1557), del du- 
que Albrecht TV de Baviera, así como más referencias en H. MAYER, 
en ZkTh 38 (1914) 2765. Confesión de los pecados en lengua vulgar 
e imposición de una penitencia se encuentra también en un rito 
de comunión húngaro del siglo xvi (C. PÉTERFFY, Sacra concitia 
Ecclesiue Rom.-cath. in regno Hungariae [Bratislava 1742] 240). 

31 En la Queste del St. Graal (hacia 1220), ed. PAUPHILET, 167 
(en BRowE, 24), uno de los héroes, al preguntarle el sacerdote si 
sabía lo que él tiene en sus manos, confiesa: «Tú tienes en las 
manos a mi Salvador y mi salvación bajo la especie de pan».—BRo- 
wE (24ss) observa que en lugar del examen de la fe, sobre todo des- 
pués de la mitad del siglo x111, se hacía un pequeño fervorín exthior- 
tando a la comunión digna y devota. Este fervorín se tenia con fre- 
cuencia en lugar del sermón o (en conventos) el día anterior (255). 
En tiempos posteriores, y haasta el siglo xx, los fervorines se han 
hecho más frecuentes inmediatamente antes de la comunión, so- 
bre todo de las comuniones generales, y como tales “(fervoríni) 
han sido autorizados expresamente por un decreto de la Sagrada 
Congregación de Ritos del 16 de abril de 1853 (Decreta auth. SRC, 
número 3009, 4).—A veces, en los rituales se prevén para ellos textos 
ya impresos; véase, p. ej., para la provincia eclesiástica de Salz- 
burgo en el siglo xv1: MAYER, 1, C., 277 (nota anterior); para Cons- 
a a de DoLp, Die Konstanzer Ritualientexte: LQ 546 (Munster 

) p 

32 En esta forma las prescriben los capítulos generales de lo: 
dominicos en 1569 y 1583 para la comunión de los seglares; de: 
pués del a confesión de los pecados, el sacerdote presenta la formn 
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[,a PROFESIÓN DE FE QUEDA SUBSTITUÍDA 
POR EL «ECCE ÁGNUS DEI> 


534, Fué un acierto el de substituir estas preguntas y res- 
puestas por la forma más serena y elegante del actual Ecce 
Agnus Dei, que, por la interpretación tan certera y llena de 
profundo sentido que da del Sacramento, empalma con el 
canto precedente del Agnus Dei. Bien se le puede comparar 
con el Sancta sanctis de las liturgias orlentales 33. El testimo- 
nio más antiguo del uso de estas palabras antes de la comu- 
nión aparece en el sínodo de Aix del año 1585, donde se pres- 
criben juntamente con su rito **, 


'TODO EL RITO SE PONE EN LATÍN 


535. Estas palabras se rezaban muchas veces hasta nues- 
tros días en lengua vulgar, lo mismo que el «¡Señor!, yo no 
soy digno» y la profesión de fe. No pocos sínodos y rituales 
diocesanos de Francia y Alemania lo mandaban asi expresa- 
mente hasta entrado el siglo xvi y aún posteriormente 3”. 
Cuando este grupo de la triple fórmula Confiteor con la ab- 
solución, Ecce Agnus Dei y el Domine non sum dignus entra- 
ron en el año 1614 a formar parte de las ceremonias de la 
comunión del Rituale Romanum, se ponian en latin; y cuan- 
do más tarde los rituales diocesanos se fueron reformando, 


a quien comulga diciendo: Credis hunc esse verum Christum Deum 
et hominem, Este contesta: Credo, siguiéndose el Domine non sum 
dignus (Monumenta Ord. Fr. Praed. hist., 10 [1901] 239; BROWwE, 
27).—En el Rituale sacramentorum Romanum (Roma 1584), p. 297, 
compuesto por el cardenal Santori, la pregunta es como sigue: «Cre- 
ditis hoc esse verum Christi corpus, quod pro vobis traditum fuit in 
mortem?» Después de la contestación afirmativa Credo sigue otra 
pregunta sobre la fe, más general. Preguntas semejantes se encuen- 
tran también en el rito de la comunión húngaro del siglo xvI (PÉ- 
TERFFY [véase la nota 30] 241). 

A 33 Véase también en la nota 28 otra fórmula que empieza con 
¡ECCe, 

384 HARDOUIN, X. 1525; LEBRUN, I, 556. 

35 BrRowe, Mittelalterliche Kommunionriten: JL 15 (1941) 305; 
CORBLET, II, 30. Asi también, p. ej.. en el Manuale sacrum de la 
diócesis de Brixen; todavía la edición de 1906 permite (p. 102) rezar 
el Ecce Agnus Det en primer lugar en latín y luego en alemán, y el 
«Señor, yo no soy digno...» sólo en alemán, suponiendo ciertamente 
que la comunión se da fuera de la misa. Otra fué la respuesta de la 
Sagrada Congregación de Ritos del 7 de abril de 1835 a los capuchi- 
nos suizos (Decreta auth. SRC, n. 2725, 5).—Según el sínodo de 
Aix, mencionado más arriba, el Domine non sum dignus lo podía 
también decir el monaguillo en vez del sacerdote (véase 534 34). 
Con cierta solemnidad se reviste el Domine non sum dignus cuando, 
como es costumbre de los católicos latinos de Rumania, se canta 
por el coro y el pueblo en los grandes días de comunión (KRAMP, 
Messgebráuche der Gldubigen in den ausserdeutschen Liándern: 
StZ [1927, 11] 360). 
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tomando como modelo el Rituale Romanum, también en ellos 
la lengua vulgar quedó substituida por la latina. Actualmente 
reza el acólito el Confiteor, nomine populi y el sacerdote dice 
el Domine non sum dignus *6, 


Y SE INCLUYE DEFINITIVAMENTE ENTRE 
LAS ORACIONES DEL MISAL 


536. Así se hizo fácil adoptar dichas fórmulas entre las 
oraciones del misal romano ?”. Respondía por lo dicho, senci- 
llamente, a una costumbre practicada desde hacía tiempo. 
Con todo, donde todos los fieles están acostumbrados a se- 
guir el curso de la misa rezando con el sacerdote el Confiteor 
al principio de la misa, su repetición antes de la comunión 
causa la impresión de una cosa superflua ?3. Por cierto, en ia 
comunión de la misa de órdenes se suprime el Ecce Agnus Dei 
y el Domine non sum dignus, y en la de la ordenación sacer- 
dotal, aun el Confiteor 3*, 


JURAMENTOS 


537. El que a fines de la Edad Media pudieran introdu- 
cirse tan fácilmente antes de la comunión del pueblo estas 
fórmulas, se explica en parte, porque desde muy antiguo exis- 
tía ya la costumbre de detenerse 'en este momento antes de 
comulgar para hacer declaraciones juradas en presencia del 
Sacramento, cuando para ello había algún motivo especial. 
De Novaciano se cuenta que, antes de dar la comunión a ¿us 
secuaces, les pedía juramento de fidelidad *%. En la alta Edad 
Media se exigían parecidas manifestaciones en este momento 
a los que habían de comulgar en la misa que precedía a Jas 
ordalias *!, 


38 Rituale Rom. (1925), IV, 2, 1, 3. 

27 Missale Rom., Ritus serv., X, 6. 

38 Ya en el año 1680 llamó la atención sobre la inconveniencia 
de la repetición del Confiteor y el Domine non sum dignus N. Le- 
tourneux (véase TRAPP, 10). e 

39 Pontificale Rom., De ord. presbyteri; para los sacerdotes se da 
como razón: quía concelebrant Pontifici. 

40 Eusrzio, Hist. eccl., VI, 43, 18. 

41 P. BROWE, Zum Kommunionempjang des Miitelalters 5. Die 
Kommunion vor dem Ordal und dem Duell: JL 12 (1934) 171-173. 
Un misal de los siglos x11-x111 de la región de Siena tiene en la Missa, 
quando lex agitur la rúbrica sacerdos cum ad communicandum ac- 
cesseril, ita adiuret eum: Adiuro te homo, per Patrem et Filium et 
Spiritum Sanctum et per tuam christianitatem et per istas religuias 
quae sunt in ista ecclesia, ut praesumas non ullo modo communi- 
care, si culpabilis es (EBNER, 254s), En forma de plural (Aad3uro vos 
“homines), y ya con algunas amplificaciones, en el ritual de St. Flo- 
rian (s. xIb, ed. Franz, 119; también en Franz, Die Messe, 214. 
De un modo semejante ya en dos manuscritos de los siglos 1X y X, 
reproducido e. o. en P. BROWE (De ordaliis, 11: «Textus et Docu- 
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l'ROFESIÓN DE VOTOS 


538. Un caso parecido tenemos en las costumbres de al- 
gunas Órdenes religiosas cuando asignan el momento inme- 
diatamente anterior .a la comunión para la emisión de los 
votos, que se imterpreta de este modo como una especie de 
juramente sagrado que debe ser sellado por la comunión. 
Ejemplo de ello lo tenemos en una disposición del capítulo 
general de los franciscanos franceses del año 1331 *?; de modo 
permanente y obligatorio se impuso en la profesión de los 
votos de la Compañía de Jesús, que se hace inmediatamente 
antes de recibir el Sacramento **, ejemplo imitado después 
por muchas congregaciones modernas. 


13. La comunión de los fieles. El rito 


EL LUGAR 


539. Diversas soluciones se ha dado en el correr del tiem- 
po al problema de dónde habían de recibir los fieles la comu- 
nión *. Cuando todavía era costumbre que todos o por lo me- 
nos la mayor parte de los asistentes comulgasen, se explica 
la ventaja del procedimiento impuesto por el primer Ordc 
Romanus: los fieles se quedaban en su sitio y el clero les ile- 
vaba la comunión ?. En otras regiones, los fieles se acercaban 


menta», ser. theol., 11 [Roma 1933] 7).—Como se ve, la comunión 
del acusado servía también para averiguar la verdad. Como «prue- 
ba de la cena» estaba mezclada, naturalmente, con superstición. 
En su esencia, sin embargo, era «una forma solemne de juramento 
de purgación» (G. SCHNURER, Kirche und Kultur im Mittelalter, 11 
[Paderborn 1926] 54). 

42 Capítulo general de Perpiñán (Constitutiones, I11, 8: «Archi- 
vum Franciscanum hist.», 2 [1909] 281). 

43 Constitutiones S. I., V. 3, 2-4 (Institutum S. I., 11 [Florencia 
18931 89); I. ZricER, Professio super hostiam, Ursprung und Sinn- 
gehalt der Professjorm in der Gesellschajt Jesu: «Archivum his- 
toricum S. LI», 9 (1940) 172-188.—Con frecuencia se lee en las vidas 
de santos de los últimos últimos siglos que hicieron una declara- 
ción última antes de recibir el viático. En este mismo sentido, el 
último general de la Compañía de Jesús de antes de su disolución 
L. Ricci, en la hora de su muerte, el 19 de noviembre de 1775, de- 
claró ante la Sagrada Forma solemnemente la inocencia propia y la 
de su orden (cf. B. DuHr, Lorenzo Ricci: StZ 114 [1928, 1] 81-92, esp. 
página 88). 

1 BROWE, Mittelalterliche Kommunionriten 4. Der Ort des Emp- 
fanges: JL 15 (1941) 32-42, 

2 Cf. más arriba I, 92.—En algunos sitios se encuentra este mode 
de dar la comunión aun en tiempos posteriores. En el santuario de 
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ya en el siglo 1v al altar ?. En las Galias era ésta una costunm 


bre tradicional. 


540. Para facilitarles el acceso al altar se abría duran!l: 
la comunión la barandilla que separaba el presbiterio dul 
resto de la iglesia. Los fieles podían, pues, subir hasta el mis 
mo altar, privilegio confirmado expresamente por el sinodo d« 
Tours (567) + y que no fué restringido hasta la época carolin- 
gia +, A partir «el siglo virr se reservaba este derecho a los 
monjes y a veces también a las monjas, mientras que a los 
seglares no se les permitía sino en contadas ocasiones comul- 
gar en el altar mayor, como lo vemos, por ejemplo, en la re- 
gla de los canónigos conventuales de San Agustin, que fué 
confirmada el año 1116 para el convento de Ravena *. Ordi- 
nariamente, sin embargo, se les daba la comunión en un al- 
tar lateral, al que antes se había llevado el Santísimo o donde 
3e celebraba una misa privada ”. Este era también el casc 
Jara las iglesias conventuales o colegiatas, donde el presbiterio 
>staba separado de la nave por uma alta pared, el llamado 
Lettner (=leccionario), como era frecuente en los países del 
10rte de los Alpes durante ¡el periodo románico. En estas igle- 
¡las se daba la comunión en el altar de la Santa Cruz, adosado 


¡l Letíner ?, 


¡L COMULGATORIO 


541. En la Iglesia antigua del norte de Africa y en otros 
itios, los fieles se acercaban para la comunión a la baran- 
illa que rodeaba el altar. San Agustín advirtió una vez a 
»s penitentes que no tenían derecho a la comunión que no 
2 acercasen a la barandilla para que no tuviesen que ser 


4 


aría Luschari, en Carintia, era todavía en el siglo xix costumbre 
te el sacerdote repartiese la comunión andando por toda la iglesia, 
sde el altar hasta la puerta principal (A. EGGER, Kirchiche 
unst. und Denkmalpflege, 2.2 ed. [Brixen 1933] 204. nota 3). 

3 El concilio de Laodicea, can. 44 (Mans, II. 571). conoce ya esta 
stumbre, pero rechaza el que las mujeres se acerquen a! altar. 

% Can, 4 (ManNsiI, IX. 793) Más referencias en BRrRowE, 36s. 

5 Cf. el fenómeno paralelo en la entrega de las ofrendas más arri- 
8 12. También en Roma se prohibié en el siglo 1x a los seglares 
oir al presbiterio (BROWwE, 36).—En España. el concilio 1v de To- 
lo (633), can. 18 (Mans1, X. 624), habia ordenado ya ut sacerdos 
O ante altare communicent, in choro clerus, extra chorum 
pulus, 

6 E. AMORI, Vetus disciplina canonicorum, 1, (Venecia 1747) 376. 
mbién una regla de los Humillados del año 1310 permite a los 
nbres el acceso al presbiterio (BROwE, 40). 

7 Cf. BROWE, 40 

$ En las catedrales españolas corresponde a este altar el de! 
scoro, que también suele estar dedicado a la santa cruz.—(Nota 


Traductor.) 
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retirados de allí (de cancellis) *. Algo semejante debió obser- 
varse en Oriente 1”, De estas barandillas se nos habla todavía 
en la época de los carolingios. No eran tan bajas como Jas 
actuales, sino llegaban hasta el pecho *!, de modo que no se 
podía recibir el Sacramento sino estando de pie. 


542. A partir del siglo x111 se encuentra en algunos sitios 
la costumbre de extender un paño delante de los comulgantes 
arrodillados ante el altar. Este paño lo sostenían dos acóli- 
tos *?, Más tarde, en el siglo xvI, se empieza a poner este paño 
sobre una mesa o sobre un banco puesto entre el presbiterio 
y la nave, delante de los comulgantes. Práctica útil para or- 
denar las filas de los que comulgaban. En diversos sínodos se 
dan disposiciones en este sentido 1%, Mientras en algunas re- 
eiones los comulgatorios se han conservado lo mismo que en- 
tonces, en otras, particularmente en Alemania, se han ido 
substituyendo a partir del siglo xvrr por barandillas fijas de 
madera o piedra, un poco más bajas que las antiguas para 
poder estar en ellas de rodillas. 


POSTURA CORPORAL 


543. La costumbre de recibir el cuerpo del Señor de rodi- 
llas se fué imponiendo en Occidente 14 muy lentamente entre 


9 SAN ASUstíN, Serm. 392, 5: PL 39, 1712, 

10 Cf, más arriba la nota 3.—TEODORO DE MOPSUESTIA, Sermones 
catech., VI (RCKER, 36): comulgar en el altar fué privilegio del 
clero. Cf., sin embargo, el ejemplo de Eusebio (Hist. eccl., VII, 9), 
mencionado más arriba (382 con la nota 77), y la costumbre com- 
batida por el concilio de Laodicea (véase más arriba nota 3).—Véan- 
se también las disposiciones acerca de la entrega de las ofrendas 
más arriba, 8 12, 

11 VALAFRIDO ESTRABÓN (De exord, et increm., Cc. 6: PL 114, 926 B) 
dice que tienen tal altura, que, estando de pie, uno puede cómoda.- 
mente apoyar en ellas los codos. J. Braun (Der christliche Altar, 11, 
660) da en general como altura de estas barandillas la de 0,80-1,20 
m. Estos cancelli eran, pues, muy parecidos a los de nuestras «can- 
cillerías» (en las comisarías). 

12 Ordinarium O. P. (GUERRINI, 247); Liber Ordinarius de Lieja 
(VoLK, 99, lín. 18). En ambas fuentes se manda al sacerdote, que, s 
duda, no lleva personalmente la píxide con las partículas, a que 
coja la forma siempre con la mano derecha y la patena con la iz- 
quierda, supponendo eam hostiae, et sic transferat usque ad fra- 
trem communtcandum.—El paño mencionado antes, según el Ordo 
Rom. XIV (n. 56: PL 78, 1172), podía ser también el velo de cáliz 
(BRAUN, Die liturgischen Paramente, 233),—Cf. también la instruc- 
ción acerca del paño de la comunión que da el párroco de Magun- 
cia Florencio Diel, hacia 1500, a sus feligreses más arriba, 12 75, 

13 La más antigua es de Génova 1574 (BROWwE, 415), 

14 En la liturgia bizantina, los fieles reciben la comunión de pie. 
Se trata de una excepción si los ucranianos de Galitzia la toman 
arrodillados (doctor J. Casper), 
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los siglos xI y xv1*5 Este cambio de la postura corpcral se 
refleja también en los cuadros que de la última cena se fue- 
ron pintando en el decurso de los siglos. Si bien los exegetas, 
quienes buscan únicamente el rigor histórico, afirman que los 
discípulos recibieron el pan sagrado en la misma postura que 
se usaba entonces en la cena?**, el arte, preocupado única- 
mente de darnos «el sentido íntimo de las cosas, reproduce el 
hecho evangélico a tono con las ceremonias de la comunión 
corrientes en su época ?”. 


544. Así en el códice de los evangelios de Rossano, com- 
puesto hacia 500 en Egipto, se pinta a Cristo repartiendo a vie 
el pan sagrado a los discípulos, que igualmente están de pie *S. 
En cambio, el evangeliario de Bernvardo de Hildesheim 
CF 1024) pone al apóstol Judas recibiendo la comunión de ro- 
dillas *?*, a pesar de que esta postura no se estilaba entonces 
como cosa natural en todas partes; tuvo que ser mandada 
expresamente en diversos estatutos de órdenes religiosas de 
los siglos x1I, x11. y todavía del xi. Y aun mucho más 
tarde vemos en algunas diócesis que se recomienda se 
introduzca esta costumbre, como se ve por una agenda im- 
presa el año 1602 en Paderborm, que manda se adopte ubi 
commode fieri poterit 20, En cambio, en el rito de la curia 
romana se considera ya en el siglo x11 como tradicional, y el 
único que comulga de pie es el obispo en el día de su consa- 
gración, como lo sigue haciendo en la actualidad ?!. 


15 P_ BROWE, Mittelalterliche Kommunionriten 4. Acussere Ver- 
ehrung des Sakramentes beim Empfang: PL 15 (1941) 42-48; 
B. KLEINSCHMIDT, Zur Geschichte des Kommunionritus: «Theol.- 
prakt. GQuartalschrift», 59 (1908) 95-109, esp. 96s. 

16 Mc 14,18: dvaxey.zvoy, aut. Cf. Mt 26,20; Lc 22,14. 

17 Cf. E. DOBBERT, Das Abendmahl Christi in der bildenden Kunst 
bis gegen Schluss des 14, Jh,: «Repertorium fúr Kunstwissenschaft», 
13 (1890) 281-292, continuado hasta el tomo 18 (1895) 336-379. 

18 Reproducción gráfica en O. GEBHARDI—A. HARNACK, E:.ange- 
liorum codex graecus purpureus Rossanensis (Leipzig 1880), .ámi- 
nas 9 y 10; reproducido fotográficamente y con explicaciones deta- 
lladas en A. HASsELOFF, Codex purpureus Rossanensis (Berlín 1898), 
láminas 6 y 7, resp. pp. 102-106.—De modo parecido en el códice si- 
aco de Rabulas, de una época algo más reciente (O. WuLrrF, Alt- 
hristliche und byzantinische Kunst, I [Berlín 1918] 194).—Reproduc- 
jones gráficas de tiempos posteriores en el trabajo de DOBBERT, 
)as Abendmahl: «Repertorium», 15 (1892) 507 509 511ss 517 519; 
3RAUN, Das christliche Altargerát, láms. 10 y 41.—Un testimonio 
iterario de la postura en pie para Occidente lo tenemos en la 
:egula Magistri (c. 2k: PL 88,988), perteneciente probablemente 
l siglo vi: erecti communicent et conjarment, 

19 DobBERr, 1 c., 18 (1895) 365. 

a pe BRINKTRINE, Die hl, Messe, 267. Más referencias en BRrowI:, 
)-10. 

21 Ordo Rom. XIV, n. 56s: PL 78, 1172 B D. En la solemne min 
tpal lo hace también el cardenal-diácono que sirve (BRINKTIUN!, 
le feierliche Papsimesse, 36).—El Papa comulga sentado, costumibnr. 
te sólo está atestiguada desde el siglo x11 (BROWE, 46). 
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545. La comunión del cáliz, por razones fáciles de com- 
prender, se tomaba de pie, como también el vino de las ablu- 
ciones ??, 


OTRAS MANIFESTACIONES DE REVERENCIA 


546. Esta postura de rodillas no fué ciertamente la única 
manera de expresar la reverencia al Sacramento. Santa HFlil- 
degarda mandó a sus monjas acercarse a la comunión vesti- 
das de blanco y ataviadas, como para un desposorio, con una 
corona que llevaba encima de la frente la imagen del Corde- 
ro 22, Por la misma época, los canónigos de Letrán se acerca- 
ban a comulgar llevando todos capa pluvial 21 En Cluny se 
habla todavía de la costumbre que practicaban los Santos 
Padres de acercarse discalceatis pedibus 25, 

No solamente mediante los vestidos se expresaba entonces 
el respeto a la Eucaristía, sino que también se inventaron ce- 
remonias especiales. Las costumbres de Cluny, escritas ha- 
cia 1080 por Udalrico, mandan una genuflexión previa 28, En 


22 BROWE, 44s. 

23 HIILDEGARDA DE BINGA. Ep. 116: PL 197, 336 C 337s. Aunque 
no se dice directamente que este atavío es para la comunión, se 
puede suponer por el conjunto (así e. 0. 1, Herwegen). Un manus- 
crito de 1403 aproximadamente de la biblioteca de Ja ciudad de 
Tréveris registra esta corona de Santa Hildegarda entre las re- 
liquias de la iglesia de San Matías (comunicación del profesor 
B. Fischer). 

24 Ordo eccl. Lateran. (FiscHer, 12, lín. 15; 86, lín. 16). La ge- 
nuflexión que se hacía al acercarse no se debía a la reverencia 
ante el Sacramento, sino ante el obispo (1. c., 86, lín. 22). 

25 ODÓN DE CLUNY, Collationes, 11, 28: PL 133, 572 C. Esta cos- 
tumbre volvió a practicarse más tarde otra mwez, pues vemos en 
la «regla le los legos del siglo xv», nacida en la congregación de 
Windesheim, de la baja .Alemania, que se exige del comulgante 
que se quite las armas y el calzado (R. LANGENBERG, Quellen una 

orschungen zur Geschichte der deutschen Mystik [Bonn 1802] 
96; Cf, p. 145).—Referencias más antiguas y su explicación véanse 
en PH. OPPENHeEIM (Symbolik und religiose Wertung des Mónchs- 
kleides im christlichen Altertum (Miinster 1932) 96s. Además de 
la reminiscencia de Ex 8,5, es la idea de que quien se acerca a 
Dios tiene que quitar de sí todo lo que recuerda la muerte (cuero, 
del animal sacrificado). Por eso, los monjes de San Pacomio se 
quitaban al comulgar su abrigo de piel y el cinturón. 

26 TI, 30: PL 149, 721 B. Esta genuflexión se exige todavía en PE- 
DRO DE CLUNY (j 1156) (Statuta, n. 4: PL 189, 1027 B). Ya antes en 
Oriente está atestiguada la genuflexión previa entre los sirios orien- 
tales del siglo vi y también entre los griegos (tres genuflexiones) del 
siglo x (BROWE, 43). Entre los cistercienses se exigía luego, aun 
después de haberse introducido la costumbre de recibir la comu- 
nión de rodillas, una prostratio antes de subir las gradas del altar 
(Liber usuum O. Cisf., Cc. 58: PL 166, 1432). Como es sabido, varía 
la práctica actual. La genuflexión anterior supone que los fieles 
se acercan con mucho orden. La genufiexión posterior es una de 
las genufiexiones más recientes y muy conforme con las rúbricas 
actuales, pues el sacerdote hace también una genuflexión en el 
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otro sitios se besaba primero el suelo o el pie del sacerdote ?”. 
También se observa una triple inclinación, por ejemplo, en 
las reglas de San Columbano (+ 615) 28, 


547. Sin duda se refiere San Agustín a una costumbre se- 
mejante cuando dice que nadie coma de esta carme, nisi prius 
adoraverit 2%; pero, prescindiendo de la observación de que 
los fieles se acerquen coniunctis manibus, no concreta más el 
modo de comulgar de entonces ”?%. Según Teodoro de Mopsues- 
tia, el que comulga debe acercarse con los ojos bajos, las ma- 
nos extendidas y rezando unas palabras de adoración, ya que 
pretende recibir el cuerpo del Rey ??, 


LA EXHORTACIÓN DE SAN CIRILO 


548. Las catequesis mistagógicas de San Cirilo de Jerusa- 
lén contiemen unos avisos muy concretos, que nos dan una 
idea clarísima de la comunión en aquella época: 


«Cuando te acerques, no lo hagas con las manos extendi.- 
das o los dedos separados, sino haz con la izquierda un trono 
para la derecha, que ha de recibir al Rey, y luego con la pal- 
ma de la mano forma un recipiente, recoge el cuerpo del Se- 
ñor y di Amen, En seguida santifica con todo cuidado tus 
ojos con el contacto del sagrado Cuerpo y súmele, pero ten 
cuidado que no se te caiga nada; pues lo que se te cayese, 
lo perderías como de los propios miembros. Dime: si alguno 


altar después de la comunión de la forma antes de quitar la palia 
del cáliz. En la Edad Media se desconoce. Algunas órdenes como los 
Ed exigían una inclinación después de la comunión (Bro- 
WE, 44). 

27 El ordinario de los dominicos de hacia 1256 (GUERRINIL, 247) 
rechaza estas costumbres y exige únicamente el ponerse de ro- 
dillas; asimismo, el Liber ordinarius de Lieja (VOoLK, 99). Con- 
fróntese BROWE, 435. 

28 Regula, ed. SeeBass en «Zeitschrift f Kirchengesch.» (1897) 227. 
BROWE (ll. C., 42), que se refiere a este testimonio, menciona toda- 
vía dos reglas de monjas que de ella dependen. 

29 San AGUSTÍN, Enarr. in ps. 98,9: PL 37, 1264. 

30 San AGUSTÍN, Contra ep. Parmen., M, 7, 13: CSEL 51, 58, 
lín. 16. Algo parecido vemos ya en la Passio Perpetuae, c. 4, 9; 
Cf. DEKKERS, Testullianus, 87s. 

31 'TEODORO DE MOPSUESTIA, Sermones catech., VI (RÚUCKER, 36). 
La extensión de las manos tenía lugar, por lo visto, al empezar a 
acercarse a la comunión, pues inmediatamente antes de comulgar. 
como obserya también San Agustín, las tenían cruzadas sobre el 
pecho; cf. la procesión de los apóstoles que se acercan a la comu- 
nión en los cuadros del Codex Rossanensis (más arriba en la nota 
18); el más proximo se inclina para besar la mano derecha del 
Señor, que acaba de entregarle en ambas manos el pan sagrado; el 
siguiente tiene todavía cubiertas las manos juntas; los demás las 
tienen descubiertas y extendidas. Uno que, sin duda, ya ha re. 
cibido la comunión tiene ambas manos elevadas en oración. Per. 
fectamente igual es el cuadro de la comunión del cáliz. Cf. lu 
explicación del cuadro en HaseLorFF (102-106), que pretende ver in 
wluso el cruce de las palmas, 
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te hubiera dado polvos de oro, ¿no lo guardarias con todo 
esmero y tendrias cuidado de que no se te cayese ni perdiese 
nada? Y ¿no debes cuidar con mucho mayor esmero que no 
se te caiga ni una miga de lo que es más valioso que el oro 
y las piedras preciosas? Después de que hayas participado del 
cuerpo de Cristo, acércate también al cáliz de su sangre, no 
con las manos extendidas, sino inclinado y en postura de 
adoración y respeto, y di el 4amen y santifícate participando 
también en la sangre de Cristo. Y cuando todavía estén hú- 
medos tus labios, tócalos con las manos y santifica tus ojos, 
la frente y demás sentidos, Luego espera la oración y da 


eracias a Dios, que te ha hecho digno de tantos mis- 
terios 32, 


EL RITO ANTIGUO DE LA COMUNIÓN 


549. Aun prescindiendo de los textos y reproducciones pic- 
tóricas mencionadas anteriormente, la antigiiedad cristiana 
confirma también por otros testimonios la mayor parte de 
estos detalles *?, a saber, el entregar la Eucaristía en las ma- 
nos del comulgante 3*, el cruzar las palmas de las manos **, 
el santificar los sentidos con las especies sacramentales *f, la 


32 San CIRILO DE JERUSALÉN, Catech. myst., V, 213 (QUASTEN, 
Mon., 108-110). 

33 P, X. Funk, Klirchengeschichtliiche Abhanatungen, 1 (Pader- 
born 1897) 293-308: Der Kommunionritus. 

34 Las referencias más importantes de los primeros siglos las 
ofrece F. J. DÓLGER, 1chtys, 11 (Minster 1922) 5183s; Ib., Añtike una 
Christentum, 3 (1932) 239, nota 34; 5 (1936) 236s; véase también Bo- 
NA, II, 17, 3 (841-847).—Un testimonio muy antiguo en TERTULIANO, 
De idolo., €. 7 (CSEL, 20, 36): el cristiano que ha sacrificado a los 
dioses se atreve «as manus admovere corpori Domini, quae daemo- 
niis corpora conferunt... O manus praecidendae!—DIONISIO DE ALE- 
JANDRÍA, en Eusebio, Hist. eccl., VII, 9, 4; Papa San CORNELIO a 
Fabio, en Eusebio, VI, 43, 18. Según la inscripción de Pectorio, el 
cristiano debe comer y beber tybuy éywv rahayoic (QUASTEN, MOR., 26). 
Los últimos testimonios claros son del siglo vin (Capitulare eccl. ord. 
[SiLva-TAROUCA, 2011): ponlifex,.. communical populum qui manus 
suas extendere ad ipsum potuerit (cf. NickL, Der Anteil des Volkes, 
655); San Brona (| 735), Hist. eccl., IV, 24: PL 95, 214 D. Vestigios 
posteriores que no son muy claros véanse en Funk, 298.—También 
en Oriente perduran los testimonios de la entrega a la mano hasta 
aproximadamente la misma época; todavía se atestigua por SAN 
JUAN DAMASCENO (De fide, IV, 13: PG 94, 1149). 

37 "TEODORO DE MOPSUESTIA, Sermones catech., VI (RÚckrER, 368); 
sínodo quinisexto (692), can. 101 (Mans1, XI, 9855); aquí también la 
prohibición de emplear un vaso de oro en lugar de las manos; San 
JUAN DAMASCENO, 1. C.—Testimonios iconográficos véanse en J. D. SreE- 
FANESCU, L'illustration des liturgies dans l'art de Byzance et de ''O- 
rient (Bruselas 1936), figs. 73 y 75.—Este modo de tener las manos 
se usa aún actualmente en la comunión del diácono de la liturgia bi. 
zantina y cuando se da el antidoron a los fieles (PL. DE MEESTER, La 
divine liturgie de S. Jean Chrysostome, 3.2 ed. [Roma 1925] 135). 

38 La costumbre viene atestiguada por vez primera en AFRAATES, 
Hom., 7, 8. (BKV, Ausgewáhlte Schriften der syriscnen Kirchenvá- 
ter [1874] 88). Parece que nació entre los sirios, probablemente moti- 
vada por Ex 12,7ss. Cf. F. J. DóLGER, Antike und Christentum, 3 
(1932) 231-244: Das Segnen der Sinne mit der Eucharistie. A ella per- 
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exhortación a que se tenga mucho cuidado al tratarle 37, la 
sunción inmediata del pan eucarístico antes de disponerse a 
recibir el cáliz. Algunos documentos mandan además al co- 
mulgante que antes haga oración durante breves momentos, 
pensando en el poder de aquel cuyo cuerpo se tiene en las 
manos, confesando sus pecados y alabando al Señor qui tale 
dedit tali38, En Egipto se dice en este lugar todavía hoy ** 
una oración de la que hablan ya los documentos del si- 
glo v1% También en Occidente el rito fué parecido hasta en 
la alta Edad Media *!. Principalmente para la comunión de 
los clérigos, en la que durante más tiempo se conservó la cos- 
tumbre de entregar la Eucaristía en la mano. Los obispos y 
sacerdotes, después de recibir el cuerpo del Señor, se coloca- 
ban en la misa papal de los siglos vit y rx al lado izquierdo 
del altar, apoyabam las manos con el Sacramento en el altar 
y comulgaban así; los diáconos hacían lo mismo en el lado 


tenece también el ósculo del pan eucarístico que se tiene en las ma- 
nos (ef. 1 c., 245ss)—La santificación de los sentidos se ye aún ac- 
tualmente en la liturgia siríaca oriental: después de la fracción y 
la consignatio, el sacerdote traza con el pulgar sobre sí mismo y 
el diácono una cruz en la frente (BRIGHTMAN, 292, lín. 34).—Costum- 
bres parecidas se introdujeron más tarde de nuevo en Occidente, en 
combinación con la ablución, después de la comunión del sacerdote 
(véase más adelante 610).—Fuera de la misa no fué raro el empleo 
de la Eucaristía para fines de curación y protección. San AGUSTÍN 
(Opus imperf. c. lulianum, TIT, 162: PL, 45, 1315) cuenta, sin expre- 
sar su desaprobación que una mujer con la Eucaristía hacia una 
compresa para su hijo ciego. Cf. el empleo de la Eucaristía como 
protección durante los viajes; más arriba, 515. Durante la Edad Me- 
dia estos métodos se pusieron a veces al servicio de intereses lucra- 
tivos. Desde el siglo x1r la Iglesia no cesó de luchar contra el abuso 
del Sacramento para semejantes fines e incluso contra su empleo 
como hechizo, 

37 'TERTULIANO, De corona mil., e. 3 (CSEL 70, 158): Caltcis aut 
pants etiam nostri aliquid decuti in terram anxie patimur. Más re- 
ferencias en QUASTEN , Mon., 109, nota 2. 

38 TEODORO DE MOPSUESTIA, Sermones catech., VI (RÚCKER, 378). 

39 En la liturgia copta se usa esta fórmula como oración del 
sacerdote, y en la etiópica, como plegaria que cada uno de los fieles 
debe rezar después de recibir el pan sagrado y antes de consu- 
mirlo. (BRIGHTMAN, 185s 241).—Cf, también el texto que tiene la ora- 
ción en la redacción árabe del Testamentum Domini (QuastTEN, Mon,. 
258, nota 3). 

40 Testamentum Domini, 1, 23 (QUASTEN, Mon., 258): Sancta, 
sancta, sancta Trinitas ineffabilis, da mihi, ut sumam hoc COTpus in 
vitam, non in condemnationem. Da mihi, ut faciam fructus, qui tibi 
placent, ut cum appaream placens tibi, vivam in te, adimplens pra; 
cepta tua, et cum fiducia invocem te, Pater, cum implorem super m-: 
tuum regnum et tuam voluntatem, nomen tuum sanctificetur, Do 
mine, in me, quoniam tu es jortis et glori0sus et tibi gloria 1n Súuccn 
la saeculorum. Amen. 

b El Cf. la expresión coniunctis manibus en San Agustín, más ar5 
a 547. 
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- uor 


derecho 4? Muy semejante fué la práctica en la misa ponti- 
fical del siglo x 3, 


EL LAVATORIO DE MANOS DE LOS SEGLARES 


550. Los seglares se lavaban las manos antes de comul- 
gar tt, No está muy claro si esta purificación se exigía sólo en 
caso de verdadera necesidad o si se trataba de un mandato 
ritual fijo; más probable parece esto último, por el recuerdo 
de la costumbre antiquísima de lavarse las manos antes de la 
oración 15, En todo caso no faltaba nunca una fuente en el 
atrio de las grandes basílicas *f, Y que ésta no se consideraba 
como mero adorno, se ve por el hecho de que detrás de la 
suntuosa fuente de Constantino en el atrio de la basílica de 
San Pedro, en Roma, el papa Siímaco hizo construir otra mu- 
cho más modesta para el uso común *”. En las Galias, las mu- 
jeres no podían recibir el cuerpo del Señor con la mano des- 
nuda, sino que la tenían que cubrir con un pañuelo blanco **, 


551. Antes de recibir el pan eucarístico se besaba ordina- 
riamente la mano del que lo daba *%?. Así lo hace aún actual- 
mente en la liturgia bizantina el diácono cuando recibe !a 
comunión $, 


42 Ordo de S. Amand (DucHEsNE, Origines, 482; cf. 485). 

e Pe eUeO Rom. V, n. 11; PL 78, 989; Ordo Rom. VI, n. 12; PL 

44 SAN ATANASIO, ED. heorft., 5 (del año 333), n. 5: PG 26, 1383 A; 
Say JUAN CRISÓSTOMO, ln Eph., hom. 3, 4: PG 62, 28s; San Ce- 
SÁREO DE ARLÉS, Serm. 227, 5 (MORIN, 854) (PL 39, 2168): Omnes viri 
quando communicare desideruant, lavant manus suas, et omnes mu- 
lieres nitida exhibent linteamina, ubi corpus Christi accipiant.—Cf. 
BENEDICTO XIV, De s, sacrificio missae, 1, 12, 3 (SCHNEIDER, 73). 

45 San HIPÓLITO DE ROMA, Trad. Ap. (Dix, 61, 655). 

46 Cf. EuseBIo, Hist. Eccl., X, 4; SAN PAULINO DE NOLA, EP, 32: 
PL 61, 337. 

47 BrisseL, Bilder, 254-256. 

48 San CESÁREO, l. C.—La misma disposición en el sínodo de Au- 
xerre (578 Ó 585), Can. 36 (Mans1, IX, 915), No hay que confundir 
este pañuelo con el dominicale que además estaba prescrito para 
ellas. Era una especie de velo (cf. FUNK, Der Kommunionritus, 2965). 

49 Códice de Rossano; cf. más arriba en la nota 18 (544 18), 

50 BRIGHIMAN, 395, lín. 2.—Por una mala interpretación de algu- 
nas palabras de la vida de Santa Melania, algunos liturgistas mo- 
dernos (FORTESCUE, 374; BATIFFOL, 289) relacionaron este ósculo con 
aquel con que besó la Santa la mano del obispo que le dió el viático 
el 31 de diciembre de 439. El relato dice (c. 68): accepit eadem hora 
communionem de manu episcopi et completa oratione respondit 
Amen. Exosculatur vero dexteram sancti episcop1... Como se ve, 
a la comunión siguió una especie de poscomunión, rezada por el 
obispo, a la que contestó Santa Melania con el Amen. Solamente 
después de la misma tuvo lugar el ósculo, que tenía carácter de 
señal de despedida. Véase M. Cardenal RamPoLLA (Santa Metunia 
Giuniore [Roma 19051 30) y su comentario, 257-259, donde se cono- 
ce que el mismo cardenal dió lugar a la falsa interpretación (cf. más 
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AUMENTA LA REVERENCIA EXTERIOR 


552. Esta costumbre de en.regar la Eucaristía en la mano 
traía consigo el peligro de abusos. Sinodos españoles se vieron 
obligados a disponer que quien después de recibir la Eucaristía 
no la sumiese en el acto debía considerarse como sacrilego $! 
Con todo, más que el temor a los abusos, influyó, sin Suda, la 
creciente reverencia al Sacramento el que se diese más tarde 
la sagrada forma directamente en la boca. Aunque existen 
nc Jcias de épocas anteriores $?, testimonios ciertos de la abo- 
lición de esta costumbre se dan sólo del siglo 1x **, El concilio 
de Ruán (hacia el 878) prescribe como norma general: nulll 
autem laico aut feminae eucharistiam in manibus ponat, sed 
tantum in os eius 5%, Este cambio se hizo aproximadamente 
por el mismo tiempo en que se dió el paso del pan fermenta- 


adelante, 6415). En relación con la comunión que se da en la 
boca, está atestiguado el ósculo de la mano para Cluny (UpaALRIC) 
Consuet, Clun., IL, 30: PL 149, 721 B), También los premonstraten- 
ses lo practicaban (Liber ordimarius; WAEFELGHEM, 60s). Por Ic 
que se refiere al actual ósculo de la mano del obispo después de re- 
cibir la comunión, cf. más arriba 453 16, 

51 Concilio de Zaragoza (380), can. 3 (Mansi, 111, 634), concilio 
de Toledo (400), can. 14 (Mans1, II, 1000). Cf. los abusos arriba 
mencionados de la baja Edad Media. 

52 Hay gue descartar la anécdota famosa, contada por JUAN Drá- 
cono (+ antes del 882) en su Vita s. Gregoril (II, 41), de una matro- 
na que, al recibir el Sacramento de la mano del papa, se rie porque 
en la partícula reconoce el pan ofrecido por ella misma, por lo 
que el papa retira al instante la mano ab eius ore (cf, más arri- 
ba 32 2).—P. BROWE (Die Kommunion in der gallikanischen Kirche 
der Mercwinger. und Karolingerzeit: «Theol. Quartalschrift» [1921] 
49) tdluce, como ejemplos más entiguos de las Galias, algunos casos 
del siglo yii, que, sin embas,e, pudieron ocasionarse por circuns- 
tanciis especiales (enfermedad. Cf. también HorrmaNN, Geschichte 
der Laienkomm:in1on, 109. Por otra parte, es verdad que la comu- 
nión de los entermos debió z:r administrada en la boca, conforme 
dicen expresamente los Str*u,a s. Bonifatii (s. 1x), can. 32 (MANS, 
XII, 386): infundatur ori elus cucharistia. 

52 Un sínodo de Córdoba (839), en tiempos de San Eulogio, con- 
denó a los casianos, secta maniquea, entre otras razones, porque 
daban a hombres y mujeres la comunión en la mano ¡More Levita- 
rum (es decir, como se hace en la comunión del diácono y subdiá- 
cono), cuando ya a Sanctis patribus preceptum anstitutum est, ut 
de manu Sacerdotis ore percipiat Eucharistia(¡m) jfidelis. Asi lo 
mandaron «los Santos Padres» para evitar que se imitase a los quí 
propter auspitionerm) Iludaeorum atque Haereticorum, quasi ad os 
ducens (= tes), (Eucharistiam) manu retenta canibus porrigeban! 
(FLOREZ, España Sagrada [Madrid 1759] XV, primer fasc.. sin nu 
meración, en que se copla del cód. núm. 22, fol lv, de la catedr:1! 
de León el decreto del concilio de Córdoba; en otras ediciones. «ul! 
final, pp. 525-532).—(N. del T.) 

$4 Can. 2 (Mans1, X, 1199s).—Reproducciones gráficas existen yil 
pe Ca Ix-x (DoBBERT, Das Abenamahl: «Repertorium», 18 (18001 
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do al pan ázimo y está relacionado seguramente con él 5%, Casi 
podríamos afirmar que el cambio lo sugirió la facilidad con 
que se adherían a la lengua húmeda las partículas de las del- 
gadas obleas, a diferencia de los sólidos pedacitos del pan 
fermentado usado hasta entonces. En el mismo concilio de 
Ruán se mandó que en la misa solemne ¡el celebrante siguiese 
dando al diácono y subdiácono, como ministris altaris, la Eu- 
caristía en la mano **. Em los siglos x y x1 se limita este pri- 
vilegio a los sacerdotes y diáconos $”, para luego desaparecer 
por completo; pero no faltan aun posteriormente noticias 
aisladas de que algunos seglares tomaban «li Sacramento con 
sus propias manos. Algo más tarde se introdujo la purificación 
de los dedos que actualmente practica el sacerdote. El uso 
del paño de la comunión y la bandeja, que se prescribió el 
año 1929 para la comunión de los fieles *3, demuestran cómo 
entre tanto ha ido aumentando la delicadeza y el cuidado 
reverente de la Eucaristía. 


LA COMUNIÓN DEL CÁLIZ DE LOS SEGLARES 


553. Durante más tiempo que el recibir la Eucaristía con 
lag manos se mantuvo el comulgar los fieles también con el 
cáliz. Como era natural, desde el principio se insistió en que 
los fieles tuviesen el mayor cuidado de no derramar nada del 
cáliz **; ¡pero, por grandes que fuesen las precauciones, no se 
pudo evitar algún descuido. Esto no impidió que durante sl- 
glos se diese el cáliz a los seglares y aun actualmente se siga 
dando en las liturgias de los sirios occidentales y los abisi- 
nios 4%. En la distribución del sanguis se solía usar el mismo 
cáliz para todos **, que podía ser el cáliz de la consagra- 


55 Cf. más arriba 33. 

56 Can. 2 (Mans, X, 11995). Cf. la nota 53: more Levitarum. 

57 Ordo Rom. VI, n. 12: PL 78, 994. De los subdiáconos se dice : 
ore accitpant corpus Christi.—La misma regla en la Missa Illyrica 
(MARTENE, 1, 4, 1V [I. 516 BJ). 

58 J. BRAUN, Kommunionteller: LTnK 6, 108. En algunos sitios 
se usaba va antes la bandeja. De ella tratan e. o. dos decretos de 
la Sagrada Congregación de Ritos de los años 1853 y 1854 (MARTI- 
NUCCI, Manuale decretorum, n. 4995). Una especie de patena para 
la comunión se usaba ya en Cluny; se trataba de una bandeja de 
oro que el acólito llevaba siguiendo siempre los movimientos que 
hacía el sacerdote con la partícula después de empaparla en el 
cáliz, sostenido por el subdiácono, hasta depositarla sobre la len- 
ua del comiigante (UpairiCI Consuet. Clun., 11, 30: PL 149, 721). 

l que se distribuya la comunión sólo adiuncta patena propter jrag- 
menta se exige ya nacla 1318 en el can. 25 del sínodo de Brixen (ed. 
cd a ss cf. más arriba, I, 369 30).—Cf. también más arriba la 
nota 12. 

59 San HiPóLITO, Trad. Ap. (DrIx, 59). 

60 BRIGHTMAN, 241 298. 

61 San GREGORIO DE Tours (Hist. Franc., 11, 31: PL 71, 264) re- 
flere que entre los arrianos se usaban para los reges otro cáliz que 
para el pueblo. A los castanos reprochaba el concilio de Córdoba 
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ción $2 o también un cáliz especial, llamado en Roma calix 
ministerialis: en caso de necesidad podían usarse varios cá- 
lices $3, 


SE MEZOLA EL SANGUIS CON VINO 


554. El empleo de un cáliz distinto para la comunión pa- 
rece que sugirió un procedimiento que debió evitar en cierto 
modo el peligro de derramar el sanguis. Consistía en que el 
cáliz que se daba a los fieles contenía vino no consagrado, al 
que se echaba un poco del sanguis. En Oriente debió de prac- 
ticarse esta costumbre desde tiempos muy remotos *t, Tal vez 
se refiere el concilio de Laodicea ya a este modo de dar al 
pueblo la comunión bajo la especie del vino, pues prohibe a 
los diáconos «bendecir» el cáliz, rotíptov euhoysiv $3, Clerta- 
miente hablan de ella los Ordines Romani a partir del s»- 
glo vir 8f, Los acólitos tenían preparados algunos vasos con 
vino, a los que se echaba después de la comunión del cele- 
brante parte del sanguis que quedaba ¡en el calir sanctus, el 
único que debía consagrarse. Esta mezcla se podía llamar to- 
davía sanguis dominicus, quia—según dice el tercer Ordo Ro- 
manus—vinum etiam non consecratum sed sanguine Domini 
commixtum, sanctificatur per omnem modum *”. Así se pre- 
veía en las constituciones de los conventos para la comunión 
del cáliz hasta el siglo x11 $%, que antes de que se acabase e! 
contenido del cáliz consagrado, destinado a los hermanos, «sc 
debía añadir vino para los que quedaban por comulgar. Ade- 
más se practicaba la llamada «santificación» del vino, qu: 


(839) que comulgaban de diversis calicis (—ibus) (FLÓREZ, España Sa- 
rada, XV (véase la nota 53); entre los católicos parece que no 
ubo más que un solo cáliz. 

62 Así lo supone sin duda, p. ej., la miniatura de un manuscrito 
del monte Atos del siglo rx-x: uno de los comulgantes, que se ha- 
bía acercado al altar, bebe del cáliz grande que está al borde del 
altar (BRAUN, Das chrisiliche Altargerat, lám. 10; cf. 1. c., 79). 

63 BRAUN, 247. : 

64 Según una decisión de Jacobo de Edesa (+ 708), el clérigo que> 
había bebido el sanguis mezclado con agua se consideraba todavía 
ld en ayunas; véase el texto y la explicación en HANSSENS, 11. 

65 Can. 25 (Mans, 11, 567), También se podría pensar en una 
bendición con una partícula del pan consagrado (ANDRIEU, Immizr- 
tio et consecratio, 218; cf. 1. c., 10, la referencia a la leyenda de San 
Lorenzo en SAN AMBROSIO, De o0ff., 1, 41; véase arriba 443 27.) 

és Capitulare eccl. ord. (SILVA-TAROUCA, 200): per omnia vasa 
quod acolythi tenere videntur, de calice sacro ponit (archidiaconus) 

ad confirmandum populum, (Así, más o menos, Ordo Rom. I, n. 20: 

PL 78, 947 A). 

67 Ordo Rom, IIT (ss. x-XD) n. 16: PL 78, 982 C.—No es del todo 
cierto que la sanctificatio se ha de interpretar como consagración 
con la sangre de Cristo (cf. más arriba 443 27). 

68 MABILLON, ln Ord. Rom. commentarius, 8, 14: PL 78. 882. 
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consistía en tocarle con una partícula de la forma, sobre todo 
en la comunión de los enfermos $?. 


MODOS DE SUMIR EL SANGUIS 


555. Otro modo de dar la comunión bajo las dos especies 
nos enseñan los Ordines Romani. No se dejaba beber a los 
fieles directamente del cáliz, sino que se les hacía sumir algo 
del sanguis mediante un tubito (pugillaris) 7%, llamado tam- 
bien calamus o fistula ”*, En el culto estacional había para la 
comunión del pueblo gran número de estos tubitos. Más aún, 
parece que los usaba hasta el clero; pues, además de los tubi- 
tos de plata, se habla de algunos que eran de oro ??. De Roma 
se extendió esta costumbre a todas partes, y aun cuando ya 
se prescindió del tubito para el sanguis, continuó usándose 
para tomar el vino de las abluciontes ??. 


556. Fuera de Roma se estiló además un tercer procedi- 
miento. Se daba a los fieles el pan consagrado después de em- 
paparlo en el sanguis (intinctio). Este método lo menciona 
por primera vez el tercer sínodo de Braga (675), que lo re- 
chaza *+, y siglos más tarde, el concilio de Clermont (1096) ?s. 
Con todo, debió de ser muy común en los países del Norte ?*, 


69 Cf. más arriba 443 27. —También en la misa: según el Ordo 
de S. Amand (DUCHESNE, Origines, 482s), que se refiere al culto es- 
tacional, la partícula que el papa había dado en el cáliz consagrado 
se sacaba mediante un colador para ponerla en el primero de los 
cálices con los que se repartía la comunión, Rito parecido se- 
guía luego para los demás cálices. 

709 Ordo Rom. I, n. 3. 20: PL da ee 947; Ordo Rom. Il, n. 14; 
1. C., 978; Ordo Rom. 111, n. 17: 982. 

71 BRAUN, Das christliche rd 249-2865. Braun llama la 
atención (2545) sobre el Ordo de Juan Archicántor, que no men- 
ciona todavía el tubito, así como ninguna otra fuente anterior al 
siglo vit. 

72 BRAUN, 254; cf. 256 2575.—Como es sabido, el papa usa toda- 
vía hoy día en la solemne misa papal tal tubito para la comunión 
del cáliz. InoceNcIio J11 (De s. alt. mysterio, VI, 9: PL 217, 911 B) 
lo menciona ya en este empleo. Para la comunión del obispo en la 
misa pontifical está atestiguado ya por el Ordo Rom. VI, n. 12: 
PL 78, 994. 

73 BRAUN, 2575. 

74 Can. 2 (MaNs1I, XI, 155). 

75 Can. 28 (MansiI, XX, 818). 

76 UparrICI Consuet. Clun., 11, 30: PL 149, 721; cf. más arriba 
en la nota 58. JUAN DE AVRANCHES (+ 1079) (De off. eccl.: PL 147, 
37) pone de relieve que se usa este procedimiento non auctoritate 
sed summa necessitate timoris sanguinas Christi effusionis.—ERNULFO 
DE ROCHESTER (+ 1124), Ep. ad Lambertum (D'AcHErRY, Spicile- 
gium, 111, 471s) supone este modo de administrar el Sacramento 
como costumbre corriente, aunque introducida nova consuetudine, 
y la defiende. También el Liber officiorum de Tréveris (mitad del 
siglo xr) y asimismo BERNOLDO DE CONSTANZA (Micrologus, c. 19: PL 
151, 9895), que ambos polemizan contra esta costumbre, demuestran 
con ello que estaba muy difundida. El Liber Officiorum la compara 
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sobre todo como medio de dar a los emfermos la comunión 
bajo las dos especies ??. En la mayoría de los ritos orientales, 
principalmente en el bizantino, es aún actualmente la forma 
corriente de dar a los fieles la comunión ”*, 


DESAPARECE EL CÁLIZ DE LOS SEGLARES 


557. A partir del siglo xr va desapareciendo en Occiden- 
te la comunión del cáliz”? Influyó decisivamente la mayor 
profundización del dogma, que hizo ver claramente que «n 
cada especie estaba presente per concomitantiam Cristo en- 
tero $%, El mandato del Señor «comed y bebhied» se cumplía en 
la comunión del sacerdote en el altar, como cabeza de toda la 
comunidad: $1, 

Po Oo demás nos equivocariíamos si creyéramos que en 
los primeros tiempos no se conocía la comunión bajo una 
sola especie. A los niños se les daba la comunión a continua- 
ción del bautismo sólo bajo la especie de vino %2, y por bas- 


con el bocado de Judas (FRANZ, Die Messe, 374 415; cf. también 
Boya, 11, 18,3 [87255]; Horrmann, Geschichte der Laienkommunion, 
1115). 

77 Para ella, lo prescribe ReGINO, De synod, causis, 1, 70: PL 132, 
206; BURCARDO DE Worms (+ 1025), Decretum, V, 9: PL 140, 754; 
Ivón DE CHARTRES (+ 1116), Decretum, 1, 19: PL 161, 165. La fre- 
cuencia con que se encuentra en los siglos xr y xIr la fórmula Cor- 
pus D. N. I. C. sanguine suo tinctum conservet... confirma su 
gran divulgación (BRoweE, Die Sterbekommunion: ZkIh [1936] 2185; 
ANDRIEU, Immixtio et consecratio, 1365), 

78 Para sacar las partículas, dadas anteriormente en el cáliz 
con el fin de empaparse en el sanguis, se sirve de una cucharita, 
mediante la cual se da la partícula en la boca. Los armenios no usan 
la cucharita (BRIGHTMAN, 573; Cf, BAUMSTARK, Die Messe im Mor- 
genland, 164).—Este modo de administrar el Sacramento era lo más 
corriente en Oriente ya durante el siglo xr (Funk, 304s). Pero hay 
que saber que, prescindiendo de las iglesias unidas, la costumbre 
más general es emplear para tal modo de comulgar pan no consa- 
grado, de modo que se comulga sólo con el sanguis, que es todo lo 
contrario de nuestra misa de lo presantificado (HANSSENS, II, 200- 
203). Para más pormenores del rito oriental de la comunión véase 
o Introductio, 103-107; L. CORCIANI, en «Eph. Liturg.», 58 (1944) 

S. 

79 FUNK, 306-308; CORBLET, 1, 613-619. 

80 Cf, más arriba I, 159. 

81 Cf. más arriba 521 29. 

$2 SAN CIPRIANO, De lapsis, €. 25: CSEL 3, 255. Más referencias 
de los primeros siglos véanse en EISENHOFER, II, 2655. J. BAUMGAERTLER 
(Die Erstkommunion [Munich 1929] 3058) se muestra inclinado a 
suponer que la comunión con ocasión del bautismo de los niños se 
introdujo únicamente hacia la época de San Agustín (cf. en con- 
tra Z IM 54 [1930] 627s).—Para la Edad Media, véase el capítulo Die 
Taufkommunion en BrRoOwE, Die Pflichtkommunion im Mittelalter, 
129-142.—A partir del 3iglo xn, la comunión con ocasión del bautis- 
mo fué cayendo en dezuso. Su recuerdo sobrevive durante mucho 
tiempo en la costumire de dar el vino de las abluciones (véase más 
adelante 603 17). —¿2n los ritos orientales, fuera de los unidos, se prac- 
tica aún actualmente la comunión con ocasión del bautismo (rf 
BAUMGAERTLER, 87-89 100 1249, 
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tante tiempo se hizo lo mismo con los moribundos **, De se- 
guro que cuando comulgaban en casa de las especies traídas 
de la misa, lo hacian únicamente bajo la especie de pan **, 


558. Cuando Santo Tomás (+ 1274) compuso la Summa 
Theologica no había desaparecido aún del todo la comunión 
del cáliz, pues cuando habla de la nueva costumbre que ob- 
servan algunas iglesias de dar la comunión bajo una sola 
especie, no afirma más que está bien fundado teológicsmen- 
te el que no se dé el sanguis al pueblo, sino que lo tome sólo 
el sacerdote $5, En circunstancias especiales se daba el cáliz 
a los seglars* todavía en el siglo XIv, y aún más adelan- 
te, por ejempxc, en la coronación del emperador y del rey 8 
y en la misa «> :2 rapella papalis que se celebraba el domin- 
eo de Resurrección +”, 2n la que podía comulgar de esta forma 
quicumque voluerii vere annfessus et poenitens. Asimismo se 
conservó la co... unión del cáliz aún durante largo tiempo, y 
en parte, hasta ro .<ca la Edad Media, en algunos monaste- 
rios die las órdenes auiguas 85, Como recuerdo de ello ha que- 
dado el cáliz de las abluciones, costumbre que se conservó 
hasta los últimos siglos **. 


LOS UTROQUISTAS 


559. Ya estaba olvidada c-.:i por ecmipleto la comunión 
del cáliz, cuando un grupo de herejes vo vió sobre ella para 
convertir esta costumbre en el bandes:ír. de su rebelión. Por 
ello el «cáliz de los seglares», que h<.a1a sido prohibido repe- 
tidas veces *, se permitió otra vez el año 1433 para Bohemia, 


83 Statuta eccl. antigua (s. vn, can. 76 (Mansrt, 113, 957): infun- 
datur ori eius eucharistia. Más tarde se procuró dar la comunión 
bajo las dos especies por medio de la intinctio (cf. BrowkE, Die Ster- 
bekommunion: ZkTh (1936) 21858). 

a 84 Cf. arriba 515; HorrmanN, Geschichte der Latencommunion, 
S. 

85 SANTO Tomás, Summa Theol., 1H, 80, 12: In quibusaam eccle- 
siis.—CÍ., p. ej., un ordinario de la misa del sur de Italia de los si- 
elos x11-x111 en EBNER, 3465, que para la comunión del pueblo ofrece 
una fórmula especial ad confirmandum: Sanguis D. N. 1. C.—El 
sínodo de Exeter (12827), can. 4 (MansrI, XXIV, 789), manda enseñar a 
los fieles: hoc suscipiunt in calice quod effusum de corpore Chr:sti. 

865 BROWE, Zum Kommunionempfang des Mittelalters 3. Die Kom- 
munion bei der Krónung der Kaiser und Kónige: JL 12 (1934) 166- 
169. En Francia se continuó la tradición ininterrumpidamente hasta 
Luis XIV (1685); en Alemania, con una interrupción en los si- 
glos xv-xvI, hasta Francisco II (168), 

87 Ordo Rom. XV, n. 85: PL 78, 13318. Martín V derogó esta 
e: véase el relato en GERBERT, Vetus liturgia altemanns- 
ca, 393. 

838 BROWE, Die hdufige Kommunion, 51s.. 

82 Cf. más adelante 603. 

90 Concilio de Constanza (1415), ses. 13 (Mansr, XXVII, 7278); 
concilio de Basilea (1437), ses. 30 (MANSI, XXIX, 158). 
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y después del concilio de Trento, en 1564, con determinadas 
condiciones, también para Alemania. Este permiso se dió a 
instancias vivas del emperador, en contra de la fortísima opo- 
sición española. Los acontecimientos dieron la razón a los 
españoles; después de lamentables experiencias tuvo que re- 
vocarse este privilegio para Baviera el año 1571; para Aus- 
tria, el 1584, y para Bohemia y el resto del mundo, el 1621 *?, 


LOS DIÁCONOS Y LA COMUNIÓN 


560. Según antigua tradición, el cáliz era administrado en 
las funciones solemnes por el diácono ?*?. Existen testimonios 
de ello ya en el siglo 111 *%. En la liturgia romana lo registran 
unánimemente los Ordines Romani y los documentos que de 
ellos dependen ?**. En la descripción más antigua, que es la de 
San Justino, la administración del sacramento de la Euca- 
ristía pertenece totalmente al diácono **, lo mismo que el 
llevarla a los enfermos *f, Queda en la actualidad un eco de 


91 A, HERTE, Kelchbewegung: LThnK, V, 920s; HOFFMANN, Ge- 
schichte der Laienkommunion, 189-209.—F. CERECEDA, Diego Lainez 
IT (Madrid 1946) pp. 99-112, esp. p. 105. 

92 Este tenía su puesto en tiempos más recientes para tal fun- 
ción en el lado del Evangelio, mientras el sacerdote distribuía en el 
lado de la Epístola la especie del pan. Así e. o. en el antiguo rito 
cisterciense (SCHNEIDER, en «Cist.-Chr.» [1927] 1965). 

23 San CIPRIANO, De lapsis, C, 25: CSEL 3, 255, lín. 15; SAN 
AGUSTÍN, Serm. 304, 1: PL 38, 1395; Const. Ap., VIII, 13, 15 (QUASTEN, 
Mon., 230); Testamentum Domini, II, 10 (QUASTEN, Mon., 273); JUAN 
Mosco, Pratum spirituale, c. 219: PG 87, 3109 C. 

9 Ordo Rom. I, n. 20: PL 78, 947, etc.—El diácono aparece toda- 
vía como el que distribuye la comunión del cáliz (de los monjes) en 
el misal del siglo xy de Monte Vergine (EBNER, 157), Cf. también la 
función paralela del diácono en el ofertorio más arriba 1, 88; 
%5 Véase arriba 1, 19 y 20.—También, según SAN ISIDORO DE SE- 
viiLa (De eccl. off., II, 8, 4: PL 83, 789), la dispensatio sacramenti es 
sencillamente el oficio del diácono. En cambio en San HiróLitO (Trad. 
Ap. [Drx, 41])», el oficio de los diáconos es únicamente la adminis- 
tración del cáliz, y esto sólo en el caso de que no haya suficientes 
sacerdotes. 

2% No puede extrañar que a veces llevasen también los seglares 
la Eucaristía a los enfermos, como bajo Dionisio de Alejandría 
aquel niño que la trajo a casa del anciano Serapión (EUSEBIO, 
Hist. eccl., VI, 44), En el culto pontifical romano aparecen acólitos 
como los portadores de la Eucaristía, aunque no como los adminis- 
tradores (cf. más arriba 428), En la basílica del Letrán vemos que 
en el siglo xr reparten la comunión también subdiáconos (Ordo 
eccl. Lateran., ed. FiscHEr, 86, lín. 29).—En el sínodo de Nimes 
(394), can. 2 (HEFELE-LECLERCQ, Histoire des Conciles [París 1908] 
II, p. 1.2, p. 93) y en los decretos episcopales y papales de tiempos 
posteriores, e. o. todavía en el sínodo de París (829) can. 45 (MANsI, 
XIV, 565), se menciona como abuso frecuente que se condena el 
que mujeres den la comunión. Parece que se trataba del viático, 
que se quería dar en el último momento, por lo que el párroco lo 
confiaba a alguien de la casa, dejando a él la administración ; 
véase la exhortación en la Admonitio synodalis, del siglo rx (PL 90, 
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esta costumbre. En la consagración llama el obispo a los diá- 
conos comministri et cooperatores corporis et sanguinis Chris- 
ti 97 y el Codex Turis Canonici considera al diácono por lo me- 
nos como minister extraordinarius sacrae communiondis **, 


561. Estas relaciones entre el ministerio diaconal y el 
Santísimo Sacramento aparecen también de algún modo du- 
rante toda la Edad Media en la obligación del diácono, io 
mismo que del subdiácono, de comulgar en la misa solemne. 
Entre los griegos y armenios se conserva todavía este man- 
dato *%?. Durante algún tiempo continuaron comulgando diá- 
cono y subdiácono con el cáliz, sobre todo en algunos mo- 
nasterios franceses 1%, En S. Demis recibía hacia el año 1760 


1376 C) (BROWE, Die Sterbekommunion: ZkTh [1936] 7ss).—Sin em- 
bargo, hay disposiciones y noticias de Inglaterra fiasta el siglo XIII 
que son más indulgentes (BrROwE, 11s). No pocos teólogos abogaron 
aún posteriormente por una solución más benigna (véase CorBLEr, 1, 
286, nota 2). También en Oriente la práctica fué menos severa, Se- 
gún el sínodo quinisexto (692), can. 58 (MansI, XI, 969), se les per- 
mitía a los seglares dar la Bucaristía si no estaba presente ningún 
obispo, sacerdote o diácono. En este caso podian dar la comunión, 
entre los jacobitas sirios occidentales, las diaconisas en los conven- 
tos de monjas, pero no sacándola del mismo altar, sino de un vaso 
especial (O. KaAYseR, Die Kanones Jakobs von Edessa [1886] 19; 
BrowE, 11, nota 65). Por comodidad consintieron también posterlor- 
mente los párrocos en que los seglares llevasen la Eucaristía a los 
enfermos. Repetidas veces tuvo que prohibirse semejante abuso, 
como, p. ej., en la colección de cánones del obispo Ruotger de 'Tré- 
veris (927), can. 6 (en «Pastor Bonus», 52 [1941] 67): los párrocos no 
deben dejar llevar la Eucaristía a los enfermos per rusticos et immun- 
dos, sicut fieri solet, sino lo han de hacer per clericos Suos o perso- 
nalmente; véase también Decretum Gratiani, TIT, 2, 29 (FRIEDBERG, 
1, 13235); Cf. BROWE, 9-11. 

87 Pontificale Rom., De orá. diaconi. 

8 Can. 845, 32. En la nota se remite al derecho antiguo. Testi- 
monios desde el siglo rv de que $e limitaba el derecho en cuestión 
del diácono a los casos en que mo mabía sacerdotes disponibles, 
a en MARTENE, 1, 4, 10, 5 (1, 43 C). Cf, también CORBLET, 

9% BAUMSTARK, Die Messe im Morgenland, 162. 

100 A veces se daba el cáliz sólo al diácono, como entre los car- 
tujos en el siglo xr, hasta que esta costumbre fué abolida por 
completo a partir del 1259 (BROWwE, Die háufige Kommunion, 51). 
En el rito de la comunión había ya antes diferencias entre el diá- 
cono y subdiácono. Así, p. €ej., determina el sacramentario de Ra- 
toldo (+ 986) (PL 78, 245 A) que el obispo dé la comunión a los 
presbíteros y diáconos sicco sacrificio, a los subdiáconos misto sa- 
crificio; es decir, a los primeros, las especies de pan y vino por se- 
parado, y a los otros, el pan consagrado empapado en el sanguis, 
lo mismo que a los demás fieles. También la entrega en la mano 
se conservó durante más tiempo en la comunión de los diáconos 
(véase arriba la nota 57). De entre los Ordines Romani más anti- 
guos, sólo el de S. Amand (DucHeEsne, Origines, 482) ofrece un dato 
referente a esta materia: al paso que los diáconos comulgaban en 
el altar, lo mismo que los obispos y presbiteros (cf. más arriba 549), 
los subdiáconos lo hacian sólo después de la comunión del pueblo, 
sin que se asignara para ellos un rito especial. 
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el diácono y subdiácono todos los domingos y fiestas la comu- 
nión bajo las dos especies 1%, En otros sitios se salvó en las 
colegiatas y catedrales la misma costumbre hasta el si- 
glo xv 102, 


LAS FÓRMULAS PARA LA ADMINISTRACIÓN 


562. La distribución de la comunión iba acompañada des- 
de los primeros tiempos de una fórmula apropiada. La más 
corriente era: Xóy.a Aptotod 103, Corpus Christi1%, Equivalía a 
una profesión de fe, como lo dice expresamente el Testamen- 
tum Domini, árabe: unicuique, cum panem gratiarum actio- 
nis participat, sacerdos testimonium perhibeat id esse corpus 
Christi *05; por eso se tenía especial interés en que el comul- 
ante respondiera: Amen 1%, Lo mismo se repetía al cáliz 10”, 
pero frecuentemente con una amplificación: Aia Xprotod, zo: 
ríptov Cors1*8, Fórmulas ampliadas existían ya en tiempos an- 
tiguos también para la especie de pan! y no faltaban en 
las liturgias orientales posteriores. Además añadíanse epite- 
tos honoríficos, como en la liturgia griega de San Marcos: 
Zopa dy» (resp.: Alpa tintov) tod xupiov xal 0eod xa. cwTRpa 


101 BROWE, Die háufige Kommunion, 52. Cf. las noticias del si- 
glo xyi1 en De MoLÉoN, 149 263 2905. 

102 BROWE, 53. 

103 Const. Apost., VII, 13, 15 (QUASTEN, Mor., 230); TEODORO 
E MOPSUESTIA, Sermones catech., VI (RÚCKER, 37). 

104 SAN AMBROSIO, De sacr., IV, 5, 25 (QuastrEN, Mon., 161); San 
AGUSTÍN, Serm, 272: PL 38, 1247; cf, ROETZER, 133, 

105 A, BAUMSTARK, Eine dgyptische Mess- und Taujfliturgie ver- 
dado des 6 Jh.: «Oriens christ.» (1901) 29; GQUASTEN, Mon., 258, 
tota 1. 

106 En todos los lugares citados. En las catequesis mistagógicas 
le SAN CIRILO DE JERUSALÉN (V, 21; GQUASTEN, MOn., 108s) y el Tes- 
amentum Domini siríaco (I, 23; 1. c., 258) queda atestiguado sólo 
ste Amen; ya el papa San Cornelio da testimonio de él, en Busebro, 
Tistoria eccl. VI, 43 19.—También San Agustín menciona repetidas 
eces sólo este Amen (ROETZER, 1335).—Más referencias véanse en 
SONA, 1I, 17, 3 (8425). 

107 TEODORO DE MOPSUESTIA (1. c.); el Testamentum Domini ára- 
2 (BAUMSTARK, 1. C., 29). 

108 Const, AD., VIIT, 13, 15 (GQuasTEN, Mon., 2305); una fórmula 
a véase en los cánones eclesiásticos sahídicos (BRIGHT- 
AN, e 

109 San HrróLiTO, Trad. Ap. (Dix, 41): Panis caelestis in Chris- 
' lesu: la fórmula del cáliz está algo modificada, porque se daban 

es cálices (cf. I, 11). La del pan se encuentra ya más desarrolla- 
y en la misa bautismal de los cánones eclesiásticos sanidicos 
3JRIGHTMAN, 464): «Este es el pan del cielo, el cuerpo de Cristo 
'sús». Parecida es la fórmula en la anáfora etiópica de los após- 
les (BRIGHTMAN, 2405): «El pan de la vida, que ha hajado del 
alo, el cuerpo de Cristo». En los Canones Basilii í(c. 97; RIEDEL, 
5): «Este es el cuerpo de Cristo, que fué entregado por nuestros 
'Cados».—MARCOS EREMITA (Contra Nestorianos, C. 24 [BRIGHTMAN, 

cv a la p. 5231) atestigua hacia 430 la fórmula Xóúpa dytov *[ron. 
notod el Ewrv arbviov, 
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pp. dv *Lgoo3 Xprozoó 110, Siempre que era posible, se llamaba al 
comulgante por su nombre y se le daba su título eclesiástico, 
como en la misa bizantina !*!* y entre los sirios 1*?, donde se 
añadía, además, el voto «para el perdón de sus pecados y la 
vida eterna» 113, O bien se subrayaba el carácter de profesión 
de fe que tenía la fórmula, como entre los coptos: «Este es 
en verdad el cuerpo y la sangre de Emmanuel, nuestro Dios», 
a la que contesta todavía hoy el comulgante: «Amén, así lo 
creo» 114, 


563. En la antigua liturgia de la ciudad de Roma parece 
que se suprimía en la alta Edad Media la antigua tradición 
de acompañar la administración del Sacramento con una 
fórmula. La silencian no sólo los sacramentarios, sino tam- 
bién los Ordines, que, por otra parte, nos transmiten fiel-. 
mente la fórmula de la conmixtión: Fiat commixtio, que tie- 
ne, más o menos, la misma categoría. La que luego aparece en 
suelo francés ya no es la antigua profesión de fe Corpus 
Christi, que exija la contestación del comulgante, sino un 
voto de bendición que in general lo reza sólo el sacerdote 115, 
Tal vez se pueda interpretar como algo intermedio que enlaza. 
con la antigua fórmula, cuando algunos documentos prescrl- 
ben para la comunión de los niños recién bautizados las pala- 
bras Corpus D. N, 1. C. in vitam aeternam US, 


110 BRIGHTMAN, 140.—Las fórmulas etiópicas, que se usan en- 
sartadas, tienen el mismo carácter de alabanza (BRIGHIMAN, 240s 
con las notas; cf. la nota anterior). 

111 También en la misa siríaca oriental se llamaba al comul- 
gante por su nombre. BRIGHTMAN (298) reproduce la fórmula de 
este modo: The body of our Lord to the discreet priest (or: to the 
deacon of God, or: to the circumspect. beleaver) for the pardon 
of offences. Parece que se trata en ambos detalles (nombre del co- 
mulgante y voto» de una tradición común a todos los sirios; cf. la 
fórmula de los jacobitas sirios occidentales (1. <€., 103s).—En la fór- 
mula armenia (1, c., 452) parecen combinarse los modos romano y 
sirio. 

112 Cf. nota anterlor, 

113 BRIGHTMAN, 3955: Metahepfovet ó dovlos 10D D:05 Ñ, To Tiptov xa 
2y.0y cp a xa alya... 

114 BRIGHTMAN, 186. En la liturgia etiópica (1. c., 241) y en la si- 
ria occidental de los jacobitas (1. c., 104), una rúbrica especial pone 
de relieve este Amen. 

115 Esto no significa que falte el Amen, muy apropiado también 
para este voto de bendición. Al contrario, en la mayor parte de 
los manuscritos se encuentra añadido al voto, pero ya no se dice 
por el comulgante (como actualmente en la consagración de los 
diáconos y subdiáconos), sino por el mismo sacerdote. Lo cual se 
comprende fácilmente teniendo en cuenta que por entonces em- 
pezó a darse la comunión en la boca. Si, con todo, el Amen ha qe 
decirse por el mismo comulgante, debe pronunciarse antes de la 
comunión.—En algunas iglesias francesas se exigia este Amen de los 
fieles todavía en el siglo xvmr (De MoLÉOoN, 216 246). 

116 Sacramentario de Gellone (Macia 770-780) (MARTENE, 1, 1, 
18, VIT [I, 188 B]); ordinario del bautismo de Minchen-Gladbach 


11093 TR. 1, P. 11, SEC. 11.—LA COMUNIÓN 


VOTOS DE BENDICIÓN 


564. La forma primitiva de aquel voto de bendición, que 
se remonta al siglo vir1 **? y de la que se derivan las fórmulas 
posteriores, parece que tuvo el siguiente texto: Corpus et san- 
guis D. N, I. C. custodiat te in vitam aeternam *13, 

Parecidas fórmulas, que pronto se desdoblan en múltiple 
variedad, las encontramos desde el siglo rx también para la 
distribución del Sacramento dentro de la misa **?. Caso tanto 
más sorprendente cuanto que las fórmulas para la comunión 
no son muy frecuentes en el siglo XI, y desde entonces raras 


(l C., XIV [I, 204 D]). Otros testimonios contemporáneos tienen 
ya: ...sit tibi in vitam aeternam (1 <c., V [1, 183 C)). 

117 Una fórmula aislada de la misma época la tenemos en la 
comunión de los enfermos del libro celta de Dimma (SS. VII-I1X): 
Corpus et sanguis D. N. 1. C. Filii Dei vivi conservat animam tuam 
in vitam perpetuam (F. E. WaRREN, The liturgy and ritual of the 
Celtic Church [Oxford 18811 170), —Fórmulas posteriores empleadas 
E A viático véanse en BROwE, Die Sterbekommunion: ZkTh (1936) 
2 


118 Cf. TEODULFO DE ORLEÁNs, Capitulare, 11 (PL 105, 222 C), 
donde dice la fórmula Corpus et sanguis Domini sit tibi remissi0 
omnium peccatorúum tuorum et custodiat te in vitam aetertmurt. Se 
encuentra, pues, ya combinada con otra fórmula.—Misal de Stowe 
ertaipios del siglo 1x) (ed. WARNER [HBS 32] 32): Corpus et san- 
guís D. N. 1 C. sit tibi in vitam aeternam. En el sacramentario de 
S. Alo (finales del siglo x) (MARTENE, 1, 4, X [lI, 551 EJ) tene- 
mos la fórmula básica, mencionada arriba, con la variante ani- 
mam tuam en vez de te. El mismo texto aparece como fórmula de 
la administración combinada de ambas especies en el sacramenta- 
rio de S. Remy-Reims (según Andrieu, del siglo x, no hacia 800) 
(PL 78, 539 B). Pero si se dan las especies separadamente, la prí- 
mera fórmula es como arriba: Corpus D. N. I. C. custodiat te in 
vitam aeternam (igual también en PSEUDO-ALCUINO, De div. off., 
c. 19: PL 101, 1219); la segunda: Sanguis D, N. 1. C. redimat te 
in vitam aeternam, a la que sigue todavía una fórmula que com- 
prende el ósculo de paz: Pax D. N. I. C. et sanctorum communio 
sit tecum et nobiscum in vitam aeternam (PL 78, 537 A); cf. más 
arriba 466 5%.—Cf. también el ordinario de los enfermos del pon- 
tifical romano-alemán de Salzburgo (s. XI) (véase ANDRIEU, Les or- 
dines, T, 207 3525), donde igualmente está en primer lugar la fórmu- 
la arriba citada Corpus et sanguis (con animam tuam), y luego, 
Pax et communicatio, parecida en su texto a la citada; véase más 
arriba 453 10 (MARTENE, 1, 7, XV [1T, 905 B]). 

118 El sínodo de Ruán (hacia 878), can. 2 (MANsL, X, 11995), 
prescribe la fórmula Corpus Domini et sanguis prosit tibi ad re- 
missionem peccatorum et ad vitam aeternam.—Probablemente por 
el mismo tiempo, el interpolador de Paro Diácowo (Vita s. Grego- 
ril: PL 75, 72) hace decir al papa San Gregorio Magno en la dis- 
tribución durante la misa: Corpus D. N, ]. C. prosit tibi in remais- 
sionem omnium peccatorum et vitam aeternam.—Juan DIÁCONO 
(+ antes de 882) (Vita s. Gregorii, II, 41: PL 75, 103) atribuye al 
papa la siguiente fórmula: Corpus D. N. TI. C. conservet animam 
tuam.—REGINO DE Prúm (De synod. causis, 1, 710: PL 132, 206) ofre- 
ce para la comunión de los enfermes: Corpus et sanguis Doman: 
proficiat tibi, etc. 
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veces se preocupan de la comunión del pueblo los ordinarios 
de la misa. Aunque estas fórmulas tengan por base el esque- 
ma ya citado, parece que no sólo no les interesa lo más míni- 
mo la conservación de un texto determinado, sino que, por 
el contrario, buscan afanosamente el poderlas variar. 


DIVERSAS APLICACIONES 


565. El misal de Troyes, compuesto hacia el 1050, presenta 
tres redacciones. La primera dice: Corpus D. N. 1. C. maneat 
ad salutem et conservet animam tuam in vitam aeternam. 
Amen. Luego se la aplica, con otras expresiones, al sanguis: 
Sanguis D. N. 1, C. sanctificet corpus et animam tuam in vi- 
tam aeternam. La tercera pone esta advertencia: ad utrum- 
que (probablemente para el caso de administración combina- 
da de ambas especies), y reza: Perceptio corporis et sangui- 
nis D. N. 1. C. prosit animae tuae in vitam aeternam. 
Amen 120, Tres fórmulas trae también el ordinario de la misa 
algo más antiguo de Flacio Tlírico: una para la comunión del 
sacerdote y de los diáconos *?!, otra para el resto del clero, y Ja 
tercera para el pueblo *??, Documentos de los siglos x y XI dan 


una oración especial para empezar la distribución de la co- 
munión a los fieles 123, 


MÁS VARIANTES 


566. Enumerar más en concreto las distintas redacciones 
de tales fórmulas no tiene objeto, puesto que en su sentido 
apenas se notan diferencias mi amplificaciones dignas de 
mención *?*1. Cada miembro del esquema tradicional tiene sus 


120 MARTENE, 1, 4, VI (Il, 534 D). 

121 En este caso se ve por lo menos una razón objetiva: a ellos 
se les entrega el cuerpo del Señor en la mano con la fórmula Pazx 
tecum Oo Verbum caro factum est et habitavit in nobis. Luego el 
cáliz con la fórmula de conmixtión citada arriba 445 32, 

122 Estas dos últimas rezan: Perceptio corporis et Ssanguwn:s 
D. N. I. C. sanctificet corpus et animam tuam in vitam duelernum. 
Amen; y: Corpus et sanguinis D. N. I. C. prosit tibi in remissionem 
omnium peccatorum et ad vitam aeternam. Amen (MARTENE, 1, 
4, IV [I, 5167). 

123 Sin duda en esta función, inmediatamente antes de las fór- 
mulas de distribución, la encontramos en el misal de Troyes, don- 
de dice: Concede, Domine lesu, ut sicut haec sacramenta corporis 
et sanguinis tui fidelibus tuis ad remedium contulisti, ita mihi in- 
digno famulo tuo et omnibus per me suntentivus haec ipsa myste- 
ría non sint ad reatum, sed prosint ad veniam omnium peccato- 
rum. Amen (MARTENE, 1, 4, VI (1, 534 C)). Con variantes pequeñas 
en las fuentes afines (1. c., IV XV XVI [I, 515 B 593 B 600 B]; 1, 4, 
9, 9 [I, 423 DJ). Sin embargo, la oración está aquí ya antes o in- 
mediatamente después del ósculo de paz, 

124 Este caso se encuentra aisladamente en un misal de Vorau 
7 En o que añade a la fórmula de distribución: Paz tecum 

OCK, )> 
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variantes. En vez de corpus (et sanguis) 125 D, N, 1. C., se dice 
algunas veces perceptio corporíis...1?*, En lugar de custodiat 
está con frecuencia, como hemos podido notar ya varias ve- 
ces, sanctificet o conservet, o (seguido de un dativo) prosil 
o proficiat 127, o propitiatus sit 128 o sit remedium sempiter- 
num *29. El te O tibi se substituye a veces por el anima tua, a 
veces también por anima tua et corpus 1%, Delante de in vi- 
tam aeternam, que es el único elemento que no varía, se in- 
tercala con frecuencia ad (o in) remissionem (omnium) pec- 
catorum (tuorum) *31, Casi se puede calificar de milagroso el 
que en medio de tanta confusión de fórmulas se haya reafir- 
mado finalmente la redacción primitiva: en el uso común con 
custodiat animam tuam, y en la consagración de los diáconos 
y subdiáconos, con um sencillo custodiat te *32. 


14. El canto de la comunión 


567. El que la distribución de la comunión, cuando hay 
gran número de fieles y, sobre todo, en funciones más solem- 
nes, vaya acompañada de cantos ¡es tan natural, que lo hace- 
mos también nosotros en la actualidad; sólo que, olvidados 
del primitivo canto de la comunión, lo suplimos con otros 
más modernos. 


125 La aposición ef sanguinis se refiere a la administración com- 
binada de ambas especies. Esta era muy común en el viático (véa- 
se Ivón DE CHARTRES, Decretum, JI, 19: PL 161, 165). Más ejemplos 
en ANDRIEU, Immixtio et consecratio, 124ss. A menudo se dan, sin 
embargo, también fórmulas propias con Sanguis D. N. I. C. lo mis- 
mo para el viático (ANDRIEU, 1255) que para la misa; así en el mi- 
sal de Troyes (MARTENE, 1, 4, VI [1, 534 D)D; en un misal centro- 
italiano de fines del siglo xI (EBNER, 299); también en un misal 
de Salzburgo, todavía en los siglos XI-XIIT (Kóck, 134); ejemplos 
más antiguos véanse arriba en las notas 117ss, 

126 Además de los ejemplos que acabamos de mencionar: Ep- 
e E 346; MARTENE, 1, 4, XIMT XV (L 579 D 594 B); Koóck, 134 

n 

127 Kóck, 134 (n. 17 b), Así también BERNOLDO DE CONSTANZA, 
Micrologus, Cc. 23 (PL 151, 995 B): Corpus et sanguis D. N. I. C. 
proficiat tivi in vitam aeternam. 

128 EBNER, 299. 

122 EBNER, 297;. KócK, 134 (17 a). 

130 Para esta última expresión véase EBNER, 339 346; Kóck, H34 
(n. 761); BINTERIM, IV, 3, p. 226. 

131 MARTENE, 1, 4, IV (1, 516 C); KOóckK, 134 (n. 272). —El ordi- 
nario de la misa de Séez (PL 78, 250 D) contiene la redacción ais- 
lada: Perceptio' corporis Domini nostri sit tibi vita et salus et re- 
demptio omntum tuorum epoca 

132 Pontificale .Rom., ord. presbyteri.—También los cartu- 
jos usan esta redacción Ordinariim Cart. [1932] c. 27, MM). 
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LOS PRIMEROS TEXTOS 


568. De los tres cantos antiguos que se ejecutaban en la 
misa romana por la Schola, a saber, el introito, ofertorio y 
comunión, sin duda el de la comunión es el más antiguo, Lo 
encontramos por primera vez en las liturgias del siglo rv, 
donde se presenta como canto responsorial, es decir, como 
canto en el que el pueblo responde al solista con un estribillo 
siempre igual después de cada versiculo. Al menos atestigua 
San Crisóstomo que los iniciados—se trata, por tanto, de la 
parte central de la celebración cucaristica—responden (buro- 
baáliovo:») siempre con el mismo verso: «Los ojos de todos 
esperan en ti, y tú les das la comida a su tiempo» !. Como se 
ve, cantaban el salmo 144. Participación semejante por el lado 
del pueblo ha de suponerse en el canto del salmo 33, cuando 
San Jerónimo dice: quotidie coelesti pane saturati dicimus: 
Gustate et videte, quam suavis est Dominus ?. 


EL SALMO 33 


569. Este salmo 33 aparece efectivamente en casi toda la 
cristiandad primitiva como canto para la comunlón ?. Hay 
testimonios de que con esta ocasión se cantaba todo el sal- 
mo *, pero también sabemos que se limitaba a veces sólo al 
versículo 9$, como, por ejemplo, en la liturgia de Jeru- 
salén * y en otras partes ?, o también el versículo 6, que sir- 
ve, por ejemplo, a San Agustín repetidas veces para invitar 
a los fieles a la sagrada mesa: Accedite ad eum et illumina- 
mini, Aún más tarde encontramos en Occidente ambos ver- 


1 San JUAN CRISÓSTOMO, In ps, 144 expos., 1: PG 55, 464; cf. 
BRIGHTMAN, 479. 

2 San JERÓNIMO, In Isaiam comment., TI, 5, 20: PL 24, 86 D, 

A A Cf. la sinopsis en H. LECLERCO, Communion: DACL 3; 2428- 
2 

4 Const. 4p., VIII, 13, 16 (QUasTEN, Mon., 231. El salmo lo can- 
ta un cantor (1, C., 14, 1 [2317): tovsayévos tod galiovtoc. Se su- 
pone, por lo tanto, también aquí el canto responsorial. 

5 Además de ser el sentido de este versículo muy propio de la 
comunión, en el texto griego existe una asonancia al nombre de 
Cristo en una de las palabras: óu ypnstos (la y se pronunciaba 
como 1) ó x3p93. Cf. F. J. DóLGER, Ichthys, II (Múnster 1922) 493. 

6 San CIRILO DE JERUSALÉN, Catech. mysl., V, 20 (QUASTEN, Mon., 
108): «Luego oiréis la voz del salmista, que con melodía divina os 
invita a la participación de los sagrados misterios, diciendo: «Pro- 
bad...». También se puede tratar del estribillo entonado por vez 
primera por el solista. En la liturgia griega de Santiago (BRrIGHT- 
MAN, 63) aparece sólo este versículo, seguido de otros cantos. 

7 Liturgia armenia (BRIGHTMAN, 449s); SAN AMBROSIO, De myst., 
9, 58 (QUASTEN, Mon., 136). 

3 San AGUSTÍN, Serm. 225, 4: PL 38, 1098; Serm. Denis 3, 3: 
PL 46, 828. Véanse las demás referencias en ROEIZER, 1348. 
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siculos presentados de distintas maneras y combinados con 
otros salmos e himnos ?, pero también en Oriente se canta es- 
te salmo 33 en los siglos posteriores 1”. 


v 


EN LA LITURGIA MOZÁRABE 


570. En una forma muy particular ha pasado este salmo 
a la liturgia mozárabe, donde se llama antiphona ad acce- 
dentes. Durante la mayor parte del año tiene el siguiente 
texto: 


Gustate et videte quart suavis est Dominus, alleluia, alleluia, 
alleluia. Benedicam Dominum in omni tempore, semper laus 
eius in ore meo, alleluia, alleluia, alleluia. Redirhet Dominus 
animas servorum suorum et non relinquel omnes qui sperant 
in eum, alleluia, alleluia, alleluia. Gloria et honor Patri et 
iS et Spiritui Sancto in saecula saeculorum. Amen, Alle- 
uta,.. Y, 


Los aleluyas que se añaden a cada versículo hacían, sin 
duda, de estribillo con que los fieles habían de responder !?, 
Vestiglos de tal empleo del aleluya los encontramos también 
en algunas liturgias orientales *3, sobre todo en la armenia, 
que se sirve para el mismo fin del salmo 148 **, y la copta, 
que emplea como canto para la comunión el salmo aleluyáti- 
co 150 *5. 


9 CASIODORO, ln ps. 33: PL 70, 234s 235s 240 D; en la liturgia 
milanesa en el transitorium (= canto de la comunión) del domin- 
go de Resurrección (Missale Ambrosianum [1902] 192). También en 
la misa romana aparece el salmo 33,9 todavía hoy el domingo oc- 
tavo después de Pentecostés. En los antifonarios más antiguos for- 
ma la antífona del salmo 33 (véase HESBERT, N. 180). 

10 El salmo se reza actualmente con frecuencia al final de la 
misa, mientras se reparte el pan bendecido o se purifican los vasos 
(HANSSENS, III, 5335), 

11 Missale mixtum» PI, 85, 564s. También en la catedral de 
Belley (rito de Lyón) se intercalaba en la solemnidad de Pascua 
después del primer Agnus Dei la antifona Gustate et videte (BuEN- 
NER, 256, nota 1). 

12 Cf. más arriba 1, 534s. Cf. también LerTNER, Der gottesdienst- 
liche Volksgesang, 167.—Los dos primeros versículos, igualmente 
con el aleluya, se encuentran además en el misal de Stowe (ed. 
WARNER [HBS 32] 18); cf. el antifonario de Bangor (ed. WARREN 
[HBS 10] 30s). 

135 Los sirios orientales (BRIGHTMAN, 299), los jacobitas siríacos 
occidentales (1. €., 1025), 

14 BRIGHTMAN, 4495. 

15 L. €., 185. El mismo salmo todavía hoy día en la liturgla 
etiópica (1. c., 240; véase Corrigenda, p. Civ). 
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EN LA LITURGIA CELTA 


5711. A diferencia de la época primitiva, en que solían 
cantar los mismos fieles mientras iban a comulgar **, en las 
fuentes más reclentes que conocemos de ambas zonas de litur- 
glas, oriental y occidental, la ejecución de todos los cantos de 
la comunión o de uno de ellos 1? se confiaba generalmente a 
un coro de cantores especializados. Este sistema, además del 
enriquecimiento de las melodías, trajo como consecuencia una 
mayor variedad en los textos, entre los que se encuentran en 
adelante también himnos de creación personal. En la liturgia 
iro-celta del siglo vri hubo un himno formado de once versos 
dobles, que empezaba como sigue: 


Sancti venite, Christi corpus sumile, 
Sanctum bibentes quo redemplti sanguine, 
Salvati Christi corpore et sanguine, 

A quo refecti laudes dicamus Deo18, 


EN LA LITURGIA ROMANA 


572. La liturgia romana, en cambio, seguía valléndose de 
salmos, que variaban según la estación del año litúrgico ??. 
De atender al primer Ordo Romanus, cuando el papa comen- 
zaba a distribuir la comunión a los senadores, la Schola en- 
tonaba la antiphona ad communtonem. Luego seguía la sal- 
modia (psallunt) hasta que la comunión del pueblo se acer- 
caba a su fin. Cuando el archidiácono veía quod pauci sunt ud 
communicandum ?*, daba a la Schola una señal para el Gloria 
Patri, después del cual se repetía el versículo, et tunc repetito 


16 Cf. también AURELIANO (+ 551), Regula ad monachos (PL 68. 
598 B): psallendo omnes communvicent; así también en la regula 
para las monjas (PL 68, 406 B). A. DoHmMeEs (Der Psaimengesung 
des Volkes in der eucharistischen OpJerjevwer der ehristuichen Friih- 
2eit: «Liturg. Leben» [1938] 147s) cree que de los testimonios de la 
antigúedad cristiana no se puede deducir más que una propaga- 
ción relativamente limitada del canto común durante la comunión. 
Dependerá mucho de cómo se enjuicia el caso de los aleluyas. 

17 En las Const. Ap, (VIII, 13, 13; QuUASsTEN, Mon., 229s) se men- 
ciona ya además del salmo 33 como primer canto de la comunión 
—por cierto en calidad de canto del pueblo—, la combinación de 
Lc 2,14, Mt 21,9 y el salmo 117,265. De estos tres elementos, el salmo 
117,27b y Mt 21,9 sobreviven con función parecida en la liturgia 
armenia (BRIGHTMAN, 24 453).—A veces se dan dos cantos, uno para 
la comunión de los clérigos y otro para la comunión del pueblo 
(cf. la nota siguiente). 

18 Antifonario de Bangor (ed. WARREN [HBS 4] fol. lJ0v: PL 72, 
587), con el título Ymnum quando commonicarent sacerdotes. 

19 Variable es también, según la estación del año litúrgico, el 
canto de comunión de las liturgias bizantina (xotvwwxóv) y siria orlem- 
tal (BAUMSTARK, Die Messe im Morgenland, 1628). 

20 Orde de $. Amand (DUCHESNE, Origines, 483). 
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versu quiescunt ?!1, Se trata, pues, de un canto antifonal de la 
Schola cantorum del mismo estilo que el introito, compuesto 
de un salmo, que se cantaba alternando entre las dos mitades 
del coro, y la antífona, al principio y al final. 


PRIMERAS NOTICIAS 


573. Este canto antifonal de la comunión y del ofertorio 
se introdujo en el norte de Africa en tiempos de San Agus- 
tin 22 y, a lo que parece, no mucho más tarde también en 
Roma 23. La ausencia de él en el ordinario del Sábado Santo 
nos recuerda todavía la época anterior a esta reforma. 


SE MANTIENE EN SU FORMA PRIMITIVA DU- 
RANTE SIGLOS 


574, A diferencia del ofertorio, en la comunión se conser- 
vó el canto antifonal durante siglos. Se tenía especial interés 
en que el canto acompañase efectivamente la distribución de 
la comunión. Un comentario de la misa de la época carolingla 
dice que durante la comunión «una dulce melodía debe delei- 
tar los oídos de los fieles, para que al son de tal canto den 
menos cabida a pensamientos ociosos y... sus corazones se en- 
clendan en humilde amor a aquel que están recibiendo» ?*, 
Los manuscritos más antiguos de antifonarios de la misa, 
pertenecientes a los siglos VIII y IX, presentan para la comu- 
nión el mismo cuadro que para el introito; a saber, se indica 
una antífona, la misma que en el misal romano constituye 
actualmente el versículo de la comunión, y las primeras pala- 
bras del salmo, o se pone, en los casos por cierto no raros en 
que se ha de repetir el mismo salmo del introito, la nota: 
Psalm. ut supra ?5, 


PS Rom. 1, n. 20: PL 78, 947; Ordo Rom. Il, n. 14s: PL 18, 
22 San Acustín, Retract., 11, 11 (véase más arriba 25 7). DoHnmes 
(148) sospecha que el pueblo cantaba al principio alternando entre 
dos coros. Para este salmo 33 la suposición es bastante probable. 

282 P. PIETSCHMANN (Die nicht dem Psalter entnommenen Mess. 
gesangstiicke auf ihre Texrtgestalt untersucht: JL 12 [19341 91 
cuenta con la probabilidad de que el canto de la comunión 
se introdujera en la misa romana únicamente por la autoridad 
de que allí gozaba San Agustín. 

24 Expositio «Primum in ordine» (anterior al 819): PL 138, 1181. 

25 HesBERT, Antiphonale missarum sextuplex. De entre los cln 
co manuscritos reproducidos que ofrecen cantos antifonales, sóln 
en el de Rheinau (hacia 800) falta siempre el salmo para la comu 
nión.—En algunos manuscritos no se indican siempre, como puntu 
de partida para la recitación, los primeros versos del salmo, sl 
a veces otros de más importancia; p. ej., en el salmo 33, el ver: 
Gustate (HesBErRT, n. 44), o el martes de Pentecostés para el su! 
mo 50; Cor mundum crea (1. c., n. 108), 
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FORMAS ARTÍSTICAS DEL CANTO; EL «TRECANUM> 


575. En algunos manuscritos francos sigue con frecuen- 
cla de una manera parecida a como hemos visto en el introl- 
to 28, y, encabezado por las palabras Ad repet., otro ver- 
sículo de salmo ?”?, cuyo cometido ha sido hasta ahora un 
enigma. En nuestro caso, sin embargo, se aclara este enig- 
ma si recordamos el Trecanum, canto de comunión de la li- 
turgia galicana. Se trata de una pieza capital de esta liturgia, 
tan imbuída de espiritu trinitario, que se conservó durante 
mucho tiempo. Consistía en una combinación entre la antí- 
fona, el Gloria Patri y precisamente este versículo del salmo, 
que, por el modo especial en que las diversas partes estaban 
enlazadas unas con otras, debía simbolizar las relaciones en- 
tre sí de las tres personas divinas ??, 


o 


26 Cf. I, 407. 

27 Presentan este versículo, pero por regla general no dentro 
del mismo formulario, dos de los cinco manuscritos de antifonarios 
más antiguos de Hesbert, a saber: los de Compiégne y de Senlis. 
En este último se asigna, p. ej., para el domingo de sexagésima la 
antífona actual Introibo, luego el salmo Judica, pero añadiendo: 
Ad repet.: Spera in Deo (HESBERT, N. 35). El modo de ejecutarlo 
lo indica, sin duda, también esta vez el Capitulare eccl, Ord. (SIL- 
VA-TAROUCA, 206, lín. 36) al decir que el sacerdote (obsérvese que 
no se habla, como de costumbre, del Apostolicus, por lo que se co- 
noce que se trata de un texto intercalado de otra fuente) da la 
señal para terminar el canto, esto es: ut dicant Gloria Patri et 
post Gloria repetant verso de ipso psalmo et novissime canent ipsa 
antiphona et sic laudem sanctae Trinitatis aebeí peragere. 

28 En la Expositio de la liturgia galicana (ed. QUAsTEN, 23), el 
canto de la comunión se describe como sigue: Trecanum vero, quod 
psallitur, signum est catholicae fidei de Trinitatis credulitate pro- 
cedens. Sicut enim prima (pars) in secunda, secunda in tertia et 
rursum tertía in secunda et secunda rotatur in prima, ita Pater in 
Filio mysterium Trinitatis complectitur, Pater in Filio, Filius in 
Spiritu Sancto, Spiritus Sanctus in Filio et Fuvus rursum in Patre. 
S1 ponemos en esta descripción del tritono galicano en vez del pri- 
mer miembro la antífona, del segundo el salmo y del tercero el 
Gloria Patri, resulta el esquema: Antífona(1)—salmo (2)—Gloria 
Patri(3)—salmo (2)—antífona (1), es decir, el mismo orden de suce- 
sión que en el Capitulare (nota anterior), que subraya expre- 
samente la laus sanctae Trinitatis. Efectivamente, se puede decir 
que aquí, como simbolo lejano de la Santísima Trinidad, 1 se con- 
tinúa en 2, y 2 en 3, y 3 en 2, y 2 en 1, y así se cierra el círculo 
(rotatur). Esta disposición del canto se convierte en imagen de 
la pericoresis divina, en la que tanto se ocuparon ya los Santos 
Padres. Cf. en especial San GREGORIO NISENO (Adv. Maced., C. 22: 
PG 45, 1329) acerca de la ¿vxóxlios th 0630 mepwopa en las tres 
personas divinas. El mismo plan ha estructurado también la expo- 
sición que el mismo Capitulare hace del introito (SrLvA-TAROUCA, 
205; cf. más arriba 1, 40413), con la única diferencia de que allí, 
probablemente para aumentar la solemnidad, se repite la antífona 
después de cada versículo, con lo que se hace más tupida aún la 
combinación. A esto se refiere tal vez la disposición que encontra- 
mos en un fragmento más reciente del Ordo Romanus T (n. 26: PL. 
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576. Había además otros modos de ampliar este canto, 
sobre todo repitiendo la antifona 2%, Para ello parece que los 
subdiáconos formaban desde el siglo rx una especie de segun- 
do coro, que alternaba con la Schola 3%, Al Gloria Patri debía 
entrar, finalmente, todo el pueblo, según las disposiciones ca- 
rolingias 31, 


DESAPARECE EL SALMO 


577. Si por esta parte la evolución del canto de la comu- 
nión va hasta cierto punto paralela a la del introito, por 
otra, pronto se empieza a diferenciar de éste, al acortarse u 
omitirse por completo el salmo. Ya en el siglo x empieza a 
faltar en los manuscritos *? y en el x1iz no se encuentra 
síno raras veces 32, A esto corresponden las observaciones que 
de él hacen los comentaristas de la misa. Bernoldo de Cons- 
tanza alude todavía al salmo con el Gloria Patri, pero añade 
sintomáticamente: si necesse fuerit **, Los tropos, tan abun- 
dantes en las otras partes de la misa, no prosperaron para la 
comunlón. Aparecen timidamente en el siglo x, para desapa- 
recer otra vez antes de haber alcanzado especial desarrollo $5. 


78, 950 A), según la cual en días festivos el Gloria (Patri) se ha de 
dividir (Gloría dividitur) para intercalar la antífona. 

29 Según el Ordo de S. Amand (DucHesnNe, Origiínes, 482s), los 
subdiáconos han de repetir la antífona al principio; no se ve cla- 
ramente qué es lo que ha de repetirse al final. Cf. la teoria de 
J. N. Tommasi, rechazada en WaGNER, Einfiihrung, 1, 65, nota 2.— 
El misal de Stowe (6d. WARNER [HBS 32] 18) presenta como canto 
de la comunión una larga serie de versículos, cada uno de los cua- 
les termina con tres aleluyas y está formado por una frase de la 
Sagrada Escritura bien escogida; hacia el final, el versículo Ve- 
nite benedicti (Mt 25,34) se repite tres veces en combinación con 
el Gloria Patri. 

30 También, según el texto del Ordo Rom. I (n. 20: PL 78, 
947 B), presentado por MabiLLoON (cf., en cambio, STAPPER, 30), la 
io empieza la antífona de la comunión per vices cum subdia- 
conibus. 

31 Cf. más arriba 1, 293 20. 

32 URSPRUNG, Die kath. Kirchenmusik, 57, 

33 "WAGNER, Einfúhrung, 1, 119. L. c., se menciona, además, un 
manuscrito de Leipzig del siglo xr11 que contiene el salmo. En Lyón 
se cantaba en las grandes solemnidades la comunión todavía du- 
rante el siglo xvii del mismo modo que el introito, es decir, con 
versiculo del salmo y Gloria Patri (De MOLÉON, 59).—Cf. también, 
e era parte, el manuscrito de Rheinau (véase arriba en la 
nota : 

34 BERNOLDO DE CONSTANZA, Micrologus, c. 18: PL 151, 989 B.— 
ÍNOCENCIO 111 (De s. alt. mysterio, VI, 10: PL 217, 912) habla to- 
davía del canto alternado (reciprocando cantatur), lo cual in- 
terpreta. con AMaALARIO (De eccl. Off., TIT, 33), de los apóstoles, que 
unos a otros dieron la noticia de la resurrección de Cristo. DURAN- 
Do (1V, 56, 2) conoce la costumbre probablemente sólo por referen- 
clas literarias, 

38 Los tropos de la comunión que, lo mismo que los del íntroito, 
preceden a la antífona o se encuentran intercalados dentro de ln 
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rr. 


Teniendo en cuenta que las formas litúrgicas, aun después de 
desaparecidas las causas que las motivaron, se mantienen por 
lo general durante algún tiempo, podemos afirmar que este 
fenómeno coincide, poco más o menos, con la prosperidad re- 
lativa que en la reforma carolingia, a imitación de la comu- 
nión dominical de la liturgia de Roma, tomó pasajeramente 
esta práctica $, Al perder fuerza tan generoso arranque en 
aquella época, poco propicia a una práctica religiosa profun- 
da, desaparece para mucho tiempo la razón de un canto para 
la comunión propiamente tal?*”. Queda sola la antifona que 
ya en el siglo xI1I se llama sencillamente Communio 38, 


YA NO ACOMPAÑA LA COMUNIÓN DEL PUEBLO 


578. En absoluto, y según llevamos dicho, parecía natu- 
ral desapareciera ahora este canto de la comunión por la ra- 
zón sencilla de que nunca había sido para acompañar la co- 
munión del sacerdote, sino la del pueblo. Pero como no suce- 
dió así, sino que se conservó la antífona, con razón no se 
cantaba en adelante sino terminada la comunión del cele- 
brante, recuerdo y símbolo de la comunión desaparecida de 
los fieles, Más tarde, sin embargo, se la consideraba más bien 
como acción de gracias post cibum 'salutarem ?*%, lamándo- 
la también antiphona post communionem * o sencillamente 
postcommunto *1, Y así, aun cuando había otra vez comunión 


misma, pertenecen exclusivamente a los siglos x y Xi (véanse los 
textos en BLUME, Tropen des Missale, 11 [«Analecta hymnica», 49] 
pp. 343-353). 

36 Cf. más arriba 516. 


37 Es extraño que no sólo un versículo «Requiem aeternam) 
sino además la repetición de una parte de la antífona (Cum sanc. 
tis tuis), se haya conservado en la misa de difuntos, a pesar de 
que no era costumbre que los fieles comulgasen en ella durante el 
medievo. Este fenómeno es ya aislado en las misas de difuntos 
de la Edad Media; cf. B. OPFERMANN, Alte Totenlieder der Kirche: 
«Bibel u. Liturgile», 9 (1934-1935) 55-59, donde se dan para la co- 
munión 14 textos diferentes, entre los que sólo uno (n. 14) presen- 
ta semejante repetición. En el misal dominicano se encuentra, por 
cierto, nuestra comunión sin versículo y sin repetición (Missate 
iuxta ritum O. P. [1889] 86* 89* 91*). 

38 Sobre este cambio de denominación llama la atención SAN 
ALBERTO MAGNO, De sacrificio missae, III, 23, 1 (Opp. ed. BORGNET, 
38, 162); cf. SóLcH, Hugo, 150. 

39 RUPERTO TUITIENSE (+ 1135), De div. off?., 11, 18 (PL 170, 46), y 
otros después de él (SóLcH, Hugo, 150). 

40 Cf. Inocencio IM, De s, alt. mysterio, VI, 10: PL 217, 912, 
Cf. también la Expositio «Introitus missae quare» (ss. IX-X) 
(ed. HANSSENS, en «Eph. Liturg.» [1930] 46): Cantus post commu- 
nionem quare celebratur? Ut ostendatur vere gratias agere po- 
pulus. 


41 Inocencio III, l. c.,, título del capítulo; DURANDO, IV, 56, 1. 
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de los fieles, no se la entonaba antes de terminar también 
ésta 2, como generalmente se hace en la actualidad con el 
versículo de la comunión *. 


FORMAS SUCEDÁNEAS; EL S<AGNUS DEl» 


579. Fácilmente se adivina la razón de este cambio, Se 
habían introducido entre tanto otros cantos para acompañar 
la comunión. El primero de ellos fué el Agnus Dei, convertl- 
do desde hace ya mucho tiempo en verdadero canto de la co- 
munión *t, Por lo menos de la comunión del sacerdote, a ¿a 
que por cierto aun en plena Edad Media podia seguir la dis- 
tribución de la comunión a los fieles, sin que por ello se con- 
siderara interrumpido el desarrollo normal de la misa. En los 
días de muchas comuniones, sin embargo, pronto comenza- 
ron a intercalar en este sitio otros cantos, menos el Viernes 
y Sábado Santos, días en que se comulgaba en silencio *, Y 
asi, a fines del siglo 1x aparece en el pontifical de Poitiers 41 
para el domingo de Resurrección, con el encabezamiento Ante 
communionem, una antífona festiva, que durante toda la 
Edad Media se cantaba con esta ocasión, sobre todo en os 
monasterios franceses: 


Venite populi, sacrum immortale mysterium et libamen 
agendum. Cum timore et fide accedamus. Manibus mundis 
poenitentiae munus communicemus. Quoniam Agnus Dei prop- 
ter nos Patri sacrificium propositum est. Ipsum solum ado- 
Abba ipsum glorifiquemus cum angelis clamantes alle- 
uja 47. 


42 Misal dominicano del siglo x111 (SóLCcH, 151).—Es evidente que 
el ritual de Soissons se dirige contra una costumbre que apuntaba 
de este género (MARTENE, 1, 4, XXII [I, 61251); La comunion se 
debe cantar conforme indica su mismo nombre, in hora cCumbivu- 
nioníis, 

43 Si el Graduale Romanum (1908) (De rit. serv, in cuntu mais- 
sae, n. 9) dispone que la comunión se cante sólo sumplto ss. sacra- 
mento, es manifiesto que se refiere a la comunión del sacerdote, 
pues así corresponde al sentido histórico del canto. Sin duda, la 
actual comunión, por ser tan breve, no puede servir a su verdade- 
ra finalidad de acompañar a una distribución larga de la comu- 
nión, a pesar de sus neumas, que al contrario del introito, en aten- 
ción a la solemnidad del momento, son «suaves y sin ninguna pre- 
tensión melódica» (URSPRUNG, Die kath. Kircheninusik, 32). La adi- 
ción del salmo correspondiente debe considerarse por lo menos como 
permitido en el mismo grado que la adición de cualquier otro canto. 
Cf, el caso parecido en el introito arriba I, 409. 

44 Cf. más arriba 474. 

45 Referencias en BRoweE, Mittelalterliche Kommunionrien; JL 
15 (1941) 60s, 

48 A. WILMART, Notice du Pontifical de Poitiers: JL 4 (1924) 75. 

47 MARTENE, 1, 4, 10, 6 (1, 432); cf. 1 c., 4, 25, 26 (TIT, 4885). Nu- 
merosas referencias de los siglos XI-xv véanse en LEROQUAIS, 111, 
422; cf. también WacNer, Einfúhrung, 1, 122.—En el rito de Lyón, 
el canto se intercala en la misa solemne después del primer Ags 
Dei (BUENNER, 256 281-284). También se canta aún actualmente «n 
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HORAS CANÓNICAS 


580. En otros sitios se intercalaba una hora canónica en- 
tera. Así en la catedral de Soissons, donde hacia 1130 los ca- 
nónigos el domingo de Resurrección cantaban durante la co- 
munión del pueblo la hora de sexta **. En una catedral hún- 
gara de los “siglos xI-xIr se cantaban en la misma ocasión 
vísperas, procurando que su final coincidiese con el Ite, missa 
est del diácono t?. Según Juan de Avranches (1 1079), el Jue- 
ves Santo debía acompañarse la comunión del pueblo con las 
vísperas, cuya oración final coincidía con la poscomunión 5”, 
Finalmente se estilaban también otros cantos, salmos, hím- 
nos o antífonas apropiados a este fin'*?, como por cierto se 
hace también actualmente, aparte de que hoy día la comu- 
nión, aun en las flestas, se reparte generalmente en las mi- 
sas tempranas, en las que, como no son solemnes, el canto 
no litúrgico puede tener mayor amplitud. 


Milán el domingo de Resurrección (Missale Ambrosianum [1902] 
189), En Viena de Francia, lo mismo que en Tours (MARTENE, 4, 25, 
26), se usaba todavía en el siglo xvii (DE MOLÉON, 17 29). Tampoco 
en Inglaterra y Alemania se desconocía el himno (BUuENNER, 282). 
Así está atestiguado e. o. por el Ordinarius II (hacia 1489) de 
Minster, en Westfalia (ed. por StaPpeR [Opuscula et Textus, ser. 
liturg., 7-8] 69). Procede de un himno bizantino para el Jueves 
Santo (Aevzs hao!) (BUENNER, 282, que remite a P. Cacin, Paléo- 
graphie musicale, V, 185). Cf. también la exhortación antes de la 
comunión en la liturgia de Santiago : Mero opow $eov (a liturgia 
bizantina del siglo 1Ix añade: xa: Totes xa ayan) (BRIGHTMAN, 
64 341). 

48 BROWE, Mitteralterliche Kommunitonrien: JL 15 (1941) 51, 
nota 13; cf. 1. c., 60. 

19 G. MORIN, Manuscrits liturgigues hongrois: JL 6 (1926) 57. 

50 JUAN DE AVRANCHES, De off, eccl.: PL 147, 50. Este orden lo 
observaron durante largo tiempo e. o. los premonstratenses (War- 
FELGHEM, 210).—El intercalar una hora canónica después de la co- 
munión tampoco era cosa rara, aun prescindiendo de la comunión 
del pueblo y sin tener en cuenta las vísperas del Sábado Santo. En 
Viena de Francia se añadían todavía hacia 1700 en la misa del 
gallo las laudes (De MoLÉOoN, 14s). El misal de Zips atestigua para 
el siglo xIv la misma costumbre (RaDó, 71). Algo parecido se acos- 
tumbraba en Valencia hacia 1410 (FERRERES, 207).—Los dominicos 
intercalan aún actualmente en la misa del gallo las laudes (véase 
la recensión de la primera edición alemana de la presente obra por 
N. M. HALMER, O P., en «Divus Thomas», 27 [Friburgo de Sui- 
za 19491 253-256). 

51 Ejemplos en BROWE, Mittelalterliche Kommunionrien, 61. 
Tampoco se excluían textos en lengua vulgar. Conforme decretó 
el obispo Urbano de Gurk en una disposición, salida después del 
año 1564, debería cantarse después de la comunión un himno o 
les :s lengua vulgar para ayudar a la devoción de los fie- 
les (1 € 
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EL SACERDOTE LEE EL VERSÍCULO DE LA COMUNIÓN 


581. Por otra parte, el versiculo de la comunión ha que- 
dado bien asignado en la misa romana por la costumbre de 
leerlo también el sacerdote. Esta práctica, aunque no fué ge- 
neral durante mucho tiempo, debió de usarse desde muy 
pronto en la misa privada $?. En la cantada parece que no 
se introdujo hasta más tarde, ya que en la mayoría de los 
misales, aun de la baja Edad Media, falta una rúbrica sobre 
el particular 52. 


NORMAS PARA LA ELECCIÓN DE LOS TEXTOS 


582. Si es cierto que el canto de la comunión, tal como 
viene en el misal romano, no es más que una sombra de su 
finalidad primitiva, conviene hacer constar, sin embargo, que 
nunca se había inspirado en motivos exclusivos de la comu- 
nión. Mientras se mantuvo al principio la salmodía, nunca 
se preferian los salmos más aptos para la comunión y ni si- 
quiera se usaban los salmos aleluyáticos o de alabanza ge- 
neral de Dios, sino otros cualesquiera parecidos a los que se 
cantaban también en los demás pasajes de la misa o que a 
lo sumo expresaban, según las circunstancias, algunas ideas 
alusivas a la fiesta que se celebraba. Es otra prueba más de 
que en la misa romana no se quiso nunca fijar un conjunto 
especial de oraciones dedicado a la preparación y acción de 
gracias de la comunión. Vimos ya que todavia en la misa 
romana de la alta Edad Media el número de oraciones des- 
pués del canon era escasísimo comparado con otras litur- 
gias 5%. Y aun limitándonos a las actuales antífonas de la 
comunión, encontramos que en los domingos después de Pen- 
tecostés se han escogido los versículos siguiendo sencillamen- 
te el orden de los salmos desde el 9 hasta el 118 $5. Para los 
días feriales de cuaresma, o sea desde el miércoles de Ceniza 
hasta el domingo de Ramos, prescindiendo de los formularios 


52 Lo mismo que en el introito, el Capitulare eccl. ord. (SiLva- 
TAROUCA, 207) la propugna con insistencia (cf. más arriba 1, 416). 

53 Un misal franciscano del siglo x111, cuidadosamente provisto 
de mucías rúbricas, manda al celebrante leer el introito cum mt- 
nistris, pero no hace lo mismo ni en el ofertorio ni en la comunión 
(EBNER, 313s 317). Por otra parte, aparece esta costumbre por la 
misma época en el rito de los dominicos (GUERRINI, 244) y se adop- 
ta por el Liber ordinarius de Lieja, benedictino (VOLK, 97), 

54 Cf. más arriba 412. 

55 Cf. arriba el cuadro sinóptico en I, 415. Una laguna algo ma- 
yor se encuentra solamente entre los domingos undécimo y déci- 
moquinto después de Pentecostés que caen en otoño y tienen anti. 
fonas que (con excepción del domingo décimocuartio) se refieren 
a la cosecha y al pan (del cielo) (cf. HESBERT, P. LXXIV $). 
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o as 


más recientes de los jueves, los versículos se toman del salmo 
1 al 26. 


EL CONTENIDO DEL CANTO DE LA COMUNIÓN 


583. Caso de que la antífona fuese un versículo de salmo, 
se cantaba este mismo salmo. En los demás casos se volvía 
sobre el salmo del introito $, del que todavía menos se podía 
suponer estuviese relacionado con la comunión. En cambio, 
en las épocas y días festivos se buscaba relacionarlo con la 
idea principal del día **, con lo cual se acerca indirectamente 
a la comunión; así, por ejemplo, al oír los domingos después 
de Pascua las palabras del Señor a Santo Tomás: Mitte ma- 
num tuam et cognosce loca clavorum, o la invitación del buen 
pastor: Ego sum pastor bonus, o en adviento las palabras .1el 
profeta: Ecce Dominus veniet et omnes sancti eíus cum eo. 
Por otra parte, no falta en nuestro misal una serie de for- 
mularios de la misa en los que se evidencia que sus autores 
procuraban dar un carácter más eucarístico al versículo .1e 
la comunión. Son las misas de los jueves de cuaresma, 
compuestas en el siglo vin. Los versos del segundo y tercer 
jueves emplean incluso palabras del sermón eucarístico de 
Cafarnaún (Jn 6,52; 6,57); en una parte de los manuscritos 
aparecian unidas al salmo 33, muy propio para la comunión $$, 


56 Esta regla se encuentra en BERNOLDO DE CONSTANZA, Micro- 
logus, c. 18: PL 151, 989 B.—Vale también para una parte de los 
antiguos manuscritos. En cambio, sufre muchas excepciones en un 
manuscrito de Corbie (véase HESBERT, Mn. 2 4 16 22 29, etc.), En 
la Purificación de Nuestra Señora (n, 29) se usa, p. ej., el Nunc di- 
mittis.—Tampoco el Capitulare eccl. ord. (SILVA-TAROUCA, 2065) se 
atiene exactamente a esta norma, puesto que en las fiestas de las 
vírgenes permite que se cante con la antífona Quinque prudente: 
el salmo del introito (Sal 44) o el salmo 45 (cf, 1. c., 205, lín. 19ss). 

57 Véase el cuadro sinóptico de los 68 versículos de comunión 
que no están tomados del salterio, compuesto a base del Cod. San- 
gall. 339 (s. X) por PIETSCHMANN (JL 12 [1934] 142ss); a ellos co- 
rresponden sólo 39 versículos del mismo género en el introito, 14 en 
el gradual y 17 en el ofertorio. Cf, WAGNER (Einfúhrung, 1, 118), 
según el cual en este manuscrito los versículos mencionados son 
más de la mitad de los de la comunión. En el misal actual el nú- 
mero de los versículos de la comunión que no provienen del sal. 
terio es aún más elevado. 

58 HESBERT, nn. 44 50.—Parece que la antífona Acceptabis sacri- 
ficium iustitiae del primer jueves está inspirada en la misma idea. 
Algo semejante habrá que decir de las antífonas. del cuarto y sex- 
to jueves, que provienen del salmo 118, que, como alabanza de la 
(Nueva) Alianza, se incorporó entre los salmos dominicales y tam- 
bién fué salmo de comunión el Jueves Santo. Algo más se separa 
el quinto jueves, con el salmo 70,16-18. 
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15. Oraciones en voz baja después de la comunión 


584. Después de haber comulgado el sacerdote y distri- 
buído la comunión a los fieles quedan todavía algunas cere- 
monias, principalmente las abluciones, que también se acom- 
pañan con oraciones len voz baja. Es natural que estas 
oraciones no versen sobre lo que está haciendo en estos mo- 
mentos el sacerdote, ya que carece de importancia, sino que 
vuelvan sobre lo que acaba de acontecer en la comunión. 
Tales oraciones tienen la misma procedencia y llevan el mis- 
mo carácter que las oraciones anteriores. Vemos que estaban 
destinadas primitivamente lo mismo para los fieles que para 
el sacerdote; disponían de las mismas fuentes para su de- 
voción. 


«QUUOD ORE SUMPSIMUS> 


585. La primera oración, Quod ore sumpsimus, que se 
encuentra ya como poscomunión en los sacramentarios más 
antiguos *, la hallamos también en el devocionario de Carlos 
el Calvo con la denominación Oratio post communionem y 
el siguiente texto: Quod ore sumpsi, Domine, mente capiam, 
ut corpore et sanguine D. N. 1. C. fiat miht remedium sem- 
piternum. Per eundem D. N. I. C.?, y algo más tarde como 
oración de los clérigos para después de su comunión ?, Sin 
duda, el sacerdote no la rezaba ante la comunidad en voz 
alta, sino en voz baja t; por eso la debemos considerar como 
su oración particular, o sea como una anticipación privada 
de la poscomunión. Se encuentra en la mayoría de los mi- 
sales medievales generalmente en la forma plural del texto 
primitivo $, y no raras veces con la fórmula final Per Chris- 


1 Ya se encuentra también en el Leoniano (MURATORI, 1, 366); 
las demás referencias véanse en MOHLBERG-MANZ, hn. 1567. 

2 Ed. NINGUARDA, 116.—La variante ut de corpore et sanguinc 
D. N. 1. C., que pretende substituir el el de munere temporal: (yéa- 
se más adelante), que ya no se entendía, se encuentra también en 
los misales impresos de Ruán y Lyón (De MoLÉoN, 65 315), así 
como en Suecia (YELVERTON, 21) y todavía en el actual misal de 
los dominicos (1889), 22, que no tiene más que esta fórmula des- 
pués de la comunión. Un misal del siglo xvi de Orleáns tiene: el 
corpus et sanguis D. N. I. C. (DE MOLÉON, 201). 

3 Cf. más arriba 52817. 

4 Prescindiendo de los casos en que pasajeramente se usab: 
como poscomunión fija (véase más adelante 621). 

5 BERNOLDO DE CONSTANZA (Micrologus, €. 23: PL 151, 995) lu 
pone conscientemente en la forma de plural, después de razonarlo 
en la rúbrica anterior: Postquam omnes communicaverunt, atclt, 
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tum D. N.*, que se ha perdido en el texto del misal romano ”?. 
En ella se expresa, en forma de doble antítesis, la súplica de 
que el Sacramento recibido en el tiempo tenga eficacia inte- 
rior que perdure por toda la eternidad. 


«CORPUS TUUM DOMINE> 


586. Nuestra segunda oración después de la comunión, el 
Corpus tuum Domine, que por su origen de la liturgia gall- 
cana ? tiene otro carácter, sirvió también a la devoción par- 
ticular de los fieles. Se encuentra en la colección de oraciones 
para la comunión de Montecasino (fines del siglo x1) *%, Des- 
de el siglo x aparece también como oración del sacerdote en 
muchos ordinarios de la misa y como oración privada, re- 
dactada ya en singular. Es sintomático que entre los prime- 
ros documentos ** que la contienen se cuente un ordinario 
de Subiaco??, al que se han de añadir otros benedictinos 1? 
y en general italianos, y sobre todo el misal franciscano, tan 
decisivo para la ulterior evolución del misal romano !1. La 


es la única oración después de la comunión.—La forma en singu- 
lar tiene la oración en el ordinario de la misa de Ruán (ss. xru- 
XIV) (en MARTENE, 1, 4, XXXVII [1, 678 CJ) y en el Missate parvum 
Vedastinum (Arrás, s. xím) (ed. por Z. H. TURTON [Londres 1904]); 
en FERRERES, 202; véase además LEBRUN, 1, 546, nota a).—La fór- 
mula hace juego con el Deus qui humanae substantiuie del oferto- 
rio, que igualmente ha conservado la forma de plural de la ora- 
ción primitiva y además su conclusión. 

6 Véase, p. ej., Koóck, 129 130. 

7 Como la fórmula está redactada en optativo (capiamus), no 
necesita una invocación concreta. Por esto más fácilmente se pue- 
de unir con la siguiente, que termina con el Qui vívis, o sea se di- 
rige a Cristo. 

8 La palabra pura delante de mente falta muchas veces en el 
texto que tiene la poscomunión en los sacramentarios antiguos, y 
también en este sitio, hasta el siglo xim (cf., p. ej., Kócx, 127; 
paa 326). Se trata, pues, originariamente de antítesis de ore 
v mente. 

% La oración aparece por primera vez como poscomunión en el 
Missale Gothicum, del siglo vir (MURATOR1, 11, 653): Corpus tuum, 
Domine, quod accipimus et calicem quem potavimus, haereal in 
visceribus nostris, praesta, Deus omnipotens, ut non Temuneal ma- 
cula, ubi pura et sancta intraverunt sacramenta. Per.—No es im- 
posible que la segunda redacción de que trataremos más tarde 
(nota 16), y que se encuentra en el Liber ordinum (igualmente 
como poscomunión), tenga la misma edad. 

10 WILMART, en «Eph. Liturg.» (1929) 225.—Esta misma colección 
de oraciones contiene, entre las que siguen la comunión, e. o. tam- 
bién la Domine Iesu Christe Fili (véase más arriba 528) y además 
algunas fórmulas que en los libros litúrgicos aparecen sólo raras 
veces. 

11 Aparte la segunda redacción de la fórmula, de la que se tra- 
tará en seguida (nota 16). 

12 Siglo XI; EBNER, 339, 

13 EBNER, 299 302 338; FIALA, 218, 

14 EBNER, 317. 
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oración alcanzó también fuera de estos ordinarios amplia 
difusión, aunque mo llegó a ser general. En Francia se con- 
servó durante algún tiempo la fórmula primitiva del plural !*, 
en parte con redacción de la segunda parte *$, probablemente 
de procedencia mozárabe *%, Con frecuencia muestra la ora- 
ción amplificaciones y variaciones más o menos importan- 
tes 13, A veces, renunciando a la invocación de Cristo de orl- 
gen galicana, aparece con la usual: Corpus D. N. 1. C. quod 
sumpsi?*, a la que podía añadirse también la conclusión Per 
Christum 2%. Con todo, no prosperaron tales transformaciones. 


587. Por su contenido, la oración es un avance, si se la 
compara con la precedente..En ella ya no se hace distinción 
entre la eficacia interna y el signo exterior, sino que el Sa- 
cramento aparece casi como la misma gracia; por lo que 
contiene es tan puro y tan santo, que, por decirlo así, basta 


15 Misal de Remiremont (s. x1) (MARTENE, 1, 4, 9, 9 [1, 424 D!1). 

16 En el misal de Troyes (hacia 1050) (MARTENE, 1, 4, VI [l, 
534 D]) dice la fórmula: Corpus D. N. 1. C. quo pasti sumus et 
sanguis elus quo potati sumus, adhaereat in viscerious nOostris el 
non nobis veniat ad iudicium neque ad condemnationem, sed pro- 
ficiat nobis ad salutem et ad remedium vitae aeternae. La misma 
redacción de la segunda parte en forma de singular está ya en el 
sacramentario de S. Aubin, en Angers (s. X) (LEROQUAa1Is, l, 71), y 
en el de París (s, x) (NETZER, 247). Algo más ampliada en un mi- 
sal del sur de Italia hacia 1200 (en EBneER, 3235); en el misal cis- 
terciense del siglo x111 (FERRERES, Pp. 11 203); en “el misal de Wést- 
minster (ed. LeGG [HBS 5] 5205); en el misal de Fécamp (ha- 
cia 1400) (MARTENE, 1, 4, XXVII (1, 642 B1); finalmente, en un 
: número mayor de misales de los siglos xn-xv del nordeste de Es- 
paña (FERRERES, PP. LXII-CcxXIr 1909 2015), donde la frase final dice: 
remedium animae meae et animabus omnium fidelium vivorum et 
defunctorum. 

17 FÉROTIN, Le Liber ordinum, 242. La fórmula presenta ya, en 
Operación con la redacción del misal de Troyes, algunos cam- 
ios 

18 En misales alemanes: quod ego miser accepi (KócK, 13%; 
Beck, 310; V. BRUININGK, 88; HOEYNCK, 376; CÍ. DeÉ CORSWAREM, 
142) En misales españoles: quod ego indignus et injelir sumere 
praesumpsi (FERRERES, 190 202; cf. MARTENE, 1, 4, XV [I, 593 D]).— 
En misales estirios también: Sanctum corpus tuum, Domine, quod 
indignus accepi (Kóck, 128 130); véase también (1. c., 127) la for- 
ma más ampliada del misal de Seckau, del siglo x11, y la aun más 
amplificada en el sacramentario de Boldau, en Hungría (hacia 1195), 
apéndice del ordinario de la misa (ed. K, KNIEwALD, en Theolo- 
gia; 6 [Budapest 1939] 26).—La primera parte se encuentra entera- 
mente transformada en el pontifical de Maguncia hacia 1170 (Mar- 
TENE, 1, 4, XVII [1, 602 DJ): Corporis sacri... perceptio. 

19 Para Italia véase EBNER, 147 335; Cf, 299 3235 326; MURATO- 

1, 94, Otro ejemplo en BRINKTRINE, "Die hl. Messe, 268 (Vat. lat. 
6318, Ss, xII-XIv).—Misal de Wéstminster (ed. LrGG [HBS 5] 520). 
Cf. misal de Augsburgo de 1386 (HoreYNCck, 876).—Liber ordinun:, 
misal de Troyes y los demás testimonios de la variante mencionu.- 
da en la nota 16. 


20 Así en el misal de Augsburgo de 1386 (HOEYNCK, 378). 
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que permanezca en nosotros para acabar con toda mancha 
de pecado ??. 


«DOMINE JESU CHRISTE FILI DEI> 


588. Al lado de estas dos fórmulas, que en los primeros 
tiempos no aparecen juntas, sino raras veces, y aun entonces 
no en el orden actual, existía en tiempos medievales un gran 
número de otras oraciones y textos con los que el sacerdote 
podía alimentar su devoción después de haber recibido el 
Sacramento ?2. Ya se ha dicho que las oraciones Domine Iesu 
Christe Fili y Perceptio, anteriores a la comunión en el actual 
ordinario, que piden de otro modo la gracia sacramental, ve- 
nían frecuentemente después de la misma ??. Pero se cono- 
clan otras oraciones de contenido semejante. En los si- 
glos XI-XII aparece unas veces la fórmula Domine Iesu Christe, 
ftli Det, corpus tuum pro nobis crucifirum et sanguinem 
tuum pro nobis effusum bibimus. Fiat corpus tuum salus aní- 
marum et corporum nostrorum et tuus sanctus sanguíis re- 
miseio omnium peccatorum hic et in aeternum. Amen ?*t, Con 
frecuencia se usaban otras fórmulas del tipo de la poscomu- 
nión o que efectivamente lo eran 23, El ordinario de la misa 


21 El texto más antiguo: ubi pura et sancta intraverunt sacra- 
menta (véase arriba la nota 9), que predomina hasta la baja Edad 
Media, hace resaltar más este lenguaje gráfico de la Biblia. En un 
misal renano de fines del siglo xr descrito por F. ROEDEL (JL, 4 
[1924] 85) se encuentra algo variado: ubi tua sacrosancta intra- 
verint sacramenta.—En la redacción actual resalta más la nota 
personal. 

22 El sacramentario de Fulda (RICHTER - SCHÓNFELDER, N. 27) 
contiene todavía una oración de acción de gracias más larga: Deus 
noster, Deus salvos faciendi, tu nos doce gratias agere..., que ape- 
nas se encuentra en otras fuentes.— Todavía al final de la Edad 
Media era general la convicción de que en este sitio se podía inter- 
calar oraciones de propia elección y devoción, con tal que se dijeran 
en voz baja (BROWE, Die Kommunionandaacht: J1L, 13 [1935] 505). 

23 Cf. más arriba 494. 

24 Misal de Remiremont (s. X1T) (MARTENE, 1, 4, 9, 9 [1, 424 C)); 
sacramentario de Echternach (primera mitad del siglo x1I) (LERO- 
QUAIS, 1, 122; cf. 1. C., 307; TI, 340); misal de Seckau (s. x1Ir) (Kóok, 
127); manuscrito de Admont, del siglo xiv (FRANZ, 111, nota 4). 
La primera parte de la fórmula arriba citada da principio a una 
oración parecida de la comunión en el misal de Bobbio (MURATO- 
RI, 11 780); a la segunda parte se parece la oración del sacra- 
mentario de Vich (ss. xI-XI): Fiat nobis hoc sacramentum... (Fe- 
RRERES, p. XCvn.—Un sacramentario del final del siglo rx de 'Pours 
presenta la fórmula Sumentes ex sacris altaríbus (LEROQUAIS, I, 49; 
MARTENE, 1, 4, 9,9 [T, 423 B]).—En el misal de San Vicente, el Cor- 
pus tuum se parafrasea. Post communionem... (FIALA, 216). 

258 Ordinario de la misa de Amiéns (ed. LEROQUAIS, en «Ept. Li- 
turg.» [1927] 544): Praesta quaesumus.—Sacramentarilo de Mois- 
sac (MARTENE, 1, 4, VOM [1, 541 B1): Da quaesumus.—Missa Illyri- 
ca (1. c., IV [I, 517 A]: Conservent: Custodi: Praesta Domtne lesu 
Christe.—Ordinarios de la misa italianos de los siglos xi y xu 
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de un manuscrito parisiense presenta nada menos que trece 
oraciones después de la comunión 2, 


.GRATIAS AGO TIBI> 


589. Entre ellas se cuenta el Agimus tibi gratias, que ve- 
mos algunas veces en la baja Edad Media ??. Desde muy an- 
tiguo se había difundido una oración Gratias tibi ago, que 
provenía del tesoro de las oraciones privadas del medievo. 
La forma en que se halla en el misal de Remiremont, del 
siglo xr, presenta seguramente la redacción original: 


Gratias ago tibi, Domine Deus Pater omnipotens, qui me 
peccatorem satiare dignatus «est corpore et sanguine lesu 
Christi Filii tui Domini nostri. Ideo supplex deprecor ut haec 
sancta communio sit in arma fidei, scutum bonae voluntatis ad 
repellendas omnes insidias araboli de corue et opere meo et 
illuc me mundatum introire faciat, ubi lux vera est et gaudia 
iustorum 28, 


590. Que este texto pertenezca a una época más tempra- 
na, se deduce del hecho de que en la colección de oraciones 
de la comunión de Montecasino, compuesta en el siglo xr, 
se encuentra ya en una redacción mucho más amplia con 
casi el doble de extensión 2? Aun pasó por otra ampliación, 
y así entró en nuestro misal como Oratio S. Thomae en la 
Gratiarum actío post missam **. 


(EBNER, 297): Huius Deus, (1. c., 158 348; FraLa, 214): Prosit, resp. 
Proficiat nobis, (BRINKTRINE, Die hl. Messe, 269): Conservent.—Para 
Inglaterra véase el misal de Sarum (LE£GG, The Sarum Missal, 228): 
Haec nos communio (cf. MARTENE, 1, 4, XXXV [1, 6705]; FERRERES, 
203); misal de York (ed. Siumons, 116). La misma oración también 
en Vorau (Kócx, 133).—Un misal de Eichstátt (Kóck, 7): Concede 
quaesumus 0, D., ut quidquid. 

26 MARTENE, 1, 4, 9, 9 (I, 4265). 

27 Misal de Toul (ss. xIV-XV) (MARTENE, 1, 4, XXXI [1, 652 D); 
4lphabetum sacerdotum (hacia 1500) (LeGG, Tracts, 49); ordinario 
de Coutances (1557) (1. c., 66). Más ejemplos en LEBRUN, 1, 545, 
nota €.—En todos estos casos sigue el Nunc dimittis (véase más 
adelante 591). 

28 MARTENE, 1, 4, 9, 9 (I, 424 D).—Una oración con estas pala- 
bras iniciales se encuentra en misales italianos de los siglos xI-X111 
(EBnNER, 4, 17 281 295 307; cf. 158).—Una redacción que cambia es- 
pecilalmente la segunda parte: precor ut non veniat mihi ad iudi- 
cium, etc., en textos normando-ingleses de la baja Edad Media 
(MARTENE, 1, 4, XXVIN [l, 645 D]; LreGG, Tracts, 228; MASKELL, 
190; FIERRERES, 190 202). 

29 WILMART, en «Eph, Liturg.» (1929) 324, con el principio Gra- 
tias tibi ago Domine sancte. Asimismo en el misal de San Vicente 
(FIALA, 215). 

30 BRINKTRINE (Die hl. Messe, 269), que no conoce aún la co- 
lección de oraciones para la comunión de Wilmart y sí otro ma- 
nuscrito del siglo x1Ir de Montecasino que contiene la misma ora. 
ción, llama la atención sobre el hecho de que Santo "Pomás mi 
educó en este convento hasta el año 1238. 
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- NUNC DIMITTIS> 


591. En varios ordinarios de la baja Edad Media sigue a 
una de estas oraciones, como expresión del profundo gozo 
experimentado en la comunión, el cántico Nunc dimittis ??, 
que, sin duda, responde perfectamente a los sentimientos 
para después de la comunión, y que figura también en la par- 
te final de la misa bizantina *?2, Cuadra muy bien con el 
estilo de la oración litúrgica el que en varios ordinarios, del 
Gloria Patri con que termina el cántico, mediante un Kyrie 
y Pater noster, se pasa a la poscomunión como oración fi- 
nal**, o se le hace según una oración final propia **. Con la 
última oración final, este conjunto aparece en una colección 


31 Misal de Toul (cf. más arriba en la nota 27), junto con los 
demás testigos allí citados; misal de Evreux-Jumiéges (SS. XIV-XV) 
(MARTENE, 1, 4, XXVIII [1, 645 E). En un misal de Ruán, el cán- 
tico sigue al lavatorio de manos, acompañado del Lavabo (Cl. 
C.,, XXVI [I, 6375, nota d]). El uso del Nunc dimittis está atesti- 
guado también en suelo alemán: (MARTENE, 1, 4, XXXII [1, 657 E); 
Kóck, 134 [n. 3471; Franz, 595 753).—Entre los dominicos se prohi- 
bió el cántico en 1551, así como el O sacrum convivium y todas las 
demás añadiduras, después de la comunión, fuera del Quod ore 
(Monumenta O. Fr. Pr. historica, 9 [1901] 322; ¡BROwWE, Die Kom- 
munionandacht: JL 13 [1935] 51).—El misal de Valencia de hacia 
1411 al Nunc dimittis hace seguir una invocación de la Madre de 
Dios: Domina nostra, advocata nostra (FERRERES, 201). Algo seme- 
jante atestigua Gabriel Biel, afirmando que se añadía la antífona 
mariana, Benedicta filia (véase más adelante 592 59241) (FRANZ, 
111, nota 4). 

32 BRIGHIMAN, 399. 

32 Misal de Toul y los dos documentos afines (véase más axrri- 
ba la nota 27), 

34 Misal de Vorau (s. xv; Kóck, 134): Perfice in nobis, quae- 
sumus Domine, gratiam tuam, ut quí iusti Simeonis expectationem 
implesti... ita et nos vitam oblineamus aeternam, Per Christum 
D. N.—Este conjunto de oraciones que empieza con el Nunc dimil- 
tis forma el núcleo de las Kommunion-Danksagungsgebete (oracio- 
nes de acción de gracias por la comunión), que ha editado A. DoLp 
(Liturgische Gebetstezte aus Cod. Sangall. 18: JL 7 [1927] 51-53). 
En el manuscrito de San Galo, probablemente de la mitad del si- 
glo xIr (37), preceden tres fórmulas más: la oración, que se indica 
sólo por sus primeras palabras: Corpus Christi quo repleti sumus 
et sanguis (es otra redacción de nuestra oración Corpus tuum Do- 
mine, la misma que en el misal de Troyes; cf. más arriba la no- 
ta 16; no hace falta remitir, con Dold, al antifonario de Bangor), 
el texto algo más libre y breve de Gratias ago (cf. más arriba 589) 
y la oración Domine Iesu Christe fili Dei vivi, corpus tuum crucl- 
fizum (cf. más arriba 588). Al final se añade a la oración Perfice 
todavía otra fórmula: Omnipotens sempiterne Deus propitlus. Am- 
bas oraciones pertenecen como poscomuniones al sacramentario de 
Fulda (RICHTER-SCHONFELDER, hn. 200 2185).—Así que tenemos un 
conjunto de Oraciones para la comunión, probablemente del si- 
glo xn, destinado al uso privado, que es aún más sencillo que el 
del misa] de Vorau. Recuerda por su estructura el de Montecasino, 
aunque hay pocos puntos de contacto por lo que se refiere a las 
mismas oraciones, 


36 
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de oraciones de la comunión del siglo Xx11 o tal vez algo an- 
terior. 


OTRAS FÓRMULAS 


592. - Del mismo espíritu de reposada meditación sobre el 
gran misterio de la dignación divina nació la idea frecuente 
de emplear en este conjunto las palabras Verbum caro fac- 
tum est et habitavit in nobis 5 o la antífona O sacrum con- 
vivium ?$, a las que los misales suecos añaden el versiculo Pa- 
nem de caelo y la oración Deus qui nobis in sacramento *”?. 
Con frecuencia avarece también la alabanza mariana Bene- 
dicta filia tu a Domino quía per te fructum vitae communit- 
cavimus 38 o una frase de las actas de Santa Inés *?. Otro: 
textos no surgen más que aisladamente **, 


35 Esta fras: de la Sagrada Escritura, Que encontremos en ): 
colección úe oraciones para la comunión de Montecasino (véas: 
más arriba 525), se encuentra a partir del siglo x1 ante todo er 
los conventos benedictinos del centro de Italia, como, p. «j., en « 
sacramentario de Subiaco de 1075 (ERNER, 339: cf. 3752 338). Fre 
cuentemente va precedida de un triple Deo gratías y en ella misma se 
repite tres veces con la añadidura Tibi laus, titi gloria, tibi gr:. 
tiarum actio in saecula saeculorum o beata Trinitas (cf. tembié: 
la colección de oraciones de Montecasino); así en un pontifical de 
sur de Italia (hacia 1100) de la Biblioteca Casanatense (EBNER 
331; cf. 1 c., 302 311 334 348s; FiaLa, 215), El Ordinale de los car 
melitas de 1312 (ZIMMERMANN, 84) contiene sólo el Tibi laus.—ITr 
sacramentario dz San Pedro. de Rome pone en su lugar: El vi 
dimus gloriam elus (EBNER, 336).—Hacia fines del medievo aparece 
esta. frase de San Juan en los sitios más distintos. Véace par: 
Francia MARTENE, 1, 4, XXXIlls XXXVI1 (1, 657 D 651 C 675 A); 
LeGG, Tracts, 49; LEBRUN, 1, 542 nota bd. Para Alemania: Ko0c:: 
53 70 130; Beck, 271; FRANZ, 111, nota 4. 

386 Misal de Riga (hacia 1400) (V. BRrUININGK, 88, nota 5). 
Explicación de la misa de JUAN BECHOFEN (hacia 1500) (FRA»” 
o la prohibición dominicana arriba mencionada en l: 
nota 31. 

37 Misal de Strengnaes (1487) (FREISEN, Manuale Lincopense 
página LI)» así como el breviario de Scara (1498) (l. €., xxx5' 
que le hace preceder además dos estrofas del himno Jesu nostr: 
redemoptio, 

38 Misal de Seckau (primera mitad del siglo xIv) (Kóck, 120 
cf. "1D; misal de Riga (hacia 1400) (V. BRUININGK, 88, nota )" 
En Alemania, el uso de la antífona debió ser muy general, porqu: 
de él hablan Gabriel Biel y Bertoldo de Chiemsee (Franz, 11: 
nota 4)—En el siglo x11r se encuentra ya en Sarum, donde, sl: 
embargo, queda suprimida posteriormente (véase LEGG, The Sarum 
Missal, 228, con la variante Benedicta a filio tuo, Domina). —Un: 
oración a María, Sancta Maria genetrir D. N. 1. C., figura tam 
bién en el sacramentario de Boldau después de la oración meu 
cionada en la nota 18 (KNIEWALD, 26; cf. Ranó, 44). 

39 lam corpus eius corpori meo sociatum est et sanguis Ci 
ornavit genas meas. Según parece, sólo en iglesias del sur de Al 
mania a partir del siglo xIv (Kóckx, 53 70 79; Beck. 310), Con t: 
cuencia con las palabras iniciales Mel et lac (Kóck, 53 70 “Un 
FRANZ, 111, nota 4; 753; RaADó, 102), Cf. más arriba 503. 

40 Recuerda la himnodia bizantina una oración Que empre 
Domine suscipe me, en un misal de Riga (V. BRUININGK, 88, 1 
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Las oraciones que de este modo fomentan y sostienen la 
devoción del sacerdote después de la comunión coinciden en- 
tera O parcialmente con las ceremonias con las que el sacer- 
dote está ccupado al recoger las partículas que han quedado 
después de la comunión de los fieles y purificar las manos y 
los vasos sagrados que han estado en contacto directo con el 
Sacramento *!. En estas ceremonias hemos de fijar ahora 
nuestra atención. 


16. Reserva del Santísimo. Abluciones 


593. Era obvio que se reservase alguna parte de las sa- 
gradas especies después de la celebración eucarística. con el 
fin de tenerlas a mano para los enfermos. Al principio no 
existieron normas fijas sobre el particular, ni apenas se 
necesitaban, toda vez que los mismos fietes podían guardar 
la Eucaristía en sus propias casas ?. Pero se presentaba la 
cuestión de qué había de hacerse con las sagradas especies 
cuando sobraba más de lo que se necesitaba para los en- 
Termos. 


ta 5).—Repetidas veces se encuentran frases de la Sagrada Escritu- 
ra: la promesa Jn 6,555 £€n el misal conventual de Lyón de 1531 
(MARTENE, 1, 4, XXXITI [I, 661 CI); la doxología Apoc 7,12 y el 
voto de bendición del salmo 63,7 (Benedicat nos Deus con la rú- 
brica signando se calice) en el ordinario de la misa de Bec (l. c., 
XXXVI [I, 675 A B)). También se dan otras frases, fruto de la 
meditación, como en el misal de Ratisbona hacia 1500 (Brcx, 271): 
Consummatum est et salva facta est anima mea. Haec sunt convi- 
vía quae tibi placent, o Patris Sapientia (cf. Kóckx, 70). O en un 
misal de Valencia (antes del 1411) (FERRERES, 202): Haec singula: 
riter victima (cf. más arriba I, 339 21).—Una oración por la gracia 
del viático: Rogo te, Domine Tesu Christe, ut in hora exitus met, 
en el misal de Vorau de los siglos xIv-xv (Kóck, 133).—Por lo de- 
más, son raras €stas oraciones «neramente privadas (cf, el mismo 
cuadro también más arriba 5283, colección de craciones de Mcn- 
tecasino).—Prescindimos tratar de las apologías, que, p. ej., en la 
Missa Illyrica, se ofrecen también para después de la comunión. 

41 Este su carácter de fórmulas que no tienen otro fin que 
acompañar acciones se señala también en la rúbrica de un sacra- 
mentario de los siglos Xn-x111 de San Pedro de Roma (EBNER, 330): 
ablue digitos dicendo: Quod ore... Corpus tuum..., Verbum caro fac- 
tum est...—(Queda puesto de relieve también por GABRIEL BIEL (Cano- 
nis expositio, lect. 83) para las oraciones mencionadas por él: Verbum 
caro factum est, Lutum fecit, Nune dimittis, Benedicta, Al mismo 
tiempo advierte que no están prescritas, sino se dejan a la devo- 
ción del celebrante. Por otra parte, prescribe el Ordinale de los 
carmelitas de 1312 (ZIMMERMANN, 84) expresamente: deinde (des- 
pués de la primera ablución) tunctis manibus inclinet ante altare 
dicendo: ore, 
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LO QUE SE HACÍA CON LAS FORMAS SAGRADAS 


594. Según costumbre antioquena del siglo 1v, los diáco- 
nos debían llevar a la sacristía inmediatamente después de 
la función todo lo que había sobrado ?, pero no se dice lo que 
se hacía con ello. En algunas disposiciones de la misma épo- 
ca parece que se palpa la indecisión que sentían ante el caso 
de que después de la comunión de los fieles sobrase una gran 
cantidad de especies consagradas. Los cánones eclesiásticos 
sahídicos previenen a los clérigos encargados de los prepa- 
rativos para la misa que no pongan en el altar demasiado 
pan y vino, para que no se atraigan sobre sí el castigo de los 
hijos de Helí por la poca estima del sacrificio 3. En otros si- 
tios, apoyándose en Lev 8,32, se quemaba todo lo que sobra- 
ba*. A veces se tenía por más conveniente enterrar los res- 
tos $. Raras veces habría ocasión, como en el santuario de 
Jerusalén, de aprovecharlos el día siguiente para la comunión 
de los fieles $. En otros sitios se llamaban en determinados 
días niños inocentes para darles a comer las sagradas 
especies 7, O, finalmente, como parece lo más natural, és- 


2 Const. Ap., VIII, 13, 17 (QUASTEN, Mon., 231). Cf. San JUAN 
CRISÓSTOMO, EP. ad Innocentium, 1, 3: PG 52, 533. 

3 BRIGHTMAN, 463, lin. 6. 

4 Así en el comentario del libro Levítico. atribuido a HESIQUIO 
DE JERUSALÉN (+ hacia 450), Il, 8: PG 93, 886 D (BRIGHTMAN, 487).— 
En Occidente, después de los siglos vII-vIII, este procedimiento 
quedó prescrito con frecuencia para las formas que ya no se po- 
dían tomar. Consideraban el fuego como el elemento más limpio 
que purifica, sin jamás tener necesidad de ser purificado. También 
DURANDO (+ 1296) (IV, 41, 32s) habla todavía del incinerare. A 
veces se conservó la ceniza como reliquia, Sin embargo, a partir 
del siglo XI los teólogos combatieron este procedimiento. Numerosas 
referencias en BROoWE, Wann jfing man an, die in einer Messe 
konsekrierten Hostien in einer anderen Messe auszuteilen? («Theo- 
logie u. Glaube», 30 [1938] 338-404) 391ss. 

5 La costumbre existía en la iglesia bizantina durante la época 
del naciente cisma; referencias en BROWE, l. c., 389s.—Los cánones 
de Nicea árabes (Ss. V-VI) prevén esta solución en el caso de de- 
volver, considerándola como entierro respetuoso, que comparaban 
con el trato que se daba a los cuerpos de los mártires (Mansi, 11, 
1030; ¡BROWE, 390). 

_ $ Esta solución como practicada a veces en Jerusalén la men- 
ciona FIUMBERTO DE SILVA CANDIDA, Adv, Graecorum calumnias, nú- 
mero 33: PL 143, 952 A: nec incendunt nec in foveam mittunt, 
sed in piridem mundam recondunt et sequenti die communicant 
ex eo populum, La aprueba. 

7 Como costumbre de Constantinopla la atestigua Evacrio Es- 
COLÁSTICO (s. vr) (Hist. eccl., IV, 36: PG 86, 2769 -A) y NICÉFORO 
CaLrxto (+ hacia 1341) (Hist. eccl., 17, 25: PG 147, 280), quien lo 
cuenta como recuerdo de su propia niñez, Más referencias de Cons- 
tantinopla en BrRowE, 393s.—Lo mismo se prescribe en el sínodo de 
Mácon (585), can. 6 (MaANsI, IX, 952): Los miércoles y viernes se 
debe convocar a algunos niños para darles religuias conspersas vino. 
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tas eran consumidas por los mismos clérigos después de la 
función $. 


LA RESERVA 


595. En aquellos tiempos, la única razón para conservar 
el Santísimo debió ser la conveniencia de tenerlo siempre a 
mano para los enfermos. Por cierto, eran muy diversas ias 
opiniones sobre el tiempo que podían durar las especies de 
pan. Todavía es costumbre bizantina consagrar el Jueves 
Santo el Sacramento que ha de servir de comunión a dos en- 
fermos durante todo el año. Esta costumbre se conocía ya en 
el siglo vir entre los sirios occidentales, y a fines del siglo x 
era común también en Inglaterra. Pronto, sin embargo, se 
suprimió en Occidente, y aun en Oriente no se conservó sin 
contradicción. En las comunidades unidas hace tiempo que 
ha desaparecido *. Para remediar semejante rareza mandó en 
Inglaterra el arzobispo Aelíric hacia el año 1000 que las for- 
mas destinadas a los enfermos se renovasen cada ocho oO 
quince días*% y así se hizo generalmente en los siglos s1- 
guientes *!*, Entre los cartujos, la renovación de las sagradas 
especies formaba parte de las ceremonias de la misa solemne 
dominical 22, costumbre que se adoptó también en otros si- 
tios. En Soissons, el diácono tenía que bajar todos los domin- 
gos después de la comunión del sacerdote el vaso con el San- 


8 Así lo prescriben en Occidente varias disposiciones de los si- 
elos rx hasta x1I11, exigiéndoselo a veces a los sacerdotes, y a veces a 
lcg clérigos, tl último caso véase, p. ej. em REGINO DE PRÚM, De 
synod, cawsis, inquis. n. 65: PL 132, 190 A. Más referencias en 
BROWE, 394%s.—La misma solución se encuentra aún actualmente en 
la mayor parte de los ritos orientales; más aún, el dejar después 
de la comunión ago de ambas especies pertenece ya al mismo 


. rito CHANSSENsS, I1I, 527-533). uste rito es especialmente caracterís- 


tico para la liturgia siríaca orlental (1. c., 528 529ss; BRIGHTMAN, 
304s 5868). 

9 ¡BROWE, Die Sigerbekommunion: 2kTh (1936) 2355. 

10 B, FEHR, Die Hirtenbriefe 4elfrics (1914) 30 62 179; Bro- 
WE, Die Sterbeicommunion, 235. 

11 Una norma más severa Se encuentra en REGINO DÉ PRÚUM, 
De synod. causis, 1, 10 (PL 132, 206 A; cf. más arriba la nota 8).: 
la renovación debe hacerse de tertio in tertium diem. Sin embargo, 
más tarde Regino se contenta (1, €., 71 [206 BJ) con una reno- 
vación de sabbato in sabbatum. La misma disposición en IvóN DE 
CEARTRES, Decretum, 11, 19 (PL 161, 165): de septimo in septimum 
mutetur semper.—Una renovación semanal se prevé también en las 
Consuetudines Cluniacenses, del monje UDALRICO, I, 8; 11, 30: PL 
149, 653 C 722s. En cambio, el Liber ordinarius de Lieja (VOLK, 
100; of. 1 c., 98, lín. 24) se contenta con la renovación de las 
especies en los días de comunión, €s decir, cada mes (cf. BROWE, 
Die húufige Kommunion, 68ss). Hasta los últimos sigios oscila mu- 
cho la apreciación en esta materia (CORBLET, 1, 570-572), 

12 MARTENE, 1, 4, XXV (I, 6345): el diácono pone después de 
la comunión del sacerdote una forma recién consagrada en la 
capsula y comulga luego con la anterior. 
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tísimo que pendía encima del altar para que el celebrante 
consumiese la forma y pusiese otra !!. dl 


Ei NÚMERO DE LAS FORMAS QUE SE RESERVABAN 


596. Como durante toda la Edad Media da reserva del 
Santísimo no tuvo otra finalidad que la comunión de los en- 
fermos, en las prescripciones que tratan de ella sólo se habla 
de una a dos formas **, Todos los demás fieles comulgaban 
con el sacerdote dentro de la misa con las formas que se 
acababan de consagrar en ella. Una excepción la constituía 
el Viernes Santo, día de los más preferidos para la comunión 
hasta fines de la Eáad Media *5, en que se distribuía, según el 
nodelo oriental, dentro de la misa de los presantificados con 
formas consagradas el día anterior. Pero en toda la Edad 
Media no se conoce ningún otro caso en que se consagrase y 
guardase ** un número mayor de formas para su distribución 
posterior en días sucesivos ?”. 


13 ¡MARTENE, 1, 4, XXIT (1, 612 E), Parecida fué la costumbre en 
Bayeux (1, C., XXIV [I, 630 B)) y en el antiguo rito cisterciense 
(véase la exposición detallada de ScHNEIDER, en «Cist.-Chr.» [1927] 
162-165).—En el caso de Soissons es evidente que el celebrante, 
prescindiendo de la partícula dada en el cáliz, se sirve para su 
propia comunión de la forma anterior. Esta costumbre rara se 
observó también en España y Bélgica hasta el siglo XvIr y fué 
expresamente declarada lícita por algunos teólogos, mientras otros 
(como J. DE LUGO, De sacr. eucharistiae, XIX, 5, 716 [Opp. ed. Four- 
NIALS, IV, 249s]) la rechazan (BROweE, Wann fing man an, 3995). 

14 En las actas de las visitas camónicas de la diócesis de Ermn- 
land del principio del siglo XvIr, en las que siempre se ancta el 
número de las partículas halladas en el sagrario, son general- 
mente de cuatro a ocho (G. MaTERN, Kultus und Liturgie des al- 
lerheiligsten Sakramentes in Ermland: «Pastoralblatt fiir die Dió- 
zese Ermland», 43 [1911] 80: BROWE, 1. C., 404; más referencias, 
1. C., 401-404), 

15 P., BROWE. Die Kommunion an den drei leteten Kartagen: 
JL 10 (1930), 56-76, esp. 70ss. 

16 El ejemplo de Jerusalén del siglo x1, de que hablamos más arri- 
ba en la nota 6, se refiere a formas que habían sobrado casualmen- 
te, y se presenta por los autores como excepción. En Occidente está 
atestiguado algo semejante por la misma época de Clunv, junta- 
mente con la observación de que por lo general se evitaba tal modo 
de proceder (Uparrici Consuet, Clun., 1, 13: PL 149, 662 B). En 
otros conventos se tenía también, en los siglos posteriores, empeño 
en no consagrar más formas de las que se repertian en cada misa. 
El que esto mismo se impusiese a las parroquias como obligación, 
como lo hizo todavía en 1571 un sínodo de Osnabriicx (VII 6; 
HARTZHEIM, VII, 715), era natural en una época en que los fieles 
comulgaban sólo en algunas grandes solemnidades (Browe, Wann 
fing man an, 39658). 

17 Por eso, €l vaso en que se conservaban las partículas era de 
dimensiones muy reducidas. La cavidad oval en el lomo de la pa- 
loma eucarística, que en muchos sitios pendía encima del aitar, te- 
nía una longitud de sólo cuatro a seis czntímetros. Sin «mbargo, el 
diámetro de las píxides de los siglos xtv y xy oscilaba entre ocho 


16. RESERVA DEL SANTÍSIMO Y ABLUCIONES. 595-597 1127 


LA COMUNIÓN DEL PUEBLO, ¿DESPUÉS DE LA DEL 
CELEBRANTE O AL FINAL DE LA MISA? 


597. A pesar de todo, la distribución de la comunión des- 
fués de la misa no fué cosa desconocida en los primeros tiern- 
908 *$, En la misa bizantina de los griegos fué y aun es lo or- 
dinarlo **. En otros sitios, sin embargo, como en Roma y las 
(alias, donde se facilitaba a los fieles retirarse antes de la 
comunión ?%, no había ninguna razón, ni siquiera en los días 
en que comulgaban muchos, para abandonar la costumbre de 
repartir la comunión dentro de la misa. Esto vale por lo 
menos hasta el siglo vii. Más tarde, cuando con la reforma 
carolingia se concibió de otro modo la bendición final, al exi- 
sir a los fieles permaneciesen hasta la completio benedictio- 
nís sacerdotalis, que luego, recién adoptada la liturgla roma- 
na, se identificó con las oraciones finales de la misa ?!, tam- 
bién se o0peró un cambio en la práctica de la comunión. No 
sólo en casos aislados, sino aun en los días de mucha comu- 
nión, se empieza ahora por principio a repartirla a una gran 
parte de los comulgantes después de la misa ??. Los testimo- 
nios aumentan a partir del siglo x11 ?%, Hacia el 1256, el ordi- 
nario de los dominicos permite al sacerdote aplazar la comu- 
nión usque post missam, si hay mucho pueblo esperando el 


y once centimetros. En este vaso no podían caber más formas que 
para una sola comunión de la mayor parte de una parroquia me- 
liana. (Por Pascua de Resurrección había varios días de comunión.) 
Sólo hacia fines del siglo xvi el copón se va acercando a las dimen- 
slones mayores de los actuales (Braun, Das christliche Altargerát, 
328-330), porque añora se podía tener la comunión del pueblo en 
varios domingos sucesivos sin que hubiesen de consagrar las formas 
an cada misa, 

18 Una noticia haglográfica de Alejandría en H. DELEHAYE, en 
«Anal. Bolland.», 43 (1925) 285; San GREGORIO MAGNO, Díal., TIM, 3: 
PL 717, 224. 

19 BRIGHTMAN, 396. Entre los nestorianos, la práctica arriba 
mencionada de consumir los restos del Sacramento después de la 
unción se ha convertido en costumore fija de aplazar el sacerdote 
su propia comunión hasta después de la misa, aunque no tenga lu- 
¿ar comunión de los fleles (HANSSENS, 11, 528), 

20 Cf. más arriba 482, 

21 NickL, 575.—Los anuncios de fiestas, etc., no se hacian en Roma 
durante el siglo XI antes, sino después de la comunión (Ordo eccl. 
Lateran., ed. FISCHER, 87, lín. 9), Sin embargo, hay una excepción 
en el Ordo Rom, XI (n. 34: PL 78, 1038 C), que data del mismo 
tiempo, : 

22 Ordo Angilberti (hacia 800) (BisHorP, Liturgica historica, 323). 

23 BrRoweE, Wann fing man an... «Theologie u. Glaube», 23 (1931) 
155-162. Un ejemplo del siglo x1r de Roma lo tenemos en la comu- 
nión de los neófitos, que en la octava de Pascua y Pentecostés se 
nacía. diariamente post finem missae (Ordo eccl. Lateran, ed. Fr- 
BCHER, 73). 
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final de la misa, excepción hecha, sin embargo, del Jueve:, 
Santo 21, Pero aun así, la comunión quedó unida a la misa. 


598. Muy pronto se nota ya cierta vacilación respecto al 
momento exacto de la comunión de los fieles. Por eso, algunos 
liturgistas insisten en que el momento apropiado es antes de 
la poscomunión, porque ésta supone ya hecha la comunión de 
los fieles 25. Esta misma razón se da también en el Riítuale 
Romanum ?*, publicado en 1614, a continuación de una ex- 
nortación en este sentido, pero que, mirando ante todo el pro- 
vecho de las almas, permite también ex raftionabili causa la 
distripución de la comunión antes o después de la misa. 


LA COMUNIÓN FUERA DE LA MISA 


599. Después del concilio de Trento se separa cada vez 
más la comunión de la misa; la causa hay que buscarla en 
que no aumenta al mismo ritmo el aprecio por los valores li- 
túrgicos que por la frecuencia de los sacramentos. Esto vaile 
en primer lugar para la comunión de las grandes solemnida- 
des y para las comuniones generales, pero también para otros 
casos, hasta que a fines del siglo xv1t1r y principios del xrIx li 
comunión fuera de la misa se hizo norma general ??. En nues- 
tro siglo se nota un fuerte movimiento len contra 23 y van 
aumentando las voces que piden se empleen para la co- 
munión por principio únicamente las formas consagra- 
das en la misma misa, para que de esa manera las rela- 
clones entre el sacrificio y el convite vuelvan a tener, 
como antiguamente, su expresión natural y completa ?*; 


24 GUERRINI, 248. 

25 VALAFRIDO ESTRABÓN, De exord. et increm., c. 22: PL 114, 9505; 
BERNOLDO DE CONSTANZA, Micrologus, c. 19: PL 151, 990; DURANDO, 
IV, 54, 11.—A veces se encuentra la comunión de los fieles antes de 
la comunión del cáliz del sacerdote (UnarricI Consuet. Clun., 11 30: 
PL 149, 721; Liber ordinarius O. Praem. (WAEFELGHEM, 89-91); 
Kócx, 131; cf. EBNER, 311).—También en la misa bizantina el sacer- 
dote da la especie de pan al diácono antes de su comunión del 
cáliz (BRIGHTMAN, 395, lín. 192). 

28 Rituale Rom. (1925) IV, 2, 11. 

27 BrRoweE, en Theologie u. Glaube (1931) 761s. 

28 Por lo que pude obs?rvar yo personalmente, la comunión 
dentro de la misa, se impuso eeneralmente por el año 1930. Sin em- 
bargo, todavía el año 1943 he oído hablar de comunidades de her- 
manas o monjas que comulgen antes de la misa.—Por lo que se 
refiere a España, hacia el 1940 los superiores de cierta orden toma- 
ron la decisión de autorizar la comunión durante la misa en las 
casas de formación. En cambio. en muchas comunidades de her- 
manos y de monjas se sigue recibiendo la Cua da O de la 
misa; p. el. las Hijas de la Caridad (año 1950).—(N. de 

29 7d Gr DEN, Grundstáitze und Grundformen der cia 
messe in der Pfarrgemeinde : «Volksliturgie und Seelsorge» (Colmar 
1942) 111s; F. PINsK, Ex hac altaris participatione: ela Leben», 
1 (1934) 85- 91; A. LEMONNYER, O. P., Communions A la Messe: 
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Pio XII acaba de alabar y alentar vigorosamente estas aspi- 
raciones ?**. 


«ABLUTIO ORIS> 


600. Terminada la comunión de los fieles y reservadas las 
formas que han sobrado, sigue lo que podríamos llamar el 
rito de las abluciones. 

Actualmente estamos acostumbrados a pensar sólo en la 
purificación de las puntas de los dedos, que han tocado el 
cuerpo del Señor, y en la del cáliz, por la doble infusión de 
vino y agua. Pero nuestro misal romano señala, como más 
esencial en este rito, otra cosa al decir que el sacerdote, be- 
biendo la primera ablución, se purificat *1. La ablutio oris es 
la parte más antigua del rito de la ablución. Para lo demás 
no oímos que se tomasen medidas especiales hasta muy tar- 
de; de San Crisóstomo sabemos que defendió y practicó él 
mismo la costumbre de beber después de la comunión un 
poco de agua o comer un trocito de pan, para no echar con 
la saliva restos de las sagradas especies. Esta práctica era 
nueva en Constantinopla, y su introducción figuró luego entre 
log puntos de la acusación levantada contra el Santo ?*?. La 
observan todavía en la actualidad los coptos al tomar después 
de la comunión un sorbo de agua, que llaman «agua de cubri- 
miento», porque con ella queda «cubierto» el Sacramento +. 
En Occidente, la Regula Magistri manda con el mismo fin al 
lector de mesa que tome en los días de comunión antes de la 


«Cours et Conférences», VII (Lovaina 1929) 292s.—Algunas voces se 
levantan ya en los siglos XVII y XIx a favor de la comunión dentro 
de la misa (véase “TRaArPP, 96 109 299).—Alguna dificultad ofrece en 
la ejecución de esta práctica el copón, que no se puede purificar 
ban rápidamente como la patena. 

30 Encíclica Mediator Dei, del 20 de noviembre 1947: Acta Ap. 
Sedis, 39 (1947) 564: ...Benedictus XIV ut satius luculentiusque 
patescat christifideles per Eucharistiae perceptionem divinum ipsum 
participare Sacrificium, eorum pietatem dilaudat, qui non modo cae- 
lesti pabulo, dum Sacrificio intersunt, enutriri cupiant, sed ipsi in 
eodem Sacrificio consecratis hostiis cibari praeoptent,... L. C., 565: 
... Gtque, ut supra scripsimus, ti dilaudandi sunt, qui, Sacro adstantes 
hostias in eodem Sacrificio consecratas accipiant, ita .quidem ut 
reapse contingat «ut quotquot ex hac altaris participatione sacro- 
sanctum Filii tui corpus et sanguinem sumpserimus, omni benedic- 
tione caelesti et gratia repleamur». 


31 Ritus serv., X, 5; también en el texto del Ordo míissae, 

32 PALADIO, Dial., c. 8: PG 47, 27; Focio, Bibliotheca; c. 59: 
PG 103, 109 A. é : 

33 (G. GRAFF, Ein Reformversuch innerhalb der koptischen Kir- 
che im 12. Jh (Paderborn 1923) 85; ID. Liturgische Anweisungen 
des koptischen Patriarchen Kyrillos ibn Laklak: JL 4 (1924) 126. 
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ctura un trago de vino propter sputum sacramenti*%, y la 
gla de San Benito contiene una prescripción parecida ?*. 


LGUNAS REFERENCIAS MÁS DE ESTA COSTUMBRE 


601. No es que estuviera extendida generalmente esta cos- 
imbre en la alta Edad Media, pero se la cita repetidas veces; 
or ejemplo, en dos casos de la vida de Ludovico Pío (+ 840), 
ue inmediatamente después de la comunión tomaba una be- 
ida, la primera vez ofrecida por el mismo Alcuino en una 
eregrinación a Tours*$; la segunda, en el lecho de muer- 
237, Tampoco da desconoce la liturgia pontifical romana ?**, 
n el monte Gargano acostumbraban a beber en cierta fuente 
ecina a la iglesia 3, 

Para comprender la importancia que daban a este enjua- 
ue de la boca, recordemos que antes de empezar a emplearse 
l pan ázimo tenían que masticar el pan consagrado. 


34 C, 24: PL 88, 992 D. 

35 C. 38: accipiat mixtum priusquam incipiat legere sol com- 
unionem sanctam, Cf. 1. HERWEGEN, Sinn und Geist der Benedik- 
nerregel (Einsiedeln 1944) 254, 

36 Vita Alcuint, e. 15 (MGH, Scriptores, XV, 1, p. 193, lín. 9); cum 
ost communtonem corporis Christi et sanguinis manw propia eis 
isceret,. 

37 THEGAN, Vita Chludowici, c. 61 (MGH, Scriptores, II, 648, 
n, 1): Jussil... communionem sacram sibi tradi et post haec Cu- 
isdam potiunculae calidulae haustum praeberi Véanse las refe- 
ancias en MARTENE, 1, 4, 10, 15 (1, 4405). , 

58 En el Ordo de S. Amand (DUCcHESNE, Origines, 483) se dice. 
robablemente con este sentido, que al final del culto estacional los 
érigos de la asistencia reciben mpastillos de manu pontificis, Ces- 
ués de lo cual se les sirve una bebida. De esta bebida parece que 
imbién se trata en el Ordo de Juan Archicántor. En el Capitulare 
ccl. ord. (SILVA-TAROTCA, 201) se dice, en un pasaje algo enigmático, 
e los clérigos de la asistencia que después de la vuelta del papa 
1 secretarium, accepta benedictione de manu tpsius, confirmat sin- 
ulos meros (los manuscritos H y V: confirmant ternos caticis).— 
n cambio, llama la atención que no se mencione nada semejante 
ara el fina] del culto en el primer Ordo Romanus; pero tal vez se 
efiera él a una forma ya evolucionada, y degenerada en costumbre 
lgo mundana, cuando dice que probablemente sólo en las grandes 
alemnidades se invita antes de la comunión a ciertos personajes; 
ara lo cual tres curiales se acercan al trono del pontífice, ut an- 
uat els scribere nomina eorum qui invitandi sunt, sive ad mensam 
ontificis per nomenculatorem, sive ad vicedomini per notarium. ip- 
ius, invitación que en seguida se lleva a cabo (Ordo Rom. I, n 19: 
'L 78, 946; cf. más arriba 1, 91). Este banquete, que ya se ha separa. 
o de la misma función religiosa, sobrevive ampliado hasta el siglo 
y en la catedral de Bayeux (G. MorRIN, Une ordonnance du Cardi- 
al Légat G. d'Estouteville: «Beitráge zur Geschichte der Renais- 
ance und Reformation, J. Schlecht zum 60. Geburtstag» [Munich 
9171 256-262). 

39 MARTENE, 1, 4, 10, 15 (1, 441), de un manuscrito hacia el año 
000. 
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EL CÁLIZ CON VINO 


602. Sin embargo, vemos que la costumbre perdura, más 
aún, se afianza, después de haber cambiado la materia del 
pan consagrado *%, Es la época en que se atiende a cualquier 
manifestación de respeto hacia el Santísimo Sacramento. Por 
el 1165, Beletn aboga por la costumbre; por lo menos quisiera 
que la practicasen todos en Pascua de Resurrección *!. Antes 
se usaba ya en los monasterios. En las constituciones de Gui- 
llermo de Hirsau (J 1091) encontramos una primera alu- 
sión *2. Entre los cistercienses era costumbre que el sacrista 
ofreciese vino a cada comulgante en el momento de retirarse 
del altar después de haber recibido la comunión bajo las dos 
especies 13, Algo parecido vemos en oras órdenes aun des- 
pués de renunciar a la comunión del cáliz, y se da expresa- 
mente la razón: ad abluendum os diligenter, ne aligua par- 
ticula hostiae remaneat inter dentes 41. 


40 P. BROWE, Mittelalterliche Kommunionriten 5: JL 15 (194 
43-57. 

41 Juan BELETH (Explicatio, c. +19: PL 202, 122) expresó el deseo 
de que en este día, en seguida después de la comunión, se ofrezca a 
todos un parvum. prandiolum de pan y vino. Este consejo se llevó 
a Cabo efectivamente en algunas iglesias, conforme atestiguan dos 
ejemplos de los siglos XIII y xIv en BROWE, 49. Más referencias, 
también para una época algo posterior, véanse en CORBLET, 1, 621; 
cf. 594s. En Oisemont (Somme) se dió todavía en 1619 una dispo- 
sición según la cual había que contrivbuir para los días de la co- 
munión pascual con trigo y vino (621). Pero en general se prescin- 
dió pronto del pan. Por cierto, Beleth da como razón de la hora 
taraía de las misas en los días feriales y de ayuno el que de este 
modo, lo mismo que en las fiestas, pueda seguir a la comunión en 
seguida el prandíum. En este sentido habla aún con más decisión 
un autor posterior a lo que parece, cuyo nombre se desconoce (MAr- 
TENE, 1, 4, 10, 15 [I, 441). Por lo demás, hubo también una ten- 
dencia contraria. El postulado, consignado en RecIiNO (De Synod. 
cousis, 1, 195: PL 132, 226) y en el Decretum Gratiani (MI, 2, 23 
[FRIEDBERG, 1, 1321]), de que por los residua Corporis se había de 
guardar en los días de comunión el ayuno aun varias horas des- 
pués de la misa, aparece rechazado €. 0. e£n SANTO Tomás, In IV 
Sent., 8, 4, 3. 

42 GUILLERMO De HIRSAU, Const,, 1, 86 (PL 150, 1019 C): El vino, 
que el ayudante en la misa privada le había echado en el cáliz 
para su ablución y la de los dedos, lo bebe el sacerdote del mismo 
cáliz de la misa, cuamquam de eodem. calice etiam communicantes 
mor debeant vinum bibere.—Es extraño que las demás constitucio- 
nes benedictinas de la misma época no mencionen esta costumbre. 

43 Liber usuum (después de 1119), c. 58: (PL 166, 1432. 

44 Ordinarium O. P. hacia 1256 (GUERRINI, 247); Liber ordina- 
rius del convento de Santlago, de Lieja (VoLxk, 99). Así, más o me- 
nos, también una rúbrica de la misa de órdenes de pontlficales fran- 
EA il XIV y XVI) (LEROQUAIS, Les Pontificaux, 1, 47; YI, 54; cf 
L, a 
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PROLONGACIÓN DE LA COMUNIÓN DEL CÁLIZ 


603. Esta razón valía naturalmente tanto para el sacer- 
dote como para los demás comulgantes. Para el sacerdote pu- 
blicó Inocencio IIT una decretal (1204): semper sacerdos vino 
perfundere debet postquam tota:in acceperit eucharistiae sa- 
cramentum *%. Desde el siglo 111 se generaliza la práctica de 
ofrecer vino despues de la comunión también a los fieles. La 
costumbre se confunde luego con los últimos restos de la co- 
munión de: cáliz, en la que se ofrecía desde hacía tiempo vino 
mezclado con un pequi.y de ¿::nguis o «consagrado» por el 
contacto de una partícula úe la format". La transición se 
realizó por tanto, en parte, de inodo imperceptible. La nueva 
costumbre no era más que una prolongación disimulada de la 
anterior 7. Con todo, hay también noticias de que se procu- 
raba que el pueblo cayese en la cuenta de este cambio *8. 


45 Corpus lur. Can., Decretales Greg., TT, 41, 5 (FRIEDBERO, 
11, 636), Cf. para el Viernes Santo el Pontificale Rom, Curiae, del 
siglo Xx111 (ANDRIEU, II, 563, lín. 5; PL 78, 1014 B). 

16 BROWE, en JL 15 (1941) 51s, 

47 Esto se ve, p. ej., en que a los niños, en lugar de la comunión, 
acostumbrada hasta entonces, en adelante no se les da después de 
su bautismo más que un poco de vino, En casos aislados se em- 
pleaba para ello el vino de la ablución de los dedos y del cáliz 
(véase el Ordo enel. Lateran. ed. FiscHER, 73, lín. 13). Todavía el 
emperador José TI, en un decreto del 14 de mayo de 1783, prohibe 
el «abuso» practicado en el sudoeste de Alemania (que entonces 
pertenecía a los dominios austríacos) de dar a los niños el día 
octawo después de su bautismo algo del vino de las abluciones (Ge- 
seteessammilung úber das geistliche Fach von dem Tage der Thron- 
besteigung bis 1783 [Viena 1724) 1265). Ejemplos más antiguos véan- 
se en HorrmamN, Geschichte der Laienkommunion, 165. Se decían 
as acostumbradas fórmulas de la distribución de la comunión o 
:ambién propias, como p. ej.: Haec abiutio caticis sit tibi salutaris 
t ad vitam aecternam capessendam. Amen (E, MARTENE, Voyage 
ittéraire, 11 [1724] 141), El Obseguiale, de Augsburgo de 1580, man- 
la decir al sacerdote: Prosit tibi ablutionis hutug perceptio ad sa- 
utem mentis et corporis in nomine Patris... (HorywNcx, 126) En 
tros casos se administraba sencillamente vino, al que se había echa- 
to una bendición; cf las referencias hasta el siglo XvI y en parte 
rasta el XvIIii en BROwE, Die Pflichtkommunion. 140-142, 

48 El sínodo de Lambeth (1281), can. 1 (MawsrI, XXIV, 406), 
nandó a los sacerdotes enseñar al pueblo que ya en la especie de 
yan se recibe el cuerpo y la sangre de Cristo, y que lo que se bebe 
el cáliz, socrum non €sse. Según opina BROwWE (Mittelalterliche 
tommunionriten: JL 15 [1941] 26), esta disposición dió lugar a 
ue en 1287, como reacción, el sínodo de Exeter mandase instruir a 
3s seglares que lo que en el cáliz recibían era la sangre de Cristo 
MANSI, XXIV, 789). Cf. también BroweE, Die Sterbekommuni0n: 
kTh (1936) 219s, 
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OTRAS DISPOSICIONES REFERENTES A ESTA COSTUMBRE 


604. Los sínodos reformadores del siglo xvi exigían con 
frecuencia que para evitar interpretaciones erróneas se dlese 
este sorbo de vino no con un cáliz, sino con otro vaso de for- 
ma distinta *%. Con esta condición ha pasado la costumbre 
también al misal romano *. Por la misma razón no la debía 
ofrecer un sacerdote *!, Para poder mantener esta práctica, 
es decir, a fin de tener la provisión necesaria de vino para las 
fiestas, se hicieron numerosas fundaciones a fines de la Edad 
Media y principios de la Moderna 52. Por cierto, algunos ecos 
aislados perduran de esta ablutio oris aun en la actualidad, 
recordando la antigua comunión del cáliz de los seglares >3. 


LA PURIFICACIÓN DEL CÁLIZ 


605. Como en la ablutio orig o purificatio, así en lo que 
llamamos hoy las abluciones, o sea da purificación del cáliz 
y de los dedos que han estado en contacto con el cuerpo del 
Señor, se dejó en los primeros tiempos completa libertad al 


49 BROWE, Mittelalterliche Kommunionriten: JL 15 (1941) 56; 
BRAUN, Das christliche Altargerát, 552-557. 

50 Ritus serv., X, 6.—Cf. también el Pontificale Rom., De ord. 
presbyteri, donde se exige sólo un cáliz distinto del que ha servido 
para la misa el obispo. También según el Ordo Rom, XV (n. 11: PL 
78, 1280 B) deben prepararse para la tercera misa de Navidad 
tres grandes cálices: uno para la consagración, otro cum. quo papa 
vinum bibit y un tercero para el vino que un acólito ha de ofrecer 
a los comulgantes después de tomar la comunión. En catedrales 
francesas se sirve hacia 1700 el vine también de un cáliz (De Mo- 
LÉON, 127 246; de otro modo 1. c., 4095), Cf. también más adelante 
la nota 53, 

51 BROWE, 56.—L. C., 55, un ejemplo de Deventer, donde había un 
poculum publicum, costeado por la ciudad y presentado por el 
minister Senatus. Cf. también Ordo Rom. XV, n. 11 (nota ante- 
rior); Caeremoniale ep., 1, 29, 3s. 

52 Ejemplos véanse en BROWE, 54-97, 

53 Así en cada comunión solemne de la comunidad en la orden 
cartujana (Ordinarium Cart. [19321, c. 27, 14; cf. c. 29, 26), Entre 
los dominicos, todavía el Jueves Santo (SóLcH, Hugo, 148). Como 
estudiante de teología (1909-1913) he presenciado esta costumbre 
en la catedral de Brixen, no sólo en las ordenaciones, sino también 
el Jueves Santo: el maestro de ceremonias está al lado del altar 
y ofrece el vino de un cáliz, cuyo borde lo limpia cada vez con la 
mappula.—En otros sitios se puede probar esta tradición antigua 
hasta el año 1870 (F, X, BucHNer, Volk und Kult: «Forschuagen zur 
Volkskunde», 27 [Dússeldoríf 19386] 39), En Miúnster de Westfalia 
perduró la costumbre hasta la primera guerra mundial; también 
se habla todavía de panecillos que se repartían entre el pueblo (R, 
STAPPER en el homenaje ofrecido a Mausbach «Aus Ethik und Le- 
ben» [Miúnster 1931] 88), Véanse también las referencias de lite- 
ratura en BROwE, 57, nota 60.—Noticias acercá de la costumbre en 
Francia, en CORBLET, 1, 2618, 
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celebrante para que hiciese lo que le pareciera más conve- 
niente. Lo hacía seguramente después de la función, com:< 
ocurre aun ahora en los ritos orientales. Se trataba en pri- 
mer lugar de la purificación del cáliz. En los Ordines Roman: 
antiguos no se prevén para ello todavía ceremonias especig.- 
les 5% y hasta los siglos 1x y X faltan en Occidente prescrip- 
ciones sobre el particular. La purificación del cáliz se deja a: 
diácono o al subdlácono; pero, sino hay asistencia, el misma 
celebrante tiene que hacerlo 55. Además, debe tenerse en la 
sacristía o al lado del altar un sitio apropiado donde echar el 
agua que se ha empleado en esta purificación $, 


606. Si aquí se habla todavía de agua, prescripciones mo- 
násticas exigen desde el siglo xI vino para esta purificación *”. 
Se consideraba como cosa digna de loa el purificar no una. 
sino hasta tres veces, como era costumbre en los premonstra- 


tenses 5 y como se cuenta especialmente en la vida del Beats: 
Hermann José (+ 1241) 5, 


LA PURIFICACIÓN DE LOS DEDOS, LAVATORIO EN 
LA PISCINA Y ABLUCIÓN EN EL CÁLIZ 


607. Posteriormente se une a la purificación del cáliz la 
de las puntas de los dedos. Raras veces se habla de una puri- 
ficación especial de la patena *”. La purificación de las manos 


54 Cf., p. ej, Ordo Rom. 1, n. 20 (PL 78, 947 A; STAPPER, 29): 
cuando el cáliz del altar ha quedado vacío, el celebrante se lo en- 
trega en seguida a un acólito para que lo lleve a la sacristía, 

35 REGINO DE PRÚM (+ 915), De synod. causis, inquis. n. 65: PL 
132, 190 A.—También el Ordo Rom. VI (n. 12: PL 78, 994), nacido en 
Alemania, advierte al archidiácono que tenga cuidado (nimis caute: 
de que ni en el cáliz ni en la patena quede algo de las sagradas 


especies, 

568 Así la Admonitio synodalis, del siglo rx (PL 96, 1376 B). 

57 Uparricr Consuet, Clun., TI, 30: PL 149, 721.—Statuta antiqua, 
le los cartujos (MARTENE, 1, 4, XXV [lI, 635 B7): En la misa mayor, 
al diácono toma el cáliz, vino lavat et sumit tantummodo quand:. 
zsommunicat, alias vinum dimittitur in sacrarium. El que, a ser po- 
sible, no se eche la ablución del cáliz, se supone ya en la vida dc' 
amperador Enrique el Santo (+ 1024), o. 34 (MGH, Scriptores, 1V 
31D): qua (missa) completa, sicut semper facere Consueverat, ablu 
:ionem oalicis sumere volebat. 

538 Véase ya el Liber ordinarius del siglo x11 (LEFEVRE, 13s; ci 
WAEFELGHEM, 955). 

ss Acta SS, april., l, 697 F; Franz, 1058. 

$0 Como por ejemplo en JUAN DE. AVRANCHES, De off. eccl. (PL 147 
"7 B): el subdiácono debe ayudar al diácono ad mundandum cali. 
em et patenam (véase también Ordo Rom. VI, n, 12; arriba en lea 
lOta 55), En algunas Órdenes, e. o. en les premonstratenses, estab:. 
rescrito que Se hiciera la ablución de la patena con vino (War- 
ELGHEM, 93 con la nota 3), También el misal de Riga (hacia 1400) 
ncabeza la oración Domine suscipe mé, mencionada más arriba 
Ara qe la rúbrica Ad ablutionem patenas (V. BRUININGK, 88, 
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después de la celebración eucarística está atestiguada en la 
vida del obispo Bonito de Clermont (+ 709), donde se cuenta 
que los enfermos se afanaban por conseguir un poco de esta 
agua de las abluciones *!. Lo mismo se narra hacia el 1050 de 
un monje de Montecasino $2, El primer Ordo Romanus habla 
también de un lavarse las manos el papa después de haber 
comulgado todos: sedet et abluit manus $, Lo mismo se lee 
en el Ordo Romanus VI, escrito en el siglo x para Alemania *1, 
Se trata del lavatorio de manos que existe en el rito pontifi- 
cal, pero que entonces, y en muchos sitios todavía en los sí- 
glos XII y XII, se consideraba como suficiente purificación 
después de la comunión, y acerca del cual se disponía sólo que 
el agua había que verterse en un sitio apropiado *5. Con el 
tiempo, sobre todo en los monasterios, fué aumentando la 
diligencia en este respecto. Primero mojan los dedos en vino, 
para lo cual usan otro cáliz 44 o el mismo de la misa *”., Lue- 
go se lavan los dedos con agua en da piscina colocada junto 


81 Vida, e por un biógrefo contemporáneo (MABILLON, Acta 
sanctorum O. S, B., 1II, 1, 92; Franz, 106). 

62 Leo MArs., Chron, Casinense, IÍ, 90: PL 173, 697: ex aqua 
post missarum sollemnia manus ablueret (Franz, 108). 

63 En el texto más antiguo del Cod. S. Gall. 614, publicado por 
M, ANDRIEU €n «Revue des Sciences relig.», 1 (1921) 390. Pero tam- 
bién el texto conocido del Ordo Rom. I (n. 20: PL 78, 947 C) men- 
clona entre los que reciben la comunión directamente de manos 
del papa: qui manuterygium tenet et aquam dat, 

64 Ordo Rom. VI, n. 13: PL 73, 994 C. Cf. en el siglo Ix la 
Admonitio synodalig (PL 98, 1376 B), que exige que se ponga en la 
sacristía o al lado del altar un vas nitidum cum daqua para el la- 
vatorio del sacerdote después de la comunlón. 

65 Tvón DE CHARTRES, De conven, vet. et novi sacrif.: PL 162, 
580 D; INoceNcIOo JII, De s. alt, mysterio, VI, 8: PL 217, 911. Y 
todavía GUILLERMO DE MELITONA, O. F. M., Opusculum super mig 
sam (hacia 1250), ed. Van DIJK, «Eph. Liturg.» (1939) 347.—Asimis- 
mo, DURANDO (+ 1298) (IV, 55, 1) no hace otra cosa más que re- 
petir lo que escribió ya Inocencio 111, 

66 UpaLricI Consuet. Clun., 11, 30 (PL 149, 721s): lo hace en 
primer lugar el diácono; luego, en el mismo cáliz, el celebrante, 
quien a continuación bebe la ablución.—JUAN DE AVRANCHES, De 
Off. eccl.: PL 147, 37 B. Más referencias de conventos véanse en 
LEBRUN, 1, 545.—Según el Ordo eccl. Lateran. (FiscHir, 86, lín. 37), 
se le echa al obispo in perfusorio argenteo vino sobre los dedoz, 
que toma luego el diácono, 

67 GUILLERMO DE HirRssU (+ 1091), Consf., 1, 86: PL 150, 1019; 
véase más arriba en la nota 42.—Así más o menos también, en 
el Liber usuum O. Cist., c. 53 (PL 186, 1127): el sacerdote después 
de la comunión del cáliz se hace echar vino en su cáliz, recerto 
calice respergat digitus suos in ipso calice, quem poneng super «l- 
tare eat ad piscinam abluere in ipsa digitos agua. Quibus tersts... 
redeat ad oltare sumere vinum quod dimisit in calice, Quo sumpto 
lterum aspergat calicem vino.—Con más claridad se une esta ablu- 
ción de los dedos con la primera del cáliz en el Ordinale de los 
carmelitas hacia 1312 (ZIMMERMANN, 835). 
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al altar 638 o de cualquiera otra manera $? y se los secan. Sólo 
después ??% beben del cáliz el vino de la ablución *!, se dejan 
echar otra vez vino en el cáliz—esta vez sólo en el cáliz de la 
misa— y lo beben, 


EL LAVATORIO Y LA ABLUCIÓN SE COMBINAN 
EN UNA CEREMONIA 


608. De esta manera sobra la ablutio oris, puesto que ya 
va unida con la del cáliz 7?2. Al paso que para el cáliz, como 
queda dicho, se contentaban en muchos sitios con el lavado 
de vino, por razones fáciles de comprender empleaban para 
los dedos generalmente también el agua *?, o sea que se con- 
servaba o se renovaba el tradicional lavatorio de manos. El 


63 La colocación de tal piscina al lado del altar se exige, por 
ejemplo, en €l sínodo de Wúrzburgo del año 1298 (can. 3; HARTZ- 
HEIM, IV, 26), y para los cistercienses. en su capítulo general del 
año 1601 (SCHNEIDER, en «Cist.-Chr.» [1927] 376). Todavía en la 
actualidad el sacerdote se traslada al lado de la epístola para la 
ablución. 

69 Ordo eccl. Lateran. (FISCHER, 868), 

70 En Tongrés hacia 1413 antes de irse a la piscina (De Cors- 
WAREM, 141). 

71 El tomar la ablución de los dedos, como se ve, se ha hecho 
costumbre desde que para ella se usó también vino, es decir, desde 
que se le asemejó a la ablución del cáliz, o sea desde Que se la 
unió con ella, Y aun entonces la costumbre variaba todavía mu- 
“no, En la vida de San Heriberto de Colonia (+ 1021), escrita 
por RUPERTIO TUITIENSE (+ 1136), se cuenta de una mujer que se 
las arreglaba para hacersz con €l vino con que el santo arzobispo 
había lavado, según la costumbre, sus dedos (c. 19: PL 170, 410; 
FRANZ, 109); se contce que no se benía por el mismo celebrante.— 
Iglesias francesas mantuvieron durante mucno tiempo este modo 
más antiguo de la ablución de los dedos en parte todavía en el 
siglo XvIr1; para ello un acólito traía el altar un vaso propio de 
la ablución (De MoLÉoN, 230 291), o el sacerdote se iba al lavato- 
rium (LL c., 315; cf. también MARTENE, 1, 4, XX XXI [I, 609 A 
613 AJ)—El que se bebiese la ablución ya en la Edad Media por 
regla general, se saca del hecho de que numerosos sínodos recuer- 
dan a los sacerdotes, a partir del año 1200, que en el caso de bi- 
nación mo podían tomar la ablutio digitorum (K. HoLBÓCck, Die Bi- 
nation [Roma 1941] 102; cf. también los datos en SimMONs, The 
Layfolks Massbook, 303-307). Por clerto, actualmente seguimos dos 
normas, según damos la comunión fuera o dentro de la misa. En 
el primer caso nos contentamos con la. ablución de agua, que, 
como hemos visto más arriba, era la costumbre más antigua. 

72 Con. todo, se fija todavía en el sentido de la ablutio oris que 
en ella se contiene cuando en er pontifical de Durando (ANDRIEU, 
Le Pontifical Romain, III, 348; cf. 371, lín, 37) se intercala la co- 
munión de los recién ordenados post primam orig ablutionem, 
priusquam digitos lavet, probablemente porque en ella tiene que 
decir la fórmula con que sé acompaña la comunión. 

73 Sin embargo, JUAN BURCARDO conoce hacia 1500 en su Ordi- 
nario (LzGG, Tract3, 164) dentro de la misa sólo la ablución de los 
dedos. con vino. Se suponía que el siguiente lavatorio de las ma- 
nos 5e haría en la sacristía, 
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ordinario de los dominicos, implantado en 1256, contiene por 
vez primera, por lo menos para el caso de que no haya nin- 
guna honesta piscina, como consejo (melius est) la indica- 
ción de que este lavado de los dedos con agua se puede hacer 
también sobre el cáliz y beber de él esta ablución, junto con 
«1 vino anteriormente empleado para el mismo fin ”:. Este 
procedimiento fué extendiéndose ?* poco a poco y acabó final- 
mente por imponerse incluso en nuestro actual rito pontifl- 
cal, donde se añadió al antiguo lavatorio de manos que toda- 
vía se sigue practicando ?*$, 


FALTA DE UNIFORMIDAD 


609. Por lo demás, en todas estas prácticas no se llegó 
hasta fines de la Edad Media a ninguna unificación. Gabriel 
Blel deja todavía al arbitrio del sacerdote el purificarse ¡os 
dedos inmediatamente después de la comunión o después de 
la misa *?. Por otra parte, los misales ingleses de la misma 
época presentan una reglamentación sumamente detallada 


y cuidadosa, aunque difieren entre sí notablemente en los de- 
talles 78, 


_ TA GUERRINI, 244; Cf. SÓLCH, Hugo, 149.—En el mencionado or- 
dinario dominicano (1 0.) se encuentra también la primera ins- 
trucción acerca del uso de un pañito especial para secarse los de- 
dos, nuestro purificatorio: intra calicem reservatur, et cum e€expli- 
catur calir, reponatur super altare a dextris in loco mundo, No 
se dice que cón el mismo pañito se ha de secar también el cáliz; 
para ello se usaba a veces otro paño, conforme insinúan las con- 
suetudines conventuales a partir del siglo xi (BRAUN, Die liturgi- 
schen Paramente, 2125; cf. De CORSWAREM, 125 128).—Según cos- 
tumbre más reciente, el sacerdote debe «colocar el cáliz encima 
de la patena», como, p. ej., según los misales de Sarum: ponat... 
super patenam, ut si quid remaneat stillet (MARTENE, 1, 4, XXXV 
(I, 671 Al; MaskKELL, 194). La oostumbre se encuentra también 
en los Statuta antigua de los cartujos (MARTENE, 1, 4, XXV [I, 
635 B]); se hacía de modo que el borde de la copa descansa- 
ba enteramente sobre la patena, según referencias de Valsainte, 
de modo que las gotas caían sobre la patena. Según la nueva edi- 
ción del Ordinarium Cart (1932) (c. 27, 13), el cáliz solamente se 
inclina, y se bebe el resto que de este modo se reúne. El purifica- 
dor se fué imponiendo poco a poco. Un jesuíta que el año 1563 
viajaba de Italia a Polonia vió que no se usaba ni en Alemania 
ni en Polonia (BRAUN, 213). El misal de Pío V impuso como obli- 
gatorio su uso. 

75 El Liber ordinarius de Lieja, benedictino, que en gran parte 
copia el ordinario dominicano, na lo conoce (VOLK, 96). El Ordo 
Rom. XIV (s. xiv) (n. 53: PL 78, 11685) manda al papa limpiar 
los dedos con agua encima de una taza después de haber bebido 
la ablución del cáliz y después de la ablución de los dedos con 
vino. El agua se vierte in loco mundo, 

15 Caeremoniale ep., 11, 8, 716. 

17 GABRIEL BIEL, Canonis expositio, lect. 83. ds 

78 Un misal de Sarum del siglo xy (LEGG, Tracts, 266) prescri- 
be el siguiente orden: Después de la comunión del cáliz, el sacer- 
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OTRAS COSTUMBRES 


610. En Alemania se había extendido desde el siglo X17 
una costumbre que recuerda la «santificación» de los sentidos 
por medio de la Eucaristía practicada mil años atrás. Después 
de la ablución de los dedos, y mojándose con ella los ojos, se 
recitaba la frase: Lutum fecit Dominus ex sputo et linivil 
oculos meos et abii et lavi et vidl et credidi Deo”??. Esta cos- 
tumbre, que fácilmente podía degenerar en superstición y en 
prácticas menos dignas $%, desapareció después bien pronto. 

En general, no cuajaron oraciones nuevas para el rito de 
la ablución *!*, Las oraciones que actualmente la acompañan 
tienen nelación sólo exterior, como puede verse por su his- 
torla. 


611. Es notable que también las liturgias orientales, aun 
las no unidas, a pesar de su ingenuidad y despreocupación 
frente al Sacramento, hayan llegado a formar ritos fijos de 


dote se hace servir vino por el diácono en el lado derecho del altax; 
después de sumirlo, reza: Quod ore, Luego Se le echa vino sobre 
¿os dedos, que a continuación bebe diciendo: Haec nos communio; 
entonces se le echa yino en el cáliz, y el sacerdote reza en el centro 
del altar delante de la cruz: Adoremus crucis signaculum per 
quod salutis nostrae sumpsimus exordium, y la oración Gratias 
(véase más arriba 589), Finalmente, va al sacrarium para lavarse 
allí las manos (cf. FERRERES, 202s).—Según un manuscrito del si- 
glo xIv que ofrece, más o menos, el mismo orden, el sacerdote reza 
al lavatorio de manos úitimamente mencionado el versículo La- 
vabo del salmo 25,6 (LEGa, 268), que también otras veces aparece 
en este sitio (véase MASKELL, 197; MARTENE, 1, 4, XXXI XXXVI 
[T, 652 D 675 B1).—Una vista de conjunto sole todos los ritos de 
ablugión que Se usaban en Inglaterra hacia fines de la Me- 
dia la ofréce MaskrELL, 190-197. 

79 Jn 911, que se encuentra en esta forma en la comunión del 
jueves de la cuarta semana de cuaresma; misal de Ratisbona ha- 
cia 1500 (Beck, 271), con la rúbrica Lingendo digitos dic, que va 

uida de otras fórmulas; misal de Freising de 1520 (BEck, 310); 
misal de Augsburgo del siglo xv (FRANZ, 753); ordirario de la misa 
de Gregorienmiinster (ss. XIV-XV) (MARTENE, 1, 4, XXXII [1, 657 Bl). 
El testimonio más antiguo (sin rúbrica) lo encuentro en un misai 
de Seckau de la primera mitad del siglo xiIv (Kócx, 130), donde 
se añaden bodavía el salmo 12,4b (Illumina oculos meos) y el sal- 
mo 85,17 (Fac mecum siguum). Ejemplos posteriores de Estiria: 
KO0CcK, 53 59 65 71 133. La fórmula está también en un misal de Pas- 
sau de fines del siglo xrIv (RADÓ, 102) y en un misal de Odenburgo 
de 1363 (RanDó, 109). La frase del salmo 12,4b con la rúbrica Made- 
fac oculos, en el misal de Riga (V. BRUININGK, 88, nota 5).—La ce- 
remonia la mencionan también liturgistas alemanes de los si- 
elos xIv-xviI (Franz, 111 [con la nota 4] 576). 

80 FRANz, 110-112. 

81 El misal del siglo xv de Monte Vergine (EBNER, 157) repre- 
senta una excepción. Para la ablución de los dedos trae la si- 
guiente oración: Omnipotens sempiterne Deus, ablue cor meum 
et manus meas a cunctis sordibus peccatorum, ut templum spiri- 
tus Sancti effict merear. Amen, 
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ablución que por lo menos en algunos puntos se acercan a los 
nuestros. Entre los sirios existe ya en el siglo vi una pnrescrip- 
ción que manda verter el agua empleada en el lavado de lus 
vasos sagrados en un sitio apropiado $? Entre los jacobitas 
siríaco-occidentales se formó un rito bastante extenso y acom- 
pañado de muchas oraciones. Además de la purificación de 
los vasos sagrados, hay en él varios lavatorios de los dedos y 
la limpieza del cáliz mediante una esponja.*2. La esponja en- 
tra también en los requisitos de la liturgia bizentina $1, Tgual- 
mente es tradicional la ablución repetida entre los coptos *. 


17. La poscomunión 


$12. En los primeros comentarios de la misa, después de 
haber hablado de la comunión, no se olvidaron de añadtr 
una exhortación a la acción de gracias ?!. San Agustín, que, 
siguiendo 1 Tim 21, distingue en la mísa cuatro partes, 
considera la acción de gracias después de la comunión como 
la última ?. San Juan Crisóstomo reprende con severidad a 
aquellos que no esperan las edyaptotípto: af, sino que con 
Judas se lanzan a la calle en vez de rezar con el Señor y sus 
discivulos fieles la acción de gracias 3. 


ACCIONES DE GRACIAS EN LAS LITURGIAS 
ORIENTALES 


613. Se trataba, como era de esperar, de una acción de 
gracias que se rezaba en común en la iglesia. En los primeros 
tiempos encontramos algo parecido en las liturgias orlenta- 


82 JUAN BAR GCorsog (+ 538), Resolutio can., 3 (HANSSENS, 1, 
5325): Aquae avlulionis rerum sacrarum in locum decentem, tn 
fossam vrofundam proiciantur ei occultentur. 

83 BRIGHTMAN, 106-1083, Cf. 1. c., 574, s, v. deaconess, Al princl- 
pio de este rito está la sunción de loz relieves de las especies sa- 
crementales (of. más arriba la nota 8). 

84 Tiene más aplicación que entre los sirios (BRIGHTMAN, 588, 
8. y. sponge). 

85 Según costumbre actual, se lava el cáliz por primera yez con 
vino (HANSSENS, TU, 530), Una disposición del siglo xIv habla tam- 
bién de la ablución de la patena; se bebía el agua en ella em- 
pieada (Ll c., 532). 


1 SAN CIRILO DE JERUSALÉN, Catech. myst.. V, 22 (QUASTEN, Mon., 
110; cf. más arriba 548).—Teoporo Dz MOPSUESTIA, Sermones ca- 
tech., VI (RÚCKER, 38): Permanes (in ecclesia), ut cum omnibusa 
laudes et benecdictiones secundum legem Ecclesiad persolvas, 

2 San ¡AGUSTÍN, EP. 149, 16: CSEL 44, 363, 

e firm Jus CRISÓSTOMO, De bapt. CérisH e, 4: PG 49, 379, 
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'as4, y ordinariamente de modo que a la acción de gracias 
“on sus varias secciones siga una oración más larga de ben- 
dición con la que se despide a los fieles. Además, se da una 
“xtensión tan grande a veces a los cantos de la comunión, 
que prácticamente equivalen a una primera parte de la aec- 
ión de gracias $. Antes de la acción de gracias propiamente 
licha, en las Constituciones Apostólicas el diácono pronuncia 
una invitación a la oración: «Después de haber recibido *) 
“»recioso cuerpo y la preciosa sangre de Cristo, demos gra- 
clas a aquel que nos hizo dignos de vnarticipar en sus sagra- 
los misterios y pidámosle que no sea para nuestra condena- 
sión, sino para nuestra salvación, para el provecho del alma 
7 del cuerpo, la conservación en el fervor, preservación del 
recado y para la vida eterna». A continuación todos se le- 
¿antan y el obispo pronuncia una larga oración, en la que de 
'a acción de gracias pasa pronto a la petición de más favo- 
es para la comunidad y todos los estados y grados de la san- 
'4 Iglesia *., La invitación a la oración del diácono se encuen- 
ra también en otras liturgias”? y a veces configurada de dis- 
tintas maneras. En el rito griego de Santiago comieriza con 
una solemne alabanza a Cristo*f, para luego explayarse, como 
en todas las liturgias griegas, en una breve letanía, a la que 
el pueblo responde con la fórmula acostumbrada Kyrie elei- 
son*, En la misa etiópica, a la invitación del diácono sigue 
una oración alternada entre el sacerdote y el pueblo, en la 
que éste contesta al sacerdote, que recita los versículos de' 
:2lmo 144,1.2,21, con la triple invocación: «Padre nuestro, qu: 
estás en los cielos, no nos dejes caer en la tentación» 1%, FE 
final lo forma siempre, y por principio, la acción de gracia 
del celebrante, de la que al menos en las liturgias grieg: 
se reza en voz alta sólo la doxología, que en la liturgia bizan- 
tina es el único elemento que de da oración se ha conserva- 
do, En cambio, en la misa siria occidental la acción de 
aracias del sacerdote hasta se parece a la oración eucarísti- 


4 Cf. més arriba 385 con la nota 6. 

5 Así en la misa siria oriental (BRIGHTMAN, 297-301); en la a: 
menia (1 o, 452454), 

e Const, Ap., VIII, 14, 1-15, 5 (QuasteEN, Mon,, 231s).—En e 
Eucologio de Serapión (1. c., 65s) se atribuye la oración al cele- 
brante. 

7 En la liturgia de los jacobitas sirios occidentales (RÚCKER, Ja- 
lcobusanaphora, 53 75). 

8 BRIGHTMAN, 65. Una alabanza parecida, pronunciada por el 
sacerdote, se encuentra también en la liturgia de los jacobito.:: 
(1 6, 104). 

9 BRIGHTMAN, 65 141 297; of. 454. 

10 Ip.,, 2423. El salmo 144 es el salmo de comunión, atestiguado 
ya para el caso por San Juan Crisóstomo (cf. más arriba 368 
Acerca de la continuación de la oración alternada, af. FHANSSEN::. 
TIT, 621. 

11 BRIGHTMAN, 65s 141s 342s 397. 
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ca, pues su introducción vuelve sobre la fórmula, amplificán- 
dola: «Es digno y justo y equitativo...» *? En la liturgia gall- 
cana, la acción de gracias está formada a base de una larga 
invitación a la oración, y como apéndice, la oración sacer- 
dotal **: 


PETICIÓN EN LA LITURGIA ROMANA 


614. La liturgia romana se caracteriza en esta parte por 
la concisión de sus textos. Con todo, al principio existió en 
ella también un final doble de acción de gracias y bendición. 
La acción de gracias, encabezada en los sacramentarios gre- 
gorianos generalmente por un Ad complendum o Ad comple- 
ta y en los gelasiamos por las palabras Post communionem '*, 
pertenece en los sacramentarios romanos, junto con la co- 
iecta y la secreta, a los elementos básicos de los formularios 
variables de dla misa. La poscomunión está compuesta exac- 
tamente de la misma manera que éstas; por eso presenta, 
como ellas, todas las características de una petición. Como 
ellas, todas las fórmulas antiguas se dirigen, sin excepción, a 
Dios por medio de Cristo, y terminan, por tanto, con ta 
fórmula Per Dominum 35, que en algunas iglesias medievales 


se distinguía por ser cantada o recitada en el centro del a!- 
tar 18, 


12 Tp., 302. 

13 Missale Gothicum (MURATORI, 11, 519 523 y passim). 

14 Esta última calificación también en la misa galicana (Mis- 
sale Gothicum: Muratorrt, IH, 519, etc.); la forma postcommunio 
parece que se encuentra en el Gelasiano del Vat. Reg. 316 (es de- 
cir, si la transcripción en WILSON, postcomm., es fiel). 

15 JUNGMANN, Die Stellung Christi, 103ss; cf. 226s.—Algunas ex- 
cepciones de la regla mencionada se dieron en la liturgia de la 
ciudad de Roma euando hacia fines del primer milenio las anti- 
guas fórmulas volvieron a la Ciudad terna, procedentes de la 
atmósfera galicanizada del Norte; en cuatro de ellas la conclusión 
se había cambiado entretanto en la de Qui vívis, es decir, se diri- 
glan ahora a Cristo, como también las oraciones antes de la co- 
munión. Posteriormente, en creaciones nuevas, se adoptó con fre- 
cuencia esta forma; así, p. O to la poscomunión del Corpus 
(Fac nos), sin que por ello se pueda decir que haya cristalizado una, 
nueva ley para el modo de la poscomunión en cierta clase de mi- 
sas o ni siquiera prepondere esta clase de poscomuniones entre las 
nuevas. Incluso en dias en que la secreta prefiere la invocación de 
Cristo, la poscomunión conserva la de Dios Padre (p. ej., el 4 de 
junio [San Francisco Caracciolol y el 13 de Junio [San Antonio 

Padua]). . 

s 16 Así en el rito dominicano ¿Ordinarium O, P. de 1256 [Gruer- 
RINI 2451) y así por cierío también actualmente (Missale iuxta 
ritum O. P. [1889] 22); Liber ordinarius de Lieja (VoLK, 97); mi- 
sal de Hereford de 1502 (MASKELL, 197s).—Según el ordinario da 
la misa de Ratisbona del 1500 (BEck, 272), el sacerdote besa des- 
pués del Filiwm tuum la oruz en el misal, lo cierra y a las palabras 
Qui tecum vuelve al centro del altar. 
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PARALELISMO CON LA SECRETA Y LA COLECTA 


615. El paralelismo entre la poscomunión y las dos ora 
ciones anteriores se extiende también al conjunto en que apa 
rece. Como es sabido, el rito de entrada, el ofertorio y lu 
comunión son tres conjuntos litúrgicos que tienen la mism: 
estructura fundamental. En cada uno de los tres hay una ac- 
ción exterior en forma de procesión: la entrada, la entreg: 
procesional de las ofrendas y la ida al altar en la comunión. 
Las tres veces, y al principio sólo durante eilas, ejecutó € 
coro una salmodia antifónica. En los tres casos y, repetimos, 
casi sólo en ellos, el sacerdote reza antes una serie de súpli. 
cas en voz baja, con las que alimenta su devoción. Así, en 
estas tres ocasiones se concluye el canto y el rezo previo con 
una oración, a la que precede mediata o inmediatamente el 
saludo litúrgico y el Oremus, y que se rige por las mism. s le. 
yes estilísticas. 


PERO DIFERENCIA RESPECTO A LAS FÓRMULAS 
DE INVITACIÓN 


616. Esta vez el Dominus vobiscum y el Oremus se cantan 
inmediatamente antes de la oración; pues, aunque todo el 
ciclo de la comunión ha de ir envuelto en una atmósfera de 
devoción aun de los fieles, sus plegarias no son oración con 
carácter público o eclesiástico, como la oratio communis que 
va unida con el ofertorio. Con todo, cuán íntimamente esté: 
relacionadas la poscomunión, el ciclo de la comunión y, por 
tanto, la misa sacrifical, se ve por el hecho de que en el Ordo 
Romanus I se observa que al Dominus vobiscum el papa no su 
vuelve al pueblo, sino queda inmóvil ante el altar mirando 
hacia oriente 17, casi del mismo mecdo que al principio del pre. 
facio, cuando, puestas ya las ofrendas sobre el altar, no s: 
podía volver de él. Esta prescripción, sin embargo, no se man 
tuvo mucho tiempo, porque difícilmente podía alegarse que «1! 
sacrificio no había ya terminado *?. Por la misma razón, nun 
ca se hacía preceder a esta oración el Flectamus genua, pur::. 
entraba al menos en los ecos finales de las oraciones agrupa 
das en torno de la Eucaristía *?. 


EL CONTENIDO DE LA POSCOMUNIÓN 


617. Por su contenido, el tema de la poscomunión vien 
determinado por la comunión que se acaba de tener, y esto 


17 Ordo Rom. I, n. 21: PL 78, 948 A. 

18 En el Ordo Rom. VI (n. 13: PL 73, 994 C), compuesto Din 
la misa pontifical en Alemania, se prevé otra vez el volverse hur"ta 
el pueblo. 

192 Of. más arriba 1, 46 
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entiende siempre de la comunidad y no sólo del sacerdote, s!- 
gulendo una ley estilística que regía aun para las poscomu- 
nlones que se crearon en una época en la que la comunión cel 
pueblo formaba ya una excepción rara. 


618. Son relativamente pocas las fórmulas que no se re- 
Mleran a la comunión inspirándose sólo en las ideas del día ?0 
uv contentándose sencillamente con expresar una intención ge- 
neral o un ruego particular 21. La norma es que la oración em- 
plece con una mirada de agradecimiento a los dones recib1- 
dos. La comunión aparece o simplemente como la gracia que 
llena el alma del que ora: Repleti cibo potuque caelesti, Sacro 
munere satiati, o como el principio activo de aquel a que se 
ruega irradie sus efectos salutares: Haec nos communto pur- 
get, Per huius Domine operationem mysteril. A veces, la ora.- 
ción se limita a. consignar el hecho de la comunión, sea en for- 
ma de ablativo: Perceptis Domine sacramentis, sea en una 
frase independiente: Sumpsimus, Domine, Satiasti Domine; 
o, finalmente, introduce la comunión de cualquier modo en 
su ideario. 


EL MODO DE EXPLICAR LOS SANTOS PADRES 
LA EUCARISTÍA 


619. Reuniendo todas las ideas desparramadas en las pos- 
comuniones obtenemos un cuadro bastante perfecto del modo 
como hablaban los Santos Padre—autores de estas oraciones— 
¿d los fieles cuando les explicaban la Hucaristía y la comunión. 
Lo que acabamos de recibir es señalado como uon sagrado, 
banquete celestial, alimento espiritual, misterio eficiente, cuer- 
po sagrado y sangre preciosa, En perfecta armonía con las 
oraciones precedentes de la misa romana, no se hace resaltar 
en la poscomunión la persona de Cristo como tal; por eso 
tampoco hay motivo especial para que se le invoque directa- 
mente. Sigue dominando todavía el concepto general del sa- 
crificio que acabamos de ofrecer a Dios Padre juntamente con 
Cristo, y en el que ahora participamos; ¡por eso dirigimos la 
súplica al Padre per Dominum nostrum. Es el mismo modo 


20 Así en la fiesta de la Anunciación (Gratiam tuam); de San 
Juan Bautista (Sumat); con frecuencia en las fiestas de los santos 
(e. o. común de los apóstoles, común de los doctores); en varias mi- 
sas de vigilias.—El mismo fenómeno se observa ya en los sacramen- 
tarios más antiguos, entre los que el Leoniano ofrece las fórmulas 
sin encabezamiento; así, p. ej. en el Gregoriano, las poscomunio-. 
E SN las dos fiestas mencionadas arriba (LIETZMANN, nm. 31, 4; 

21 También repetidas veces en misas votivas y en. las oratíones 
diversas del. misal romano que se derivan de tales misas votivas, 

n la actual missa tempore belli se encuentra, p. ej., una posco- 
munión que en la misa del Gelasiano antiguo (III, 57; WILSON, 
2725) servía de segunda colecta, 
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de concebir el Sacramento que supone todavía nuestro ritual 
romano actual cuando manda a los fieles que después de lu 
comunión sigan orando durante algún rato gratias agentes 
Deo de tam singulari beneficio ??. Por lo demás, aunque nu 
aparezca sino raras veces en las poscomuniones la. palabra 
«agradecer», recordando lo que Dios nos ha regalado en la co- 
munión, expresamos ya nuestro agradecimiento. 


LA PETICIÓN DE LA POSCOMUNIÓN 


620. Con mucha frecuencia pasa luego el texto de la pos- 
comunión rápidamente a la súplica; con ello, el cuadro que 
en ella se traza de la comunión se completa aun por la men- 
ción de sus efectos sacramentales. Esperamos y suplicamos, 
como fruto de la participación del cuerpo y de la sangre de 
Cristo, que progrese y triunfe finalmente su obra redentora 
en nosotros: ut quod pia devotione gerimus, certa redemptio- 
ne capiamus 23, ut inter elus membra numeremur, culus cor- 
pori communicamus et sanguini 21, Para ello es necesario que 
nos libere de las dificultades interiores y exteriores: et a nos- 
tris mundemur occultis et ab hostium liberemur insidtis ”* 
También se pide el bienestar corporal en antítesis que hablan 
del cuerpo y el alma, presente y futuro, apariencia exterior 
y realidad interior 21: et spiritualibus nos repleant alimentis 
et corporalibus tueantur auxtltis 27. Pero lo decisivo es su efl- 
cacia sobre la vida interior. El Sacramento ha de santificar- 
nos y fortalecernos: salvet et in tuae veritatis luce confir- 
mel ?; tiene que conseguir en nosotros ut non noster sensus 
in nobis, sed lugiter elus praeventat effectus??. Pero ante 
todo, como es el sacramento de la comunidad, ha de aumer:- 
tar en nosotros el amor mutuo: ut quos uno caelesti pan: 
satiasti, tua facias pietate concordes 3% Con todo, no desco 


22 Rituale Rom., IV, 1, 4; cf. Cod. Tur, Can., can. 810. 

23 Referencias de los sacramentarios más antiguos en MOHLB3ERG 
MANZ, n. 975; Missale Rom., 2 de julio. 

_24 Gregoriano (LIETZMANN, N. 58, 3); 1. c., más referencias; 
misal romano, sábado de la tercera semana de cuaresma. 

25 MOHIBERG-MANZ, N. 295; misal rom., miércoles de la primer: 
semana de cuaresma. 

286 Cf. más arriba 1, 485, 

27 MOHLBERG-MANZ, N. 410; misal rom., miércoles de la cuarl: 
semana d+ cauaresma, El pensamiento de que la Eucaristía ha dl: 
extender también sus efectos bienhechores a la salud corporal : 
temporal, se expresa con especial frecuencia en los textos anl.! 
guos; véase, p. ej., el Leoniano (MURATORI, I, 322 328 362 3'/1l 
413 420 462). 

28 MOHLBERG-MANZ, nm. 1080; misal rom., 13 de agosto. 

29 Tbíd., n. 1177; misal rom., domingo décimoquinto después du 
Pentecostés, ] 

20 Ibíd., n. 1395; misal rom., viernes después del miércoles «lu 
Ceniza; cf. la poscomunión del domingo de Resurrección. 
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nocemos que nuestro libre albedrío interviene decisivamente. 
Por eso pedimos: ut quos tuis reficis sacramentis, tibi etiam 
placitis moribus dignanter deservire concedas 31. Surge ante 
nuestros ojos todo un ideal de la vida cristiana cuando, des- 
pués de recibir el Santísimo Sacramento, pedimos que nunca 
nos apartemos más de él: ut (in) eius semper participatione 
vivamos 32; es más, que nunca cesemos de darle gracias: ul 
tn gratiarum semper actione maneamus *?. Pero el último 
fruto que nos ha de traer el Sacramento es la vida eterna, 
como la prometió el Señor: ut quod tempore nostrae mortali- 
tatis exrsequimur, immortalitatis tuae munere consequa- 
mur ?%., Lo que se hace en el altar queda en la esfera del signo 
y sacramento, pero nosotros anhelamos su completa realiza- 
ción: ut cuius exsequimur cultum, sentiamus effectum *3, 
Grande es lo que acabamos de recibir; con todo, no es más 
que la prenda o las arras; por isso pedimos audazmente ut... 
beneficia potiora sumamus 38. El efecto particular que se pide 
depende de la fiesta que se celebra. A veces se expresa tam- 
bién la convicción de que mo es sólo el Sacramento de donde 
emana la gracía, sino con él la fe y su profesión: sacramenti 
susceptio et sempiternae s. Trinitatis... confessio”*”. En las 
fiestas de los santos, la súplica varía sólo en cuanto se añaden 
a la petición las palabras intercedente beato N.; pero también 
e pide a veces, juntamente con la eficacia del Sacramento, 
¡a intercesión del santo: Protegat nos Domine cum tui per- 
ceptione sacramenti beatus Benedictus abbas pro nobis in- 
tercedendo 33, 


UNA POSCOMUNIÓN INVARIABLE 


621. Por cierto, parece que durante algún tiempo se re- 
nunció en Roma a variar la poscomunión según la fiesta, pues 
el Ordo Romanus TV manda que el papa, después del canto de 
la comunión, diga en voz alta el Dominus vobiscum y rece lue- 
go la oración Quod ore sumpsimus, que en aquella época no 
pertenecía aún en Roma a las oraciones en voz baja de la 


31 Tbíd., n. 110; misal rom., domingo infraoctava de Epifanía, 

32 Tbíd., n. 1113; misal rom., 22 de agosto. 

335 Tbíd., n. 785; misal rom., 30 de agosto. 

34 Tbíd., n. 518; misal rom., Jueves Santo, 

35 Repetidas veces en el Gregoriano (LIETZMANN, n. 22, 3, etc.) ; 
emisal rom., común de un mártir y más veces 

36 MOHLBERG-MANZ, UN. 75; misal rom. 31 de diciembre.—Acer- 
ca del sentido de este modo de expresarse, Cí. O. CASEL, en JL 3 
(1923) 13 y más veces, 

37 En el apéndice del Gelasiano reciente en MOMHLBERG, p. 297, 
número 51; misal rom., fiesta de la Santísima Trinidad, 

38 MOHLBERG-MANZ, n. 998: misal rom., común de los abades.— 
Una exposición detenida de la doctrina sobre la Eucaristía con- 
tenida en las poscomuniones del actual misal romano la presenta 
Y, TSCHUOR, Das Opfermahl (Immensee 1942), 
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comunión $? Con un doble avance, del manjar del cuerpo ::! 
del espíritu y de los dores temporales al medio de salvación: 
eterna, expresa la fórmula de una manera ejemplar la as 
censión que hemos de realizar por virtud del Sacramento, 


389 Ordo Rom, IV: PL 78, 984 C.-——Este testimonio se encuentra 
confirmado por el Gregoriano del Cod. Pad. (MOHLBERG-BAUMSTARK, 
número 894) y por el Gelasiano reciente (MOHLBERG, n. 1567, que 
ambos hacen seguir al canon esta fórenula justamente con otr: 
poscomunión Conservent. Cf. también más arriba 58825 Véase 
también De PunieT, Le sacramentaire de Gellone, 214*s; LrERO- 
QUaAIS, I, 6. Seguramente se trata de un resto de este orden en 
el Viernes Santo, donde todavia actuaimente el Quod ore sump- 
simus substituye a la vez la poscomunión. 


SECCION 1V 


EL RITO DE CLAUSURA 


1. «Oratio super populum» 


ILITO DE DESPEDIDA 


622. Con la acción de gracias después de la comunión, la 
función religiosa ha llegado a su fin; la reunión ya se puede 
disolver. El hombre antiguo, sin embargo, con su marcado 
sentido por la forma y el orden, no sufrió por mucho tiempo 
que esto se hiciese sin ceremonia alguna. Añádase además, 
como factor decisivo, la conciencia que sentían los cristianos 
de formar una comunidad constituida en Cristo, que precisa- 
mente gracias a esta función religiosa cobraba su más fuerte 
vigor. Era natural que antes de separarse unos de otros qui- 
sleran que se manifestase por última vez este lazo de unión, 
para que aun después del acto litúrgico continuasen sintién- 
dose unidos con los vinculos sobrenaturales que durante la 
función religiosa se habían estrechado ?*. Por eso, al anuncio 
del final de la función religiosa iba unida una bendición úl- 
lima, con la que la madre Iglesia quería fortalecer a sus hijos 
que se reintegraban al mundo. Esta bendición varia bastante 
con el correr de los siglos, desaparece y vuelve a formarse, se 
duplica y hasta se triplica ?, se transforma en últimas oracio- 
nes de acción de gracias y en invocaciones que terminan por 
convertirse en rezo privado. Esto dió origen, al final de la 
misa, a nuevas formas, que hemos de examinar ahora dete- 
nidamente. 


CON CARÁCTER DE BENDICIÓN 


623. Lo primero con que nos encontramos como acto final 
es la bendición, en la que el celebrante implora la protección 
y ayuda de Dios para el pueblo que vuelve a sus quehaceres. 


1 La conciencia de esta verdad sale de nuevo a fior en E, FIED- 
LER, Christliiche Opferfeier (Munich 1937) 90: «Cuando sale el 
cristiano del tempio dubería sentir como una necesidad interior 
de estrechar la mano a todos los que Con él vienen de misa, como 
a buenos amigos». 

2 Las liturgias orientales, además de la oración que se ha de 
oír inclinado y es común a todas, contienen también otras ben- 
diciones. Esto vale sobre todo de las liturgias egipcias (cf, BRIGHT- 
MAN, 1875 24395), 
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“testos de esta oración los tenemos en aquella oratio super 
Jopulum que se reza en la cuaresma después de la poscomu 

nión. Esta oración, para la que con frecuencia se exige que 
se la oiga con el cuerpo inclinado, corresponde en todo a la; 
múltiples oraciones que se encuentran cerrando la antemisu 
en forma de bendiciones para los que, cumplidas las leccio- 
nes, debían abandonar la función religiosa *. Como allí, tam- 
bién aquí precede a la bendición una invitación del diácono 
a que todos se inclinen ante Dios, que los va a bendecir; si- 
gue luego la oración del celebrante, a la que se responde cor 
un Amen. Configurada de este modo aparece la oración, como 
“lemento fijo de la misa, no sólo en la antigua liturgia roma- 
na, sino aun en las egipcias y sirias *, y esto ya en los docu- 
mentos más antiguos, lo mismo que en otras fuentes del si- 
elo 1v*, de modo que bien se puede considerar como una tra- 
dición por lo menos del siglo 111. 


FORMA Y CONTENIDO 


624. El aviso del diácono decía en Egipto: Tac XEGAÍAG OO» 
20 xupiw xAivate*. Como se ve, son las mismas palabras que en 
nuestra liturgia romana: Humiliate capita vestra Deo”. La 
oración, en cambio, que se reza a continuación en Oriente, con 
frecuencia es mucho más larga $. En la liturgia siria occiden- 
tal cada anáfora tiene su bendición propia. La más antigua, 
la anáfora de Santiago, reza como sigue: «Dios grande y ad- 
mirable, mira propicio a tus siervos, pues ante ti hemos *? do- 


3 Cf. más arriba 1, 612. 

4 En la liturgia bizantina se ha suprimido el aviso del diácono. 
La oración de bendición se conservó como s0y7N oriodopfuwvos (Hans- 
SENS, III, 5218), Ñ 

5 Const. Ap., VIII, 15, 6-11 (QuaAsTEN, MOn., 2325).—Eucologio 
de Serapión (1. c., 67) aquí precede a la ystpodecia del pueblo, ade- 
más, otra bendición de aceite y agua. En lo esencial se trata du 
la bendición de frutos de la naturaleza que se tenía en la misa 
romana al final del canon. 

6 BRIGHTMAN, 186, lín, 33; cf. 1. c., 142. 

7 Este paralelismo con una costumbre egipcia (cf. más arri- 
ba I, 69) demuestra que se trata también en Roma de una tradi- 
ción antiquísima. Entre las fuentes aparece el texto latino única 
mente en uma continuación del Ordo Rom. IT (n. 24: PL 78, 
949 B), perteneciente al siglo rx. La redacción galicana la hemos: 
encontrado ya antes (más arriba, 416).—Este aviso se supone en 
los textos romanos como tradicional, pues no pocas expresion: 
de estas oraciones se refieren a él al designar a la comunidad co 
mo prostrata suppler, inclinantes se, etc.; las referencias del Leo 
niano véanse en A. BAUMSTARK (JL 7 [1927] 20, mota 97). 

8 Véase la sinopsis comparativa en L. EIZENHÓFER, Untersu 
chungen zum Stil und Inhalt der rómischen Oratio super popu. 
lum («Eph. Liturg.», 52 [1938] 258-311) 302-309, 

9 EIZENHÓFER (300) sospecha que antiguamente estaba redacl: 
da en tercera persona del plural: ¿xlwav. 
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blado nuestra cerviz. Extiende tu mano poderosa, llena de 
bendiciones, y santifica a tu pueblo, protege tu herencia para 
que nosotros siempre y en todo tiempo te podamos alabar... + 
En estas oraciones llama la atención que al que recibe la 
bendición no se le designa con la palabra «nosotros», es de- 
cir, que el celebrante no se incluye entre los que han de 
participar de ella, sino que habla de «tus siervos», «tu pueblo», 
populus tuus, ecclesía tua, familia tua, etc. Esta ley estilística 
rige casi sin excepción las fórmulas correspondientes del sa- 
cramentario Leoniano **, al paso que en el Gregoriano, que 
es la fuente de las fórmulas Super populum, se ve en sólo una 
parte de las oraciones *?. Otro rasgo que caracteriza la ora- 
ción con que se despide cada día a los fieles es que los bene- 
ficios que se piden, o sea la protección en los peligros, la su- 
lud del alma y cuerpo, la preservación del pecado, al contra- 
rio de las otras oraciones, se solicitan expresamente para 
siempre: semper, iugiter, perpetua protectione, etc.*3, así 
como también al final de nuestra actual fórmula de bendi- 
ción rezamos: Benedictio... descendat super vos et maneat 
semper. Se comprende que a menudo se incluyan también 
las preocupaciones materiales en esta bendición, límite entre 
el culto divino y los quehaceres mundanos, lo eterno y lo tem- 
poral. Por lo demás, repetidas veces se ha llamado la atención 
sobre la tendencia a espiritualizar estas peticiones en las 
fórmulas del sacramentario Grelasiano, frente a las del Leo- 
niano *4. El gran aprecio que sentía el pueblo romano por 
estas bendiciones lo manifiesta un hecho ocurrido el año 538. 
El papa Vigilio acababa de repartir la comunión en la misa 
estacional el día de Santa Inés, cuando se presentó un envia- 
do del emperador para detenerle y conducirle a Bizancio. El 
pueblo no le abandonó, sino que le siguió hasta la nave ro- 
gándole ut orationerm ab eo acciperet. El papa rezó, final- 


mente, la oración, a la que todo el pueblo contestó Amen, y 
el barco se hizo a la mar !*5, 


10 BRIGHTMAN, 67. 


11 Esto es, en 154 casos de un total de 158. En los cuatro res- 
tantes casos parece que se trata de fónnulas adoptadas de textos 
más antiguos, que aquí no tienen su sitio apropiado (EIZENHOFER, 
262-269, esp. 267). 

12 De las 25 fórmulas primitivas, sólo en unas 13. Las nuevas de 
los jueves están tomadas de textos más antiguos y se sujetan «tra 
vez a esta ley estilística (HIZENHOFER, 2865). Cf. también L. El- 
ZENHÓFER, Zum Stil der oratio super populum des Missale Roma 
num: «Liturg. Leben», 5 (1938) 160-168. 

13 (. CALLEWAERT, Qu'est-ce que lVoratio super populum? («Eph. 
Liturg.», 51 [1937] 310-318) 316. 

14 EIZENHÓFER, Untersuchungen, 283 2978. 

15 Liber pont., ed. DUCHESNE, 1, 297.—Las bendiciones del Leo- 
niano contlenen, por cierto, con frecuencia giros que expresan el 
ES del pueblo: suppliciter et indesinenter expectant (MURATO- 

, 339), supplez mvoscit (362), benedictio desiderata (441) y se- 
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¿POR QUÉ SE DICE SÓLO EN CUARESMA? 


625. Llama la atención el que la actual oratio super po- 
pulum se rece exclusivamente en cuaresma. Ya preveía esto el 
misal de San Gregorio Magno, al contrario del Leoniano, en 
que la oración entraba a formar parte de todos lcs formil- 
larios, y de los libros gelasianos, donde se encontraba por lo 
menos en algunos formularios, que se diseminaban por todo 
el año litúrgico. Desde Amalario nasta la actualidad se han 
intentado las explicaciones más diversas de esta restricción 
de la oraztio super populum a la cuaresma. Se decía que, como 
la cuaresma es una époza de intsasa lucha espiritual, nece- 
sita más bendición **; que la bendición es un suosvitutivo de 
la comunión, que por lo menos en este tiempo debería neci- 
birse diariamente 17; que se trata de una oración dedicada a 
los no comulgantes 13. que era un modo de suplir las eulogias 
que se repartían antiguamente ?*? o que la oración servía el 
principio sólo como oración vesperal, y fué después incluída 
en la misa porque ésta se celebrabvá en cuaresma a continua- 
ción de las vísperas ?%. Finalmente, se aludía a un fenómeno 
observado en otras partes de la liturgia, y es que precisa- 
mente en cuaresma se han conservado antiguas tradiciones 
abandonadas en el resto del año litúrgico ?, 


mejantes.—La frecuencia y el ceremonial de esta bendición están 
atestiguadas ya en AMBROSTASTER. Quaestiones Vet. et Novi Test. 
(hacia 370-758 en Roma), a, 109: PI 35, 2325: Nostri autem sacer- 
dotes super multos quotidie nomen Domini et verba benedictionis 
imponunt; también si uno es santo, curvat temen caput ad bene- 
dictionem sumendam, 

16 AMALARIO, De off. eccl., 111, 37: PL 109, 1156s. 

17 BERNOLDO, Micrologus, C. 51: PL 151, 1014s, 

138 H. THURSTON, Lent end Holy Week (Londres 1904) 190.—Con 
todo, no hay que olvidar que algunas fórmulas suponen expresa- 
mente la comunión de aquelos a quienes van destinadas, En el Leo- 
niano son 14 entre un total de 158; en el Gelasiano primitivo, 9 en- 
tre 711; véase la estadística en EIZENE0OFER, Untersuchungen, 265 282. 
Entre estas fórmulas han de contarse, en nuestro misal, las del 
miércoles de Ceniza y jueves de la primera semana de cuaresma, 
oriundas del Gregoriano del siglo vin, pero que faltan en el Grego- 
riano primitivo; véase EIZENHÓFER, l. c., 238s. 

19 HONORIO AUGUSTOD., Gemma an.. 1, 67: PL 172, 565; SICARDO 
DE CREMONA, Mitrale, JT, 8. PL 213, 144.—No se puede probar para. 
la Roma de la alta Edad Media la misma costumbre fija de re- 
partir el pan bendito, que entonces existía en das Galias; cf, más 
adelante 667. 

20 FORTESCUE, The mass, 390s.—Véase la refutación en BAUM- 
STARK (nota siguiente). 

21 A. BAUMSTARK, Das Gesetz der Erhallung des Alten in li 
turgisch hochwertiger Zeit: JL 7 (1927) 16-21, esp. 20, 
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Y ¿POR QUÉ SÓLO EN LOS DÍAS ENTRE SEMANA? 


626. Esta última razón merece, sin duda, tenerse en cuen- 
ta. La antigua bendición del pueblo, la oratio super populum, 
como se lama todavía en la actualidad, pudo conservarse en 
cuaresma de un mocdo parecido a como se han conservado en 
los últimos dias de Semana Santa una serie de otras costum- 
bres venerandas. Ahora blen, si nos atenemos a esta inter- 
pretación, no se explica por qué precisamente los días prin- 
cipales de cuaresma, o sea los domingos y los tres últimos días 
de Semana Santa, carecen de la oratio super populum ?” 


LA BENDICIÓN DE LOS PENITENTES 


627. Para explicarlo satisfactoriamente habrá que acudir 
a las costumbres de la penitencia a fines de la antigiedad 
cristiana, En Roma, no mucho después del siglo v, debió de 
tenerse en la cuaresma la penitencia pública que antes se 
hacia durante todo el año *%. Penitencia que no se hacía los 
domingos de cuaresma *t ni los tres últimos dias de Semana 
Santa, ya que el Jueves Sanio recibían los penitentes la ve- 
conciliación. Los días de penitencia coincidían, pues, con los 
dias en que el sacramentario Gregoriano, lo mismo que nues- 
tro misal actual, presenta la oratio super populum. Con todo, 
si hemos de ser exactos, se impone hacer constar que la cua- 
resma empezaba en tiempos de San Gregorio Magno propia- 
mente el primer domingo de cuaresma, comenzándose la pe- 
nitencia pública el lunes siguiente ?. Además, en aquel tiem- 
po no se celebraba misa los jueves de cuaresma ni el sábado 
antes del domingo de Ramos, por lo que tampoco para éstos 
días existían entonces orationes super povulum. Hemos de 
prescindir, pues, en nuestra investigación de las fórmulas «¿e 
los mencionados días, porque son de origen más reciente. 
Ahora bien, en todos los demás días las fórmulas del sacra- 
mentario Gregoriano (que son las nuestras) no sólo son di- 
ferentes de las de los sacramentarios más antiguos (lo que 


22 Si fuese verdad lo que sospecha BAUMSTARK (1. c., 21), de que 
esto se hizo porque se tenia por imposible armonizar el aviso Hu- 
miliate capita vestra Deo y la postura correspondiente corporal 
con el carácter festivo del domingo, fácilmente se hubieran podido 
suprimir ambos elementos, como se hace, p. ej., en las témporas 
de Pentecostés con el Flectamus genua y el rito correspondiente. 
Además, queda sin explicar por qué el punto final lo constituye 
el miércoles de la Simana Santa. 

23 Cf. JUNGMANN, Die lateinischen Bussriten, 138, 

24 Por eso e. o. desde el siglo vir no se cuentan en el cómputo 
de los cuarenta días, Ñ 

25 JUNGMANN, Die lat. Bussriten, 48-51, 
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supone una reforma total) ?*, sino que tampoco aluden en 
ningún caso a la comunión de los que han de recibir la ben- 
dición. Esto forma un contraste manifiesto con lo que se pue- 
de observar en las restantes fórmulas 27; indicio que sugiere 
la hipótesis de que las fórmulas del Gregoriano estaban des- 
tinadas para rezarlas sobre los penitentes públicos. 


SE FUSIONA CON LA BENDICIÓN GENERAL 


628. Se añade otra circunstancia que nos induce a soste- 
ner esta hipótesis. La historia de Ja penitencia pública de la 
Iglesia no sólo atestigua que en Roma, como en otras partes, 
existia a fines de la antigúiedad cristiana un ordo poeniten- 
tium, sino que además estos penitentes debían recibir con 
regularidad una bendición del obispo, de la que, por otra par- 
te, no se nos ha conservado ningún vestigio en los documen: 
tos litúrgicos tan numerosos de aquella época, a no ser que 
en la oratio super populum reconozcamos tal vestigio. Todo 
esto nos lleva, pues, a la conclusión de que San Gregorio Mag- 
no, en la reorganización de la oratio super populum que apa- 
rece en su sacramentario, tuvo en cuenta las exigencias de ia 
disciplina penitenciaria. Suprimió la bendición durante el 
año, que ya antes faltaba en muchas misas del Gelasiano, sin 
que se diese ningún principio regulador de su uso. En cam- 
bio, para la cuaresma la conservó, porque en esta época del 
año litúrgico por lo menos los penitentes habían de recibir 
una bendición especial 28. Esta oratio super populum seguía 
siendo, como do dice su nombre, una bendición de todo el 
pueblo, que debía dedicarse en estos días a la oración y la 
penitencia, sobre todo por las grandes calamidades que enton- 
ces aíligian a los cristianos de Roma. Y así se redactaron es- 
tas oraciones en términos indefinidos y generales, que podían 
aplicarse a todas las necesidades corporales y espirituales. 
Con todo, el núcleo de estas reuniones, que se tenían enton- 
ces en las misas de los días de entre semana, estaba formado 


26 EIZENHOFER, Untersuchungen, 288s. 

27 Véase más arriba la nota 18. . . 

28 JUNGMANN, Oratio super populum und altchristliche Bússer- 
segnung: «Eph. Liturg.», 52 (1938) 77-96, La tesis que he sostenido 
en el libro Die lateinischen, Bussriten... (pp. 15ss 38ss 296 313) sin 
las limitaciones necesarias, y que por eso sufrieron fuertes ata- 
ques de la crítica—véanse también los trabajos citados arriba en 
las notas 8 y 13—, se encuentra aclarada y defendida en este ar- 
tículo, Cf, también EIZENBÓFER (Untersuchungen, 29335), quien, a 
pesar de rechazar con razón la derivación de la oratio super po- 
pulum de una bendición originaria de penitentes, cuenta con la 
posibilidad de que, aun antes de San Gregorio Magno, se incluyesen 
los penitentes en esta bendición, y además hace constar que estu 
ee bien con el carácter sombrío de muchas de estas fórmula: 
(295s 2978). 
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por los penitentes públicos, que quizá todavía se acercaban, a 
la voz del diácono, a recibir arrodillados la imposición de ma- 
nos 2%, después de la cual permanecian inclinados con todos 
los demás fieles mientras el papa rezaba la oración. 


DESAPARECE SU CARÁCTER PENITENCIAL 


629. Parece que no duró mucho tiempo esta conciencia 
del sentido penitencial de la oratio super populum. Entre las 
fórmulas que se añadían en los siglos vii y vin al sacramenta- 
rio Gregoriano, nos encontramos, según hemos dicho ?*, con al- 
gunas que hablan de la comunión del que recibe la bendición. 
Los comentaristas francos, finalmente, no saben nada de esta 
relación con la penitencia pública; por eso a veces ni las li- 
mitan a la cuaresma *!. Y asi tuvo que ser, puesto que el sa- 
cramentario Gregoriano, destinado al culto pontificad, en el 
que únicamente podía haber bendición de los penitentes, se 
fué usando cada vez más en el culto ordinario. Desde enton- 
ces, la oratio super populum se convirtió sencillamente en 
una bendición que se conserva en el santo tiempo de cuaresma 
como resto venerable de antiguas tradiciones. Más tarde ni 
siquiera se la consideró como bendición, pues fuera del mismo 
celebrante, nadie hacia ni hace caso de la exhortación a in-. 
clinar la cabeza $2. Por eso, cuando «el año 1505 un misal de 
Huesca, sin llegar a suprimirla, manda que se rece submissa 
voce, quitándole de este modo importancia **, no podemos de- 
cir que salga de la tradición anterior. 


29 Cf. JUNGMANN, Die lateinischen Bussriten, 20ss. 

$0 Cf, más arriba la nota 18. 

1 La explicación carolingia de la misa Primum in ordine (PL 
138, 1186 A) observa que antes del Ite missa est se deben rezar 
todavía orationes sacras communionis et benedictio super pcpu- 
lum.—El sacramentario del siglo x de S. Remy, de Reims (ed. CHE- 
VALIER, p. 345), contiene e. o. en el ordinario de la misa después 
de la poscomunión otra Benedictio super populum: Domine sancte 
Pater, omnipotens daeterne Deus, de abundantia misericordiarum 
tuarum... Es la primera de las fórmules que el Gelasiano reciente 
presenta con el título. Benedictiones super populum (MOHLBERG, 
n. 1569); cf. :nás arriba 484. 

32 En el siglo x se encuentra todavía esta inclinación, ya que 
el inclinarse el público era entonces común a todas las oraciones 
que se pronunciaban desde el altar (cf. I, 472). También hacia 
1090 se consideraba la oratio super populum. todavia como verda- 
dera bendición (cf. BERNOLDO, Micrologus, cc. 51: PL 151, 1015), 
según el cual entonces se usaba otra bendición final sólo tn alits 
temporibus. El Liber ordinarius de Lieja (hacia 1285) ordena para 
la collecta super populum la misma inclinación (inclinent verst 
ad altare caputia removentes) que para la solemne bendición pon- 
tífical (VoLkK, 103). 

23 FERRERES, 248. 
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2. El aviso de despedida 


COSTUMBRE GENERAL 


630. Al final de la antemisa, después de la bendición de 
los que iban a ser despedidos, se encontraba, por lo menos en 
parte de los documentos, un aviso de despedida; era lógico, 
por lo tanto, que hubiera otro aviso expreso de despedida al 
acabar completamente la función. Pero no esperemos encon- 
trar en tal sitio sino una frase sencilla del presidente dando 
por terminada la asamblea una vez que había precedido ya la 
bendición de despedida. Este aviso de clausura, que emplea 
incluso en parte la palabra missa, era corriente en el mundo 
antiguo *, y en boca de los cristianos adquiría a veces un sa- 
bor religioso y bíblico. San Juan Crisóstomo atestigua para 
Antioquía como aviso del diácono: Ilopevzode ¿v elpñvn ?, que 
se usa también en Egipto 3 hasta en la actualidad *. La fór- 
mula de Bizancio era parecida: ”*Ey stprvy rootldowj.er 5. Entre 
los sirios occidentales aparece más el matiz religioso: *Ey et- 
pr Xpratoó ropsudsy*, y en la forma siria de esta liturgia, el 
aviso lo anuncia el mismo celebrante y lo convierte luego en 
otra bendición rezada en voz baja”. En todas las liturgias 
griegas le sigue la respuesta del pueblo $. En Occidente halla- 
mos la misma ceremonia en Milán, donde al aviso de despe- 
dida: Procedamos tn pace, se contesta: In nomine Christi ?. 
La misa mozárabe utiliza una fórmula más larga: Sollemnio 
completa sunt in nomine Domini nostri lesu Christi. Votum 
nostrum sit acceptum cum pace. R. Deo gratias *. 


1 Cí, más arriba 1, 232. 

2 San JUAN CRISÓSTOMO, Adv, lud., 3, 6: PG 48, 870. Una fóx- 
mula parecida se encuentra también en Const. Ap., VII, 15, 10 
(QUASTEN, Mon., 233): 'Arolósoda ev elpnvn.—CÍ. Lc 7,50 y más veces. 

3 Así ya en da Ordenación apostólica de Egipto, es decir, la 
redacción egipcia de la Tradición apostólica de San Hipólito, que 
data del siglo iv (BRIGHTMAN, 193). 

4 BRIGHTMAN, 142 193 244 463, lín, 6; ¿HANssENS, 1IT, 526. 

5 BRIGHTMAN, 343. 

6 Tbíd., 67. 

7 Tbíd., 106; HANssENS, III, 525 527. 

8 BRIGHTMAN, 67 142 343. En otras liturgias se deja sin contes- 
tación el aviso. , 

2 Missale Ambrosianum (1902) 183, Luego se añade: Benedica- 
mus Domino.—Este mismo versículo con su respuesta parecida se 
encuentra también al final de la bendición romana antes de en: 
prender el viaje (véase breviario romano, itinerario), 

10 Missale mixtum: PL 85, 567 B. 
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«MISSA EST> 


631. Comparada con todas estas fórmulas, la nuestra re- 
sulta algo más sobria: JIte missa est. Mientras que el ite co- 
rresponde exactamente al ropedecde de la liturgia egipcia, el 
missa est que añade la razón no tiene ascendencia ?!, La pa- 
labra missa se usa aquí en su significación primitiva de des- 
pedida o conclusión ??, Al ser adoptada en esta fórmula seria, 
sin duda, un término técnico para disolver alguna asamblea, 
pues de otro modo se hubiera dicho más bien: finis est. En 
este sentido se encuentra la palabra por lo menos en el sl- 
glo 1v 19%, mientras que en la Edad Media se desconoce seme- 
jante significación. Por eso, aunque da fórmula no aparezca 
anteriormente a los Ordines Romani '**t, no erraríamos si Ji- 
jéramos que es tan antigua como la misma misa romana !», 
Lo confirma el hecho de que fórmulas parecidas eran muy 
corrientes en la vida social de los romanos. Después de un 
entierro, la comitiva fúnebre se despedía con la palabra J1i- 
cet =ire licet1 Según unas tablas de bronce de Iguvium 
(Gubbio, en Umbria), del siglo 1 a. de C., la bendición del 


_11 Exteriormenie se le parece mucho el aviso de despedida del 
misal de Stowe (ed. WARNER [HBS 321 19): Missa acta est. In 
pace. Pero aquí se usa la palabra missa ya en el sentido actua! 
de «misa». Esta fórmula seguramente es un intento de corregir la 
OLA primitiva, que para entonces resultaba ininteligible (si- 
elo IX). 

12 Cf, más arriba I, 232, 

13 Esto se áeauce c:aramente de la circunstancia de que la pa- 
labra se encuentra también en el lenguaje del ceremonial de i 
corte bizantina en la forma de pis34a o pisa con la significa- 
ción de «dimisión de una audiencia o sesión» (DÓLGER, Anlike U. 
Christentum, 6 [1940] 88-92); cf. el estudio entero Jte missa €só 
(1. c., 81-132). —También en el uso eclesiástico, missa está ya ates- 
tiguada para la despedida de la función religiosa desde fines del 
siglo tv. e. o. en la Peregrinatio Aetheriae, c. 25, 1s (cf, JUNGMANN, 
Gewordene Liturgie, 36 38).—La hipótesis de TH. MicHeELs (1te míis- 
sa est—Deo gratias: «Per hanc lucis viam», 8 [Salzburgo Benedicti- 
nerkolleg, 19291, que opina que la fórmula representa una abre- 
viación de Ecclesia missa est, es, según esto, por lo menos super- 
flua; véase, sin embargo, también da refutación en DÓLGER (117- 
120) y CaseL, en JL 9 (1929) 174. . 

14 Ordo Rom. I, n. 21; PL 78, 948; Capitulare eccl. ord. (SILVA- 
'TAROUCA, 201); Breviarium eccl. ord. (1 c.); Ordo de S. Amand 
(DUCHESNE, 483).—Con todo, un indicio se encuentra ya en Aviro 
DE VIENA, Ep. 1: PL 59, 199; cf, más arriba 23237, 

15 Cf, DOLGER (1 c., 108ss), que llega a la conclusión de que la 
fórmula debió de ser corriente hacia 400, pero que además una 
despedida «com esta u otra fórmula muy parecida» se supone ya 
cuando TERTULIANO (De an., c, 9: CSEL 20, 310) dica del final de 
la celebración eucarística: post transacta sollemnia dimissa plebe. 

16 Según Servio así se debe entender ve Ma lugar en VIRGILIO 
(Eneide, VI, 231) donde habla de los novissima verba (DÓLGER, 
1238). 
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pueblo y a la vez maldición de los forasteros terminaba con 
la frase Itote Iguvini1”, Y existían otras fórmulas con que se 
cerratan las reuniones oficiales **, 


SU MARCO LITÚRGICO 


632. En la misa romana se hace resaltar este aviso de 
despedida poniendo por delambe el Dominus vobiscum, que le 
da una ambientación religlosa. La contestación del pueblo 
es la misma que en la liturgia mozárabe: Deo gratias. Con 
todo, esta vez el Dominus vobiscum seguramente no tiene 
otra función que la de substítuir el vocativo que debía pre- 
ceder a la exhortación a retirarse, ¿ile1? Aun en la misa so- 
vemne lo dice siempre el mismo ce lebrante; por eso, cuando 
a continuación el diécono sigue con el Ite missa est, lo dice 
en representación del sacerdote. El Deo gratias con que con- 
testan los fieles equivale a la respuesta, por la que, según ¡as 
fuentes litúrgicas de la alta Edad Media, el pueblo se daba 
por enterado después de escuchar los anuncios de los próxi- 
mos días de fiesta ?%, aunque el contenido de las palabras dig- 
nificaba este modo de dar su asentimiento por el sentimien- 
to característico de la vida cristiana, el agradecimiento ””. 


EL «BENEDICAMUS DOMINO»; ORIGEN GALICANO 


633. El /te missa est se estilaba en Roma al principio en 
todas las misas ?? cualquiera que fuera su carácter ?2*, como 


17 DOLGER, 130s.—En la fiesta isíaca de Cencreas, junto a Corin- 
to, el aviso final, según APuzeEYO (Metamorf., XI. 17), era: Aoi 
dipe3:5, traducido por los humanistas populis missio. Hay que 
tener en cuenta que, sin smbargo, este texto lo pone en duda la 
crítica textual (DóÓLGER, 124-130). 

18 Las sesiones del Senado se solían clausurar en tiempos de 
la república romana con las palabras Nemo vos tenet. Los comi- 
cios se disolvían en la época de los césares con la fórmula Nihil 
vos moramur, patres conscripti, Livio (IL, 56, 12) da como fórmu- 
la con que el tribuno disolvía una reunión: Si vobis videtur, dis- 
cedite Quirites (DOLGER, 122). 

19 Cf. más arriba 1, 460. Ya no se puede sostener la expiica- 
ción que da GIHR (699), afirmando que el saludo no tiene más 
fin que el que se le atribuye también en otros sitios, a saber, man- 
tener en contacto vivo al sacerdote y pueblo, Verdad es que en nin- 
gún otro sitio las palabras iniciadas por el Dominus vobiscum 
tienen tan poca importancia como aquí. Esto se nota, sobre todo, 
en las misas dialogadas. 

20 CÍ. más arriba L 532. 

21 Cf más arriba I, 532. 

22 Así como los Ordines más antiguos (cf. la nota 14), tamblén 
los más recientes sólo mencionan el Ite missa est: Ordo Rom, 11, 
n. 15: PL 78, 976; Ordo Rom. 111, n. 18: PL 78, 948; Ordo Rom. V/., 
n. 13: PL 78, 994, 

23 La continuación del Ordo Rom. I (n. 24s: PL 78, 94m», 
compuesta en el siglo 1x, lo atestigua para el miércoles de Cent 
y la cuaresma. 
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también al final de otras funciones religiosas ?**. En cambio, 
parece que el Benedicamus Domino fué una fórmula final de 
la liturgia gealicama; su existencia no se puede probar por 
documentos romanos anteriores al primer milenio *; en 
cambio, se encuentran ya mucho antes en territorio fran- 
co. Según una deserioción que de la comunión de las gran- 
des solemanidades nos naco por el año 800 el Ordo Angilberti, 
los fieles salian después de la combpletio missae laudantes 
Deum et benedicentes Dominum *6, Por la misma época, en 
un ordinario de comunión de los enfermos, se dice acerca de 
lo que sigue a la distrinución: Tune data oratione in fine 
dicat sacerdos: Benedicammus Domino. Ef respondeant om- 
nes: Deo gratías, et expletum est?2”, 


<BENEDICANOS DOMINO» E <ÍTE MISSA EST» 


63t, Un el siglo xr se encuentra ya la actual costumbre 
le aeclr el Tre missa est en los días que tienen Gloria, y el 
S3enedicamus Domino, en todos los demás 23, Ya los liturgis- 
tas medievales intentaron explicar esta distinción algo for- 
malita envre ambas clases de misas. Los dias con el Ite niissa 
est son aquellos que tienen carácter festivo, en los que se re- 
une todo el pueblo en dla misa. Por eso tiene un sentido per- 
fecto Inviterles al final a que se retiren; en cambio, los días 
con el Bernecdicamus Domino son aquellos a los que asisten a 
misa únicamente los religiosos, cuya vida está dedicada prin- 
cipalmente al culto divino, por lo que el sacerdote, sin vol- 
verse, se anima a sí mismo y a ellos a seguir en la alabanza 
de Dios ??, Sin embargo, el uso del Benedicamius Domino 3? en 
los domingos de adviento y después de septuagésima $1 de- 
muestra que no puede ser ésta la razón verdadera de la pbrác- 

24 Con tedo, difíciimente se podrá remitir con DÓLGER (95) 
a la llamada detenía de Beauvais (véase más arriba I, 49572), 

25 Aparece a mediados del siglo xn, según el Ordo eccl, Late- 
ran., en el oficio divino y en la misa (ed. FISCHER, P. 1 y pas- 
sim; cf. los índices, p. 165) (cf. Ordo Rom, XI, n. 8s: PL 78, 
10295). Por el modo llamativo de recomendar ia fórmula, se ve 
que su uso aún no se había afianzado. 

26 BisHor, Liturgica historica, 323. 

27 TEODULFO DE ORLEÁNS, Capitulare, 11: PL 105, 222 O.—Cf. tam- 
bién el Benedicamus Domino en la liturgia milanesa más arriba en 
la nota 9, 

28 BERNOLDO, Micrologus, c, 19: PL: i51, 990. Lia misma regla 
rige en Roma en el siglo x11: Ordo eccl. Lateran. (FISCHER, 3, lí- 
nea 30; 65, nea 20), 

22 BERNOLDO, Micrologus, c. 46: PL 151, 1011. De un modo se- 
mejante, DUuRrRANDo, 1V, 57, TY : 

30 Cf. también el Benedicamus Domino en TEoODULFO más arrl- 


ba en la nota 27, 

31 Esta razón no se desvirtúa com lo que dice ¡BERNOLDO (Zi 
crologus, c. 46: PL 151, 1011 D), afirmando que en estos días se 
usaba pro tristitia temporis insinuanda, 
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tica actual. Además, si entonces se hubiera tenido tanto afán 
de acomodar las fórmulas al carácter que presentaba en cada 
clase de misas la comunidad que a ellas asistía, ciertamente 
habrían tenido que renunciar, por ejemplo en las misas prí- 
vadas, a muchas fórmulas, tales el Dominus vobiscum. El 
Benedicamus Domino es sencillamente una fórmula más de 
despedida, lo mismo que el Ite missa est. De ahí que a am- 
bos se conteste igualmente con el Deo gratias *?. La única 
diferencia consiste en que esta otra fórmula de despedida 
tiene un carácter más religioso, lo mismo que el Deo gratias. 
Sin +?+:1da que en da limitación del uso de estas dos fórmulas 
influyeron razones como las arriba indicadas, sobre todo la 
de si las misas tenían carácter de fiesta o no?%, O también, 
cuando la función continuaba, como, por ejemplo, en la misa 
de media noche de Navidad, a la que seguían las laudos, o 
el Jueves Santo y en las vigilias de Pascua y Pentecostés, se 
prefería el Benedicamus Domino a modo de exhortación 
para seguir alabando a Dios ?*, Además, como el Ite missa est 
se tenía como expresión de regocijo, se omitía en las misas 
de difuntos. A partir del siglo x11 le substituye el Reguiescani 
in pace 35, 


- 


EL MODO DE CANTARLO 


635. Cuando en la antigúedad pagana el heraldo anun- 
ciaba la terminación de una asamblea, lo hacía elevando la 
voz. El juez, el alto funcionario del Estado, consciente de su 
dignidad, hablaba en un tono moderado; el heraldo, en cam- 
bio, hacía resonar su voz por toda la asamblea. Esto se 
copió para da despedida del culto divino **. A fin de darle 


32 KóssinG (Liturgische Vorlesungen, 593) llamó ya la aten- 
ción sobre este particular, ] 

3 BarirFOL (Lecons, 303) llama la atención sobre la combina- 
ción entre el Ite missa est y el Gloria, expresando la sospecha de 
que el Ite missa est pertenecía, lo mismo que aquéi, originaria- 
mente a la misa episcopal. DÓLGER (91s) añade que tal pertenencia 
a la misa episcopal sería más probable si no sólo la expresión 
mtssa, sino también la fórmula entera Ite missa est, hubiera sido 
usual en el ceremonial cesáreo, ya que desde Constantino pasa- 
ron muchos privileglos y costumbres de la corte a los oOblspos. 
Por de pronto, RO se trata más que de meras suposiciones. Sobre 
todo hay que tener en cuenta que el Beneditamus Domino no se 
encuentra en abseluto en la liturgla precarolingla. 

34 BERNOLDO, Micrologus, €. 34 48: PL 151, 1005 1011; cf. JUAN 
BELETH, Explicatio, q. 49: PL 202, 56. 

35 ESTEBAN DE BAUGÉ (+ 1139), De sacr. altaris, o. 18: PL 172, 
1303; JUAN BELHIH, Explicatio, O. 49: PL 202, 586. 

36 DÓLGER (132) llama da atención sobre CASIANO, De inst. coe- 
rod., XI, 186: CSEL 17, 202 y el comentario de EsmMARAGDO (+ 830) 
al c. 17 de la regla benedictina: levita... elevata voce cantat: Ite 
a ea 1193; el texto es, por cierto, diferente en Migne, 
PL , 837 O), 
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más relieve debió de emplearse ya en los primeros tiempo. 
un tono especial para el Ite missa est, y en el siglo x se usa 
ban melodías abundantes en melismas. Por esta misma época 
empiezan los tropos, con su sistema de textos amplificados y 


Y 


asignando una sílaba para cada nota *7, Al contrario, parec:: 
que para el Benedicamus Domino de la misa (no para el d: 
oficio divino) no existieron tales tropos 33, 

El Ite missa est dice su carácter de invitación dirigida : 
la comunidad por la dinección en que se pronuncia, que e: 
la del pueblo. De este modo, el aviso conservó siempre st 
carácter definido de final de la celebración del culto. 


3. La despedida del altar 


636. Según el primer Ordo Romanus, una vez que el diá- 
cono canta el Ite missa esf, el subdiácono, con el incensario 
y los siete ceroferarios, se ponen inmediatamente en movl- 
miento para volver delante del papa a la sacristía *. El te 
missa est era el verdadero final de la misa; y aun actualmen- 
te se retiran los cartujos del altar inmediatamente después 
de estas palabras ?. Sin embargo, en «el culto estacional se 
daba todavía otra pequeña ceremonia. Al principio de la 


37 BLUME-BANNISTER, Tropen des Missale, TI, pp. 407-416. Un 
tropo de esta clase, que aparece en el siglo XII en Seckal reza: 
Ite, Deo servite, Spiritus Sanctus super vos sit, tam missa. est, Deo 
votenti nobis miserenti, ipsi demus dignas laudes et gratias (1 c., 
411). El mismo tropo se encuentra e. o. todavía en el misal de Ratis- 
bona del año 1485, que contiene además una serie de otros tropos 
y melodías del Ite missa est (BEck, 2405). La circunstancia de que 
falta el texto correspondiente para el Deo gracias es señal de 
que €l texto presentado estaba destinado a ser cantado Dor el 
sacerdote o diácono.—En algunas parroquias rurales de Croacia 
sigue cantándose aún actualmente el tropo Ite benedicti et electi 
(BLUME, p. 412; D. KNIEWALD, en «Eph. Liturg.», 54 [1940] 222). 

38 BLUME (1. €.) no registra ningún tropo. El citado misal de 
Ratisbona da para el Benedicamus Domino solamente una meo- 
día sin tropos (Brck, 241).—En cambio, el Benedicamus Domino 
del final del oficio divino no se ha enriquecido sólo con tropos en- 
tre los siglos xI y Xu, sino que se compusieron también para él 
melodías polifónicas (URSPRUNG, 1205). 

39 Dr MoLÉoN (11 165 429) habla de la costumbre de algunas 
catedrales francesas del siglo xvmi de dirigirse el diácono hecia 
el norte al cantar el Ife missa est; parece actuar el mismo prin- 
<ipio simbólico que influyó sobre la colocación del diácono al 
cantar el evangelio, 


1 Ordo Rom. I, n. 21: PL 78, 943 

2 Ya no dice más que el Placeat, que se considera como ora- 
ción privada, y, stgún una disposición más reciente, al pia del 
altar. un Pater noster. 
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nisa, el pontífice besaba el altar en señal.de saludo ?; ahora 
:ambién inmediatamente antes de retirarse vuelve a besarlo 
por última vez. No tiene gran importancia el que e:ia cere- 
monta la silencie el primer Ordo Romanus 4. 


“L TRIPLE <ADIÓS> DE LOS SIRIOS 


637. Semejentes ceremonias de despedida existen tam- 
bién en otras liturgias. Entre los jacobitas sirios occidenta- 
les, la ceremonia de despedida consiste en un ósculo, al que 
sigue un triple «Adiós>, de gran belleza poética. Sus primeras 
palabras suenan: «Ten paz, sante y divino altar ael Señor. 
No sé si he de volver otra vez a ti. Quiera el Señor otorgarme 
la gracia de verte nuevamente en la Iglesia de los primogé- 
nitos 5 en el cielo. En esta alianza pongo yo toda mi con- 
*“lanza» *. 


1751 «PLACEAT TiBlI> 


638. Pronto en territorio franco se hizo acompañar el 
ósculo del alter por una frase de acompañamiento; lo mismo 
que vimos en el ósculo con que se saludaba el altar al prin- 
ciplo. Son los dos únicos ósculos que entonces se conocían. 
El sacramentario de Amiéns, del siglo 1x, manda: Expleto 
officio sanctum osculetur altare dicens: Placeat tibi, sancta 
Trinitas ”. Esta, oración, que en los siglos siguientes se cono- 
cía, si no en todas $, al menos en muchas partes, es de ori- 


8 Cf. más arriba 1, 38%, La explicación muchas veces repeti- 
da de que el sacerdote por el ósculo del altar debe recibir la ben- 
dición (o el saludo) de Cristo, antes de darla al pueblo, no se 
puede aplicar a este caso, e. o. porque se besa el altar tam- 
ivén en las misas de difuntos cuando no sigue bendición alguna. 

4 Así también DÓLGER, 4ntike u. Christentum, 2 (1930) 198. 

5 Hebr 12, 23. 

6 BRIGHTMAN, 109. 

7 LEROQUAIS, en «Eph. Liturg.» (1927) 444, La oración tiene el 
inismo texto que en la actualidad, faltando, sin embargo, la con- 
ciusión (los giros finales de esta oración se encuentran también 
en la apología Deus qui de indignis) (1, c., 4405). No sigue más que 
una oración después de quitados los ornamentos.—Iigualmente en 
comBslhnación com. el ósculo del altar en el sacramentario de ¡Le 
Mans (s. 1x) (LEROQUAIS, I, 31); en el sacramentario de Fulda 
(siglo Xx) (RICHTER-SCHÓNFELDER, M. 28); en el sacramentario de 
Ratoldo (PL 78, 245 B).—En los textos más antiguos se expresa, 
por regla general, claramente esta releción con el Ósculo del al- 
tar; véass también BErrRNOLDO, Micrologus, c. 22 (PL 151, 992): 
oscuistuy sacerdos altare dicens. Asimismo, el misal contemporá- 
neo de San Vicente (donde por excepción el texto se encuentra 
amplificado, €. o. tembién por la mención de los difuntos) (FLA- 
La, 218). Un ejemplo del siglo xiv en EBNer, 175. 

s En Alemania hacía falta todavía en el siglo XIv recomen- 
darla expresamente, y se hizo incluso acudiendo a una leyenda 
(FRANZ, 511). La oración falte asimismo en varios ordinarios in- 
gieses; p, el., en el de York (SimmoNs, 118), 
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gen galicano, como se desprende de da invocación a la San- 
tísima Trinidad * Es natural que al despedirse de la mesa 
del culto se pida a Dios, una vez más, que mire misericor- 
dioso el sacrificio que se acaba de Celebrar. Por última vez 
se quiere manifestar el carácter doble de la ofrenda: por 
un lado, de homenaje a la majestad divina, ante la que nuez - 
tra acción ha de encontrar acogida favorable, y por otra, 
de petición por las intenciones propias y ajenas, que rogamos 
se digne escuchar benignamente. 


OTRAS FÓRMULAS PARA EL ÓSCULO DEL ALTAR 


639. El Placeat es la única oración después de la com:!1- 
nión que se reza en el centro del altar, porque le ha de acom- 
pañar el ósculo, Y como éste representa una ceremonia par- 
ticular del sacerdote, la oración está también en singular. 
El paralelismo entre el Placeat y el Oramus te Domine, que 
se reza al primer ósculo del altar y está redactado igualmente 
en primera persona de singular (peccata mea), se extiende 
también a la postura de inclinación, puestas las manos sobre 
el altar y la recitación ien voz baja?” En los misales de los 
siglos x1 al XI se encuentra con frecuencia después del 
Placeat una segunda oración, en la que se ve més clara t0- 
davía la relación con el ósculo del altar: Meritis et interces- 
sionidus omnium sanctorum suorum misereatur nobis omni- 
potens Dominus *!. Esta oración, que por regla general sólo 


% El sacramentario de S, Denis (s. XD) (MARTENE, 1, 4, V [I, 
528 B]) tiene la conclusión galicana: ... propitiabile. Per te Tri- 
nitas sancta, cuius gloriosum regnum permanet in saecula saecu- 
lorum, Ordinarios de la misa españoles después del siglo XI: 
... propitiabile. Rex regum qui (varios manuscritos amplifican : 
in Trinitate perfecta) vivis (FERRERES, 208 210). La conclusión co- 
mún es: Qui vivis, Así ya en el siglo XI, ordinario de Séez (PL 
78, 251 A) y en la Missa Illyrica (MARTENE, 1, 8, IV [lI, 517 BD), 
y todavía hacia finales de la Edad Media; p. e€ej., Alphabetum 
sacerdotum. (LzcGG, Tracts, 495); ordinario de Coutances (l. <., 67). 
El final Per Christum se encuentra en BERNOLDO (Micrologus, 
€. 23: PL 151, 295) y parece común en Italia desde el siglo xr, 
si es que las notas en EBNER (299 302 317 324 331 339 [«como 
ahora»] se refieren también a la conclusión. También en misales 
alemanes (Becx, 272 311) Con el Per Christum prevaleció en el 
misal romano la misma solución que en la oración Suscipe sanc- 
ta Trinitas (cf. más arriba 48) con la que tiene de común la idea 
del offerre pro. 

10 La postura inclinada no se menciona en el Placeat durante 
la Edad Media, sino por excepción, p. ej., en el misal de Augs- 
burgo del 1386 (FloeYNCckK, 376) y en el Alphabetum saceraotum 
(LeGG, Tracts, 49). 

11 Ordinario de Sésrz (PL 78, 251 A); cf. los ordinarios afines 
(MARTENE, 1, 4, IV XV [I, 517 B 594 C]; 1, 4, 9, 9 [I, 424 El); En- 
NER, 20 139 158 164 159 311 349; Kócx, 135 (tres ejemplos). Dos ca- 
sos del siglo xv (EÉRBNER, 158; Kock, 136). Dos misales cistercien- 
ses del siglo x11 de Tarragona (FERRERES, 210). La oración acom- 
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aparece cuando se hace alusión al ósculo del altar, corres- 
ponde manifiestamente a la conmemoración de las reliquias 
que descansan en el altar hecha en la oración Oramus te 
Domine. Frecuentemente se encuentra también con la siguic.a- 
te ampliación: Meritis et intercessionibus istorum et omnium 
sanctorum *?. Pero llevaba esta desventaja: con semejantes 
adiciones quedó otra vez obscurecido a fines de la Edad Me- 
día el sentido del ósculo del altar como ceremonia de des- 
pedida *3, 


4. La bendición final del sacerdote 


LA BENDICIÓN DEL PAPA AL SALIR DEL TEMPLO 


640. Cuando entre nosotros el obispo después de la misa 
pontifical abandona el templo, va dando a su paso la ben- 
dición a los fieles, que, formando una calle, se postran de 
rodillas. Algo parecido ocurría, según nos lo refiere el primer 
Ordo Romanus, al terminar el culto estacional de Roma. El 
papa había bajado del altar después del Ite missa est y, pre- 
cedido del turiferario y de los siete ceroferarios y acompa- 
fiado de los diáconos !, se disponía a salir; entonces se le 
acercaban primero los obispos diciendo: Jube domne be- 
nedicere, a lo que respondía el papa: Benedicat nos Dorri- 
nus. Lo mismo hacian luego sucesivamente los sacerdotes, 
los monjes ? y la Schola, que le salía al encuentro con la mis- 


paña el ósculo del altar todavía en el rito cisterciense del si- 
elo xvir (Bona, Il, 20, 4 [905]; SCHNEIDER, en «Cist.-Cúr.» [1927] 
265).—Antes del Placeat tiene la fórmula en EBner, 189. Algunas 
veces Se encuentra la fórmula también aislada sin el Placeat pre- 
vio: sacramentarilo de Módena (antes del 1173) (MURATORI, I, 
95); misal de Seckau, hacia 1170 (Kóck, 135 [n. 479)).—En un 
manuscrito veneciano del final del siglo X1, la fórmula va acom- 
pañada de varias fórmulas paralelas (EBNER, 20). 

12 Vetus Missale Lateranense (hacia 1100) (EBNER, 169), Asi- 
mismo en los misales cistercienses a partir del siglo xII Ss o no- 
ta anterior); también en la Missa Illyrica (MARTENE, 1, IV [l, 
B17 B]).—Por lo que se refiere al istorum, cf. más arriba 5 

13 Desde este punto de vista es interesante ver cómo en el or- 
dinario de Ratisbona, hacia el 1500, aparece un nuevo Ósculo de 
despedida: antes de cerrar el libro el celebrante besa la cruz 
en el misal (Beck, 272), De este ósculo se habla también en el 
período tardío del rito premonstratense (LENTZE; la obra aun no 
ha aparecido). 


1 Ordo de S. Amand (DUCHESNE, Orígines, 483). 

2 Hasta aquí también el Ordo Rom. II (n. 15: PL 78, 976), 
con la variante vos en vez de nos, Cf., por cierto, TERTULIANO, De 
test. an., c. 2 (CSEL 20, 136): Benedicat te Deus, como voto en 
boca de los cristianos.—Ordo Rom, III (n. 18: PL 78, 984) dice 
que varios grupos pronuncian este voto. 


4. LA BENDICIÓN FINAL. 639-641 1163 


A 


ma petición y cantando después de la contestación papal e: 
Amen*. Les seguían en este desfile los abanderados nobles 
(milites draconarii), los pajes de hacha, los acólitos, los vi- 
gllantes de la barandilla, los crucíferos y demás funciona- 
rios dei servicio eclesiástico +. 


ÁNTIGUA PRERROGATIVA DEL OBISPO 


641. Esta bendición al salir del templo se encontraha 
desde principios en el ritual episcopal*. Aun en los país*=s 
del Norte, si es que ya no se estilaba antes, por lo menos se 
introdujo cuando adoptaron la liturgia romana $. Desde l.uz- 
go, al principio era sólo un privilegio de los obispos. Princi- 
palmente en los países nórdicos se atenían a los antiguos 
estatutos que prohibían al simple sacerdote dar la benqi- 
ción 7 en las funciones públicas $. Las colecciones del derecho 
carolingio urgieron de nuevo esta prescripción que defendía 
la posición privilegiada de los obispos como pastores de sus 
fieles *. Pero al lado de esta concepción se encuentra pronto 
muy difundida otra que en parte llegó incluso a encarnar “n 
cánones, según la cual no se denegaba en absoluto al sacer- 
dote el derecho de bendecir aun al final de la misa, sino sól” 
praesente episcopo *”. Según este modo de ver, existía ya una 


% Cf. Ordo Rom. V, n. 11: PL 78, 990. 

4 Cf. Ordo Rom. I, n. 21: PL 78, 9 48. 

5 AFTHERIAE Peregrinatio, C. 24, 2 (CSEL 39, 71): Et post hoc (al 
final de la función religiosa matutina cue se tenía diariamente 
después de la bendición que se rezaba sobre los fieles) ... OMNES 
ad manum ei accedunt et ille eos uno et uno benedicet exiens 
iam, et sic fit missa. El ad manum accedere significa probablemente 
que el obispo, al pasar delante de los fieles, impone a cada uno 
la mano; cf, el concilio de Laodicea (can. 19: Mansi, II, 567), en 
que se manda que los penitentes después de la antemisa antes 

e su salida se acerquen ¿xro ysipa, es decir, para que les impon- 
ga las manos (cf. más arriba l, 61418). Saw AMBROSIO, EP. e 2: 


PL 16, 1020. Pero no es imposible que Se trate de un beso en la 
mano, como DórLcerR (Ántike u, Christentum, 3 [1932] 248) su- 
pone. 


e Cf. los Ordines Romani II y III arriba en la nota 2. 

7 Con especial energía se prohibió esto en el sínodo de Agde 
(506), can. 44 (Mans1I, VIII, 332): Benedictionem super plebem in 
ecclesia fundere... presbytero penitus non licebit, 

8 El derecho a dar la bendición per familias, per agros, per pri- 
vatas domos se concedió a los presbiteros ya en el concilio de Riez 
(439), can. 5, alias 4 (Mans, V, 1193). 

9 BenNitTo LEVITA, Capitularium collectio, TIT, 225, y Add., IV, 71: 
PL 97, 826 898; HERARDO DE TOURS, Capítularia. n. 18: PL 121, 769. 
Sin embargo, no se puede desechar la posibilidad de que las. pro- 
hibiciones renovadas en estas colecciones vayan dirigidas contra el 
abuso de dar los simple sacerdotes la bendición solemne pontifical 
galicana, que se había adoptado también para los obispos en la misa 
romana (Benedictionem publice fundere). 

10 En el primer concilio de Orleáns (511), can. 26 (Mansr, VITI, 
355), se había dispuesto: ...populus non ante discedat, quam missae 
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bendición sacerdotal después del Pater noster en la misa z3a- 
licana del siglo vir ??, 


NECESIDAD DE SUBSTITUIR LA DESAPARECIDA 
¿ORATIO SUPER POPULUM> 


642. Era natural que los defensores de la tradición gali- 
cana y, por tanto, de los derechos que en ella se concedían 
al sacerdote no quisteran sin más renunciar a este derecho 
de bendecir, principalmente porque se podían apoyar en las 
peticiones del mismo pueblo y en la necesidad de la cura de 
almas 1?2, Al pasar a la misa romana, es decir, al adoptar los 
sacramentarios gelasianos, se les ofreció en un gran número 
de formularios de la misa, al fin de la misma, una bendición 
super populum, precedida incluso de una verdadera invita- 
ción a recibir la bendición. Seguramente se vió con simpatía 
el que en la misa romana, al contrario de la galicana, la 
bendición se encontrase al final verdadero de la misa, pues 
la salida después del Pater noster de los que no comulgaban 
llevaría en las nuevas circunstancias a una verdadera des- 
bandada general. Pero cuando se adoptó como texto para el 
culto el sacramentario gregoriano, en que se encontraba como 
última benedictio sólo la pescomunión !?, muchos no quisie- 
ron reconocer en ella una bendición suficiente, y por eso, si 
no preferían rezar también en las misas fuera de la cuares- 
ma una oratio per populum **, reclamaron el derecho de «lar 


sollemnitas compleatur, el ubi episcopus fuerit, benedictionem acci- 
piat sacerdotis (esto €s, del obispo). En virtud de esta disposición 
sól0 se admitía una bendición final del obispo cuando estuviera 
presente (cf. más arriba 416). Esto corresponde a una fase anterior 
en la evolución del derecho y se refiere a la misa galicana, El ca- 
non se transmitió en las coleccicnes medievales, pero ya en la His- 
pana (antes de 633) aparece con la variante udi episcopus defuertt 
(hay que recibir la bendición del sacerdos = presbítero), que corres- 
ponde al can. 7 del segundo concilio de Sevilla (619: Mans1, X, 
559), y refleja una práctica que ya se puede probar para el final des 
siglo vi (J, ¡LECHNER, Des Schlussegen des Priesters in der hl. Mes- 
se: «Festschrift E. Eichmann» [Paderborn 1940] 634ss 6585). La 
misma interpretación propaga ya al principio del siglo vr el escri- 
to seudojeronimiano De septem ordinibus ecclesiae, que más tarde 
alcanzó gran difusión (PL 30, 148-162, resp. 152-187, 'LECHNER 666- 
672). En la enumeración De gradibus in quibus Ciristus adfutt, 
que e. o. aparece en el misal de Bobbio (ed. Lowe [HBS 58] p. 178), 
se afirma que Cristo ha ejercitado la potestad episcopal cuando le- 
vamtó las manos sobre los discípulos para bendecirlos, Esto demuts- 
tra hasta qué punto se consideraba la facultad de bendecir como 
la potestad más propia del episcopado. Acerca de las razonss teo- 
lógicas de tal concepción véase W. Croce, Die Niederen Weihen 
und thre hierarchische Wertung: ZkThn 70 (1948) 2978. 

11 Cf. más arriba 415, 

12 LECHNIR, 662 672 6835. 

12 Véase más arriba 484 11, 

14 Véase arriba 629. 
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la bendición con las palabras y ceremonias que se prevejan 
para el culto pontificio en los Ordines Romani a la salida 
del presbiterio. Tal modo de dar la bendición debió de im- 
ponerse definitivamente hacia el siglo x1I*%, 


CARÁCTER SEMIPRIVADO DE LA NUEVA 
BENDICIÓN FINAL 


643. Llama ciertamente la atención que los documentos 
litúrgicos no aludan a estas hensciciones sino bastante tarde, 
sllenciándolas durante todo el sigo x1 y aun casi todos los 
textos del x11 *f, Sin embargo, esto se puede explicar tenien- 
do en cuenta que esta bendición no se daba sino después de 
la misa—hasta en nuestros días hay en muchas iglesias des- 
pués de la misa diversas costmmbres que no están consigna- 
das ea nineún libro litúrgico—, tanto más que esta bendl- 
ción se debía considerar como una ceremonia más bien tu- 
lerada que sancionada, por lo que era preferible no hablar 
mucho de ella. El hecho, sin embargo, de cue todavía en la 
baja Edad Media varios ordinarios de la misa, sobre todo 
algunos que describen, por otra parte, el final de la msg 
con minuciosidad, dejen de mencionar la bendición final, nss 
obliga a suponer que en elgunos sitios realmente no se daba. 
Esto vale en especial!” de las iglesias conventuales, donde 
se celebraban numerosas misas privadas en las que realmen- 
te no había mecesidad alguna de dar la bendición. De aní 
que en el ordinario de los dominicos del 1256 termine la misa 
con la nota: Et si consuetudo patriae fuerit et extranet af- 
fuerint hoc expectantes, det benedictionem secundum mo- 
dum patriae*!, El silencio de los misales conventuales de 
fines de la Edad Media ha de interpretarse, por lo tanto. 


15 LECHNER (679s) tendrá razón al afirmar que esta bendición 
final del sacerdote se remonta hasta la época de Carlomagno: con 
todo, su explicación necesita en sus detalles algún complemento. 

16 Una excepción la presenta el sacramentario del final del si- 
glo xr de Brescia (en EBNER, 17) al mandar que finita missa hay 
que bendecir al pueblo: Benedictio Dei Patris et Filii et Spiritus 
Sancti descendat super vos, Por lo demás, los misales italianos no 
mencionan la bendición ni siquiera hacia el final del siglo xn (véa- 
se, p. ej., EBNER, 334 336), 

17 Pero no exclusivamente. En Inglaterra, ninguno de los cuatro 
ordinarios reproducidos en MASKELL (2025), que son todos del final 
de la Edad Media, tiene uña bendición del pueblo. Dos de ellos ha- 
cen seguir al Placeat las palabras In nomine Patris..., que se usa- 
ban probablemente para santiguarse (cf. más adelante la nota 31). 
Algunas catedrales francesas no conocían, ni en las misas solem- 
nes, la bendición final, y esto todavía hacia 1700 (De Morfow, 159 
169; af. 200), 

18 (FUERRINI, 245. La misma nota se encuentra también en el 
Ordinale de los carmelitas (hacia 1312) (ed. ZIMMERMANN, 84) y to- 
davía en un misal carmelita de 1514 (según EISENHOFER, II, 223). 
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como renuncia a esta bendición. Los benedictinos **, cister- 
cienses ?%, premonstratenses 2? y dominicos 22 no la inco:)9)- 
raron a sus ordinarios sino mucho más tarde y los cartujos 
no lo han hecho aún en la actualidad ??. 


LA BENDICIÓN DEL LECfOR 


644. En cambio, en los conventos hay otra bendición 
final en la misa mayor dominical, la del lector de mesa para 
la semana próxima ?1. 


645. Claro que no hacia falta anotar en los misaies el 
texto de la bendición, porque en cada sitio se empleaba uno 
distinto, o sea el que se venía utilizando desde antiguo en 
las bendiciones privadas ?5. Por eso, donde se han fijado por 
escrito estos textos se observa la mayor variedad en la re- 
dacción de las fórmulas. 


19 La bendición final falta todavía en el enisal del convento de 
Fécamp hacia 1300 y hacia 1400 (MARTENE, 1, 4, XXVIs [1, 638 6421) 
y en el misal de un convento de Lyón de 1531 (ll c., XXXIII [IL 
661 DJ). Desde este punto de vista es interesante que el Liber or- 
dinarius benedictino de Lieja (VoLk, 97), que, por lo demás, trans- 
cribe al pie de la letra el ordinario de los dominicos, omita esta 
nota, por superflua. 

20 Conforme anota Bona (IT, 20, 4 [905)», la bendición se había 
introducido en la orden paucis abhinc annis (su obra se publicó en 
1671) (cf. SCHNEIDER, en «Cist.-Chr.» [1927] 266). 

21 El dar la bendición se incluyó en el Liber ordinarius por prl- 
mera vez en el año 1622 (WAEFELGHEM, 98, nota 0). 

22 Un misal dominicano que se publicó en Venecia el año 1562 
no tiene bendición final (FERRERES, 213). 

23 Como razón se trae en un escrito del siglo xv: «porque no 
tienen parroquias» (FRANZ, 595). 

24 Regula S. Benedicti, c. 38: Qui ingrediens post missas et com. 
muntonem petat ab omnibus pro se orari, ut avertat ab ipso Deus 
spiritum elationis. El lector dice tres veces: Domine labia mea 
aperies, y recibe luego la bendición. Esta bendición forma más 
tarde a veces parte de la liturgia de la misa; véase el sacramen- 
tario de Fulda (RICHTER-SCHÓNFELDER,: n. 29), después del Ordo 
missae: se rezan sobre el lector algunos versículos y luego una fór- 
mula de bendición: Dominus custodiat introitum tuum et exitum 
tuum et auferat a te spiritum elationis. Cf. UpaLricI. Consuef, Clun., 
II, 34: PL 149, 725s; Missale Westmonasteriense (hacia 1380) (ed. 
LEcGG [HBS 5] 524) y el comentario del editor ([HBS 121 1506), en 
que remite a las consuetudines de los conventos durante el si- 
glo x1.—Véase también el Liber ordinarius de Lieja (Vox, 97, lí- 
nea 16), donde la bendición sigue al Placeat, misa! de Monte Vergi- 
ne (siglo xv) (EBNER, 158), donde sigue ai Jte missa est, Cf. también 
KócK, 59: RAnó, 56; Dye MOLÉON, 135 392; ScHNEIDER, en «Cist.- 
Chr.» (1927) 2675. 

25 El Ordinarium O. P, de 1258 (cf. más arriba 643). También 
dos misales franciscanos de los siglos x111 y xII-xiv (EBNER, 317, 
351) no anotan más que la bendición sin la fórmula; así también 
el misal de Augsburgo de 1386 (HokYNCK, 376). 
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LA BENDICIÓN AL SALIR SE TRASLADA AL ALTAR 


646. Pero siempre se trasluce su dependencia de la ben- 
dición final que nos describen los Ordines Romant, que, por 
cierto, se usaba con toda solemnidad en el culto pontifical. 
Los comentaristas dedican a esta bendición episcopal una 
atención cada vez mayor?! A mediados del siglo xn ya no 
se daba esta bendición en Roma al salir del presbiterio, sino 
desde el mismo altar ??. A principios del siglo xiv tal cere- 
monia revistió gran solemnidad *, Se trata del mismo rito 
que desde entonces se hizo general en las misas de pontiíical 
y aun en las misas privadas del obispo ??. Este uso romano 
se imitó en la baja Edad Media en muchos sitios fuera «e 
Roma y de Italia ?*%. De esa manera el modelo vivo del rito 
episcopal fué un estímulo continuo para la bendición sacer- 
dotal, sobre todo cuando, como en el Norte, la bendición que 
daba en este sitio el obispo no llegaba a tener en las fiestas 
menores la solemnidad de la bendición galicana, que siem- 
pre se respetó como prerrogativa del obispo. Recuerda «el 
sencillo Benedicat nos Dominus del libro de rúbricas roma- 
no, cuando los textos de tales bendiciones sacerdotales, que 
poco a poco aparecen con más frecuencia en los misales, 
van acompañados de la señal de la cruz con que el sacerdote 
se santigua a sí mismo?*!, o cuando las fórmulas, que más 
tarde se amplían gradualmente, empiezan con estas mismas 
palabras 32 O el sacerdote se mete a sí mismo entre los que 


26 SICARDO DE CREMONA, Míitrale, Il, 8: PL 213, 143: InoceN- 
cio TIT, De s. alt. mysterio, VI, 14: PL 217, 914; cf. DURANDO, IV, 59. 

27 Ordo eccl. Lateram. (FiscHER, 87, lín. 18). 

28 Ordo Rom. XIV, n. 53: PL 78, 1169 D: el papa debe cantar 
antes cum nota: Sit nomen Domint benedictum, | 

29 Caeremoniale episc., 1, 25; 1, 29, 11.-—En la solemne misa 
pontifical, en el caso de que no haya sermón después del evangelio 
se une en este lugar con la bendición final la publicatio m"Maulgen- 
tide (cf. más arriba I, 634), o sea la proclamación de una indul- 
gencia de 40, resp. 100 días. 

30 Liber ordinarius de Lieja (hacia 1285) (VoLkx, 103, lín. 32). 
Por el mismo tiempo, DURANDO menciona en su pontifical, al lado 
de la bendición solemnísima galicana, esta bendición como el modo 
enenos solemne de dar el obispo la bendición al final del oficio di- 
vino O de una misa que no había celebrado él mismo. En cambio, 
esta bendición no es necesaria cuanto antes se ha dado la bendi- 
ción solemne pontifical, arriba mencionada, (MARTENE, 1, 4, XXITI 
(I, 623 C]; ANDRIEU, 111, 6565).—CÍ. también DURraAnnDo, Rationale, 
IV, 59, 7. 

$1 Así en el Sarum. Ordinary, del siglo xIrr (LeGG, Tracts, 228): 
Santiguarse a sí mismo: In nomine Patris...; también en los textos 
más recientes de Sarum (1. c., 268) y MARTENE (1, 4, XXXV [1 671 
B]). No se habla expresamente de una bendición del pueblo, 

582 Misal parisiense del siglo xIv (LEROQUAIS, 11, 182): Benedicat 
nos Deus omnipotens P. et F. et Sp. S.; misal de Toul (hacia 1400) 
(MARTENE, 1, 4, XXXI [1I, 652 El); Benedicat nos divina matestas 
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esperan los beneficios divinos de esta bendición 33. Al lado 
de tales fórmulas son relativamente raras aquellas que em- 
plean el vos: Benedicat vos **t, Benedictio... descendat et ma- 
neat super vos, etc.35. La fórmula actual Benedicat vos... 
aparece con otras en el sinodo de Albi (1230) 38, 


TAMBIÉN LA BENDICIÓN SACERDOTAL REVISTE 
GRAN SOLEMNIDAD 


647. Pero no faltan, con todo, documentos que dan a esta 
bendición sacerdotal la misma solemnidad del rito episcopal. 
Le preceden los versículos introductorios, que en otros sitios 
a partir del siglo x111 se consideran privativos de la bendi- 
ción episcopal*”: Sif nomen Domini benedictum... y Adiu- 
torium nostrum in nomine Domine 38. Las palabras de ja 


et una pDeitas, Pater. ..; misales alemanes de los siglos XV-XVI 
(Kóck, 136; BEcx, 310; cf. 272): Benedictione cuelesti benedicat 
nos divina maiestas et una Deitas...; ordinario de la misa Indutus 
planeta (LecGG, Tracts, 188): Benedicat nos et custodiat omnipotens 
Dominus, Pater...; Ordo missae de Bec (MARTENE, 1, 4, XXXVI 
[1, 675 D]1): Dominus nos benedicat .. (muy amplificado); un mi- 
sal franciscano del siglo x111 (LEROQUAIS, 11, 129): In unitate Sancti 
Spiritus benedicat nos Pater... o 

33 Alphabetum sacerdotum (Lec, Tracts, 51): Et benedictio... 
descendat super nos...; costumbre de Tongrés en Jos siglos XV-XVI 
(De CORSWAREM, 144): Benedicat et custodiat nos et vos divina ma. 
iestas...  * 

34 Cf., sin embargo, arriba la nota 16. 

35 Misal de Salzburgo de los siglos x1r-xIm (Kóckx, 135), 

36 P, BROWE, en «Eph. Liturg.», 45 (1931) 384. La fórmula se en- 
cuentra también en el Ordo Rom. XIV, n. 71: PL 78, 1192 A.—Du- 
RANDO Ofrece dos fórmulas más con el vos. Instructiones et Consti- 
tutiones (ed. BERTHELÉ, p. 77; BROWE, 384, nota 4): In unilate 
Sancti Spiritus benedicat vos Pater et Filius; Benedicat et custo- 
diat vos omnipotens Dominus P. et F. et Sp. S, Un misal de Metz 
del 1324 (LEROQUAIS, 11, 208): Benedicat vos divina maiestas, una 
Deitas... En Alemania, Egeling Becker atestigua hacia 1450 la fór- 
mula Cuelesti benedictione benedicat vos et custodiat vos P. et F. 
et. Sp. S, (FRANZ, 549). , Y 

37 DURANDO, IV, 59, 7.—GABRIEL BikL (Canontis expositio, lect. 89) 
duda de esta interpretación porque ve que en algunos sitios tam- 
bién los simples sacerdotes usan estos versículos, 

38 Misales de Salzburgo de los siglos xri-x111 (KócK, 135); ordi- 
narios de la Alemania del Sur (ss. XV y xVvI) (BECx, 272 310; FRANZ, 
Die Messe, 754).—Pero también en ordinarios franceses posteriores 
al siglo Xiv (generalmente con el orden de los versículos invertido) 
(LEROQUAIS, 1I, 182 208; De MoLÉoN, 200; LEGG, Tracts, 50 67; 
MARTENE, 1, 4, XXVIII XXXI [1, 645 E 652 EJ).—Una forma más 
solemne la tenemos en el breviario conventual de Ruán (MARTENE, 
1, 4, XXXVII [L, 67851): a los dos versículos precede la alabanza 
Te invocamus, te adoramus, te laudamus, o beata Trinitas! Y les 
siguen cuatro oraciones, más versículos y la doble fórmula de ben- 
dición: 4 subitanea et improvisa morte et a damnpatione perpetua 
liberet nos P. et F. et Sp S.; Et benedictio Dei omnipolentis P. 
et F. et Sp. S. descendat et maneat super nos. Amen, Así, más o 
menos, en el Alphabetum sacerdotum (hacia 1495) (LeaGG, Tracts, 
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bendición que a veces se cantan **? no van acompañadas «12 
una sola cruz, sino de una cruz triple +* o cuádruple t!, tra- 
zadas en cuatro direcciones. El misal de Pío V y su revisión 
por Clemente VIII (1604) distinguieron luego, respecto a to- 
dos estos pormenores, claramente entre la bendición epis- 
copal y la sacerdotal simple. 


DISTINTAS CEREMONIAS EN LAS 
DOS BENDICIONES 


648. Por otra parte, mo faltaron ya en la Edad Media 
tendencias a diferenciar, a través de estas bendiciones, 
las potestades episcopal y sacerdotal. El obispo trazaba la 
cruz con la mano mientras que el sacerdote debía servirse 
de un objeto sagrado. En el siglo xI era costumbre en algu- 
mos sitios dar la bendición con las reliquias que durante la 
misa estaban en el altar +? o con una partícula de la Santa 
Cruz 1%. Durando manda al sacerdote trazar la cruz con un 
crucifijo o con la patena o el corporal tt, Este modo de dar el 
sacerdote la bendición con la patena o el corporal está ates- 
tiguado con frecuencia desde el siglo xrIv primero en Francia 
y luego en Alemania t5. A veces se daba esta bendición tam- 


509); cf. también el ordinario de Coutances (1557) (1. C., 68), El 
rito de bendición sigue en los tres casos únicamente después del 
evangelio de San Juan. Una forma más antigua de este rito la 
ofr:ce un misal de Ruán (MARTENE, 1, 4, XXVI, nota [l, 638 El): 
la bendición se encuentra en forma más sencilla antes del evange- 
lio; después del mismo están las oraciones.—En forma atenuada 
también en el rito de la misa privada del monasterio de Bec (1. c., 
XXXVI [I, 6701). 

39 Así según EISENHOFER (Il, 224); en Francia todavía en el si- 
glo XvIr, 

40 Así ya en un sacramentario del siglo xr de Bolonia (EBNER, 
17) y todavía hacia 1500 en Burcardo de Estrasburgo (LEca, Tracts, 
167). También el misal de Pío V tenía hasta 1604 en las misas 
solemnes la triple cruz, 

41 Juan Bechofen (hacia 1500), quien, en contra de esta costum- 
bre, aboga por la cruz simple (FRANZ, 595); misal de Bursfeld de 
1608 (GERBERT, Vetus liturgia Alemannica, 1, 406). ) 

42 Arcas con reliquias son los primeros objetos que se atrevian 
a OS encima del altar (véase más arriba 1, 315, segundo 
párraio). 

43 Pp. BROWE, Der Segen mit Reliquien, der Patene und Eucha- 
ristie: «Eph. Liturg.» 45 (1931) 383-391. A 

14 DuraAnDo, Instructiones et constitutiones, ed. BERTHELÉ, p. 17; 
BROWE, 394, nota 4. , 

45 BROWE, 3255. También se usaba una simple bendición de los 
particulares con el corporal después de la misa; se les ponía el cor- 
poral ensima de la cara o se les daba aire con él, mientras se 
rezaba la fórmula, costumbre que menciona Enrique de Hesse 
(+ 1397) en son de ligera censura (1, c., 3285 s). La veneración ex- 
traordinaría de los corporales, que luego fácilmente rayó en supers- 
tición, viene ya atestiguadia desde los siglos Xx y XI (FRANZ, 88 92). 
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bién con el cáliz *6. Cáliz y patena quedaban generalmente 
descubiertos sobre el altar hasta el final de la misa. 


EL RITO EXTERIOR 


649. Todas estas maneras han desaparecido, pero se ha 
conservado un detalle que, aun prescindiendo del texto, :a 
distingue de la bendición que se solía dar fuera de la misa: 
el sacerdote eleva primero los ojos y manos al cielo 1”. Esta 
ceremonia se explica por aquella alegoría medieval que veía 
en esta bendición del sacerdote la última bendición de Nues- 
tro Señor a los discípulos antes de subir a los cielos 18 eleva- 
tis manibus (Lc 24,50) *?. 


ORDEN DE SUCESIÓN DE LAS ÚLTI- 
MAS CEREMONIAS 


850. Unas veces se daba la bendición final antes del óscu- 
lo del altar y el correspondiente Placeat, otras después del 
mismo. Por lo general, parece que el orden cronológico de la . 
introducción fué el que dió la norma. En Francia, donde des- 
de muy pronto el Placeat se había incorporado a la misa, la 
bendición venía ordinariamente a continuación *%, mientras 
que en Alemania, donde el Placeat no se impuso hasta mu- 
cho más tarde, la bendición le solía preceder $1, Este último 
orden fué el que rigló también en Roma *? Se encuentra 
todavía en varias ediciones impresas del misal romano; por 
ejemplo, en las de los años 1474, 1530 y 1540 5%, El tipo adop- 


48 Un misal de París de principios del siglo XIv (LEROQUAIS, 1I, 
182): cum calice vel patenal Asimismo, el ordinario de Coutances 
(1557) (LEGG, Tracts, 67),—Testimonios de Inglaterra véanse en 
BROWE, 386. 

47 Este rito, previsto en el misal romano (Ritus serv., XII, 1) 
queda reservado a la bendición dentro de la misa, por lo menos 
según PH. HARTMANN-J. KLey (Repertorium Rituum, 14 ed. [Pa- 
derborn 1940) 625). Distinta sentencia sostiene M, GATTERER (Praxis 
celebrandi, 3.2 ed. [Innsbruck 1940] 333). Las rúbricas no dicen 
nada sobre el particular. La ceremonia en cuestión no se mencio- 
na nunca en el ritual romano para la bendición de personas y 
objetos. 

De AMALARIO, De eccl. 0ff., 36: PL 105, 1155 B; BERNOLDO, Micro- 
logus, Cc. 20: PL 151, 990; DURANDO, IV, 59, 4. 

49 Cf más arriba 1, 120 hacia el final. 

50 DURANDO, IV, 59, 8; MARTENE, 1, 4, XXVIM XXXI (Il, 645 E 
652 E); LeEGG, Tracts. 67; cf. 228. 

51 BERNOLDO, Micrologus, c. 218: PL 151, 991s; Beck, 272 3105: 
HOEYNCK, 376; FRANZ, 576 754.—El mismo orden también en los mi- 
sales franciscanos (en EBNER, 317 351), 

52 Ordo Rom, XIV. n. 53: PL 78, 1169 D. 

s38 R, LripPPE, Missale Romanum (1474), t. 11 (HBS 33) 114s.—DÍ- 
rectorium divinorum officiorum, de Lupovico CICUNIOLANO, publi- 
cado en Roma el año 1539, lo deja al arbitrio del sacerdote: ¿im suo 
gositum est arbitratu (Laca, Tracts, 212). 
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tado en el misal de Pio V fué sugerido seguramente por la 
idea de que, si al aviso de despedida nabía de seguir todavía 
una bendición y una oración, era mejor que la bendición 
cerrase verdaderamente el acto de culto, ya que en otros 
tiempos se llamaba incluso missa **t, Por la misma razón, 
cuando a fines de la Edad Media se revistió en la iglesia de 
Ruán la bendición final de mayor solemnidad, se la puso hasta 
después del evangelio de San Juan ”?. Tampoco se siguió una 
morma fija durante mucho tiempo en lao que toca a la fórmu- 
la que debía emplearse. Las ediciones impresas del misal ro- 
mano de 1530 y 1540 presentan todavía dos fórmulas a ele- 
glr 56, Eran en lo esencial las mismas que recomendaba Du- 
rando 57, En las ediciones de 1505, 1509, 1543, 1558, 1560 y 
1561 sólo se pone una de ellas: In unitate Sancti Spiritus 
benedicat vos Pater et Filius 58, que finalmente fué substituida 
por la actual. 


UNA FÓRMULA DE BENDICIÓN PARA LA 
MISA DE <«REQUIEM> 


651. Las ediciones del misal romano del 1558 y 1560 ofre- 
cen por clerto una fórmula especial para las misas de difun- 
tos: Deus, vita vivorum, resurrectio mortuorum, benedicat 
vos in saecula saeculorum 5%, El posterior misal romano ha 
aplicado también aquí el principio de que en las misas de di- 
funtos se supriman las bendiciones todas de los vivos. Misa- 
les alemanes de fines de la Edad Media introdujeron en el 
ordinario, aun fuera de la misa de difuntos, una bendición 
especial para los difuntos. Así como en el oficio a la oración 
y al Benedicamus Domino sigue el Fidelium animae, de la 
misma manera se rezaba a continuación de la poscomunión 
y la despedida una fórmula por los difuntos y luego se daba 
la bendición a los vivos *. Este voto por los difuntos no llegó 
a penetrar en la liturgia de la ciudad de Roma. El Requies- 


54 Una razón más bien externa, que dificilmente será la verda- 
dera, la m+nciona Gavanti: La misa, que ha empezado con un 
ósculo, debe también terminar con lo mismo (GAvANTI-MERATI, 11, 
12, 6 [1, 342)). . 

55 Misal de Ruán y Alphabetum sacerdotum; véase más arriba 
en la nota 38. 

58 LIPPE, 1. c. 

57 Cf. más arriba la nota 36. 

58 LIPPE, 115; véase también FERRERES, 212. 

59 'LIPPE, 115. 

$0 Misal de Ratisbona, de 1500 (Beck, 272): Et animae Omnkim 
fidelium dejunctorum requiescant in sancta Dei pace.—Así también 
un ordinario de Augsburgo de la segunda mitad del siglo Xv (FRANZ, 
754); misal de Freising, hacia 1520 (Beck, 310); misal de los be- 
nedictinos de Bursfeld, de 1608 (GerBERT, Vetus liturgia Alemanas 
ca., Y, 4058). 
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cant in pace de las misas de difuntos, que parece una redac- 
ción abreviada de aquella fórmula, debe tener un origen pa- 
recido $1, 


5. El último evangelio 


652. Llama realmente la atención el que se lea al final 
de la misa otro pasaje del Evangelio. Pero, si consideramos 
los orígenes de esta costumbre, veremos que también esta 
lección se subordina al conjunto del rito de despedida y ro- 
mo parte de las bendiciones finales. 


INSTRUMENTO DE BENDICIÓN 


653. El prólogo del Evangelio de San Juan, por la gran 
elevación de su pensamiento y la profundidad de su teología, 
gozaba desde muy antiguo de un aprecio extraordinario. 
San Agustín refiere el dicho de un contemporáneo de que se 
debía escribir su texto con letras de oro en un lugar promi- 
nente de todas las iglesias *. Con razón el prólogo de San 
Juan es considerado como la sintesis del Evangelio en la 
que se concentra toda la substancia divina. Y así como se em- 
pleaban otros signos sagrados, palabras o imágenes en señal 
de protección divina o se daba la bendición con objetos sa- 
grados, como cruces, cálices o patenas, y en Oriente el diki- 
rion y trikirion, así se llegó con el correr de los tiempos 2 
utilizar también el comienzo del Evangelio de San Juan como 
instrumento de bendición, unas veces llevando consigo su 
palabras escritas en un papel, otras pronunciándolas u oyén- 
dolas pronunciar. Desde luego, podía meterse aquí una idea 
exagerada y supersticiosa de la confianza cristiana en Dios ?. 
En el año 1022 dice el sínodo de Seligenstaát que algunos se- 
glares, sobre todo mujeres, ponen mucho empeño en oír a 
diario recitar el evangelio In principio erat Verbum o asistir 
a una misa que se ha de declr en honor de la Santísima Tri- 
nidad y de San Miguel. Manda el sínodo que en adelante se 
digan estas misas sólo suo tempore y cuando alguno lo pida 
por devoción, pero nor pro aliqua divinatione ?. 


él No se puede admitir una dependencia inmediata debida a 1; 
distancia temporal, ya que el Requiescant in pace aparece tres si 
glos antes. 


1-SAN AGUSTÍN, De civ. Dei, X, 29: CSEL 40. 1, p. 499. 

2 Cf, A. JaconY, Johannisevangelium: Handworterdbuch des deut- 
schen Aberglaubens, ed. por BAECHTOLD-STAYUBLI, IV (1931-32) 731-733. 

3 Can. 10 (Mansr, XIX, 3978). 
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DE LOS ENFERIOS, DEL TIEMPO 


654. Aparte estos abusos del texto sagrado, quedaba toda- 
vía un amplio margen para un uso legítimo y cristiano del 
mismo. El principio del Evangelio de San Juan se leía schbre 
los enfermos antes de administrarles los últimos sacramen- 
tos * o sobre los niños recién bautizados $. Se eimpleaba sobre 
todo desde el siglo x11 en la bendición del tiempo $, como se 
leían más tarde con el mismo fin los principios de dos cuatro 
Evangelios dirigiéndose hacia las cuatro direcciones cardina- 
les. Otra costumbre semejante se encuentra aún actualmen- 
te en muchas diócesis alemanas durante el verano de Cruz 
(3 de mayo) a Cruz (14 de septiembre), todos los domingos o 
incluso todos los días 7. El mismo carácter tenía tarmbién el 
prólogo de San Juan cuando se rezaba a diario al final de 
la misa. En su comentario de la misa, aparecido hacia el 
1505, el ermitaño de San Agustín Juan Bechufen habla de la 
lectura de este evangelio como de una laudabilis consuetudo, 
diciendo que como «el demonio trata de arrancarnos nuestra 
anión con Dios y dañarnos en nuestras almas, cuerpos y ha- 
clendas, se lee o escucha como protección contra él $, 


AL FINAL DE LA MISA, COSTUMBRE 
DOMINICANA 


655. El primer testimonio sobre la lectura del Evangelio 
de San Juan al final de la misa se refiere únicamente a 
misas privadas—lo tenemos en el ordinario de los dominicos, 
redactado antes del 1256-—: el sacerdote lo puede leer antes o 
después de quitarse las vestiduras junto con la oración Orn- 
nipotens aeterne Deus, dirige actus *. Que esta costumbre x]l- 
canzó pronto en la orden dominicana gran auge se despren- 
de del hecho de que sus representantes en la misión arme- 
nia consiguieron, entre otras cosas, la introducción de este 
uso en aquella liturgia, y con tal éxito, que aun después «le 


1 Misal de Remiremont (s. XI) (MARTENE, 1, 7, XVII [I, 911 Al) 
También según el actual ritual romano (V, 4, 24) Jn 1,1-14 es una 
de las perícopes preferidas para leerlas en las visitas de enfer- 
mos.—Véanse también las cartas de San Francisco Javier, p. €j., 
de 15 de enero de 1544, a los compañeros de Roma, n. 6 (F. Morr- 
NO, 8. L, Cartas y avisos [Cádiz 1944] 97). 

$ Ritual de Limoges (MARTENE, 1, 1, 18 XVIII (I, 215 AJ). 

6 A, FRANZ, Die kirchlichen Benediktionen im Mittelalter 11 
(Friburgo 1909) 52 5B7s, 

7 La bendición diaría del tiempo es, p. ej,, costumbre en las ar- 
chidiócesis de Salzburgo y Friburgo de Brisgovia, 

8 FRANZ, Die Messe, 595. 

9 GUERRINI, 250.—Hacia 1340, el dominico Bernardo de Parenti- 
nis habla de una lectura facultativa del evangelio Je San Juan 
(FRANZ, Die Messe, 595, nota 2). 
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la separación que sobrevino hacia el 1380, se ha conservado 
esta costumbre hasta la actualidad ?**, 


HASTA FINES DE LA EDAD MEDIA, INDECISIÓN 


656. Había aún a fines de la Edad Media regiones en las 
que no se había introducido la costumbre del último evan- 
gelio 11, Cuando en el año 1558 se reunió la primera congre- 
gación general de la Compañía de Jesús para elegir sucesor 
a San Ignacio y se trató de unificar el rito de la misa dentro 
de la Orden, el último evangelio fué uno de los puntos dis- 
cutidos. Se decretó finalmente la inclusión del último evan- 
gellío en la liturgia de la orden, pero dejando libertad para 
escoger entre el Loquente lesu ad turbas, de San Lucas 11,27, 
y el prólogo de San Juan ?*”. En cambio, los cartujos ni si- 
quiera hoy le han dado cabida, como ni tampoco a la última 
bendición **. Por cierto que cuando se tuvo la primera con- 
egregación general de la Compañía de Jesús no existía unani- 
midad de pareceres ni siquiera en los círculos competentes 
de Roma ?*1. 


10 BRIGHTMAN, 458, 

11 Se prevé, p. ej., la lectura del evangelio de San Juan €e, e 
hacia 1235 en el Liber ordinarius de Lieja (VoLx, 102) sól> para la 
misa privada. Lo menciona de paso DuranDo (IV, 24, 5), pero luego 
al nal de la misa no trata de él (IV, 59).—Posteriormente aparece 
en algunos ordinarios de la misa franceses (MARTENE, 1, 4, XXXI 
XXXI XXXVI [1, 652 E 661 D 678 B)); LEROQUAIS, MI, 12 57 70 
107 113, etc.; Leca, Tracts, 50 67.—Según el misal de Sarum (fines 
de la Edad Media) (MARTENE, 1, 4, XXXV [1, 671 C]), se reza por el 
sacerdote redeundo, así como todavía actualmente en el vito de 
Lvón (BUENNER, 253) y también en el rito romano d= la misa pon- 
tifical (Caeremoniale episc., TI, 8, 80).—Cuando Baltasar de Porta 
escribía, hacia 1494, el último evangelio no se usaba aún por lo co- 
mún en Alemania (Franz, 588; Cf. 595 727). En la descripción de los 
79 misales estirios que nos ha dado a conocer Kócx, y que todos 
Gatan de los siglos xII-Xv, el último evangelio se menciona una sola 
vez (p. 191). Em cambio, se encuentra atestiguado hacia fines de la 
Edad Media en los ordinarios de Ratisbona (Brck, 272) y Augsburgo 
(PRANZ, 754) y por Juan Bechofen (cf más arriba 654).—Para Es- 
candinavia está atestiguado en el breviario de Skara (1498) (Frrz- 
SEN, Manuale Lincopense, p. XXX) y en el misal de Drontheim 
(1519) (1, €., Pp. LXD, pero más bien parece que se trata de excepcio- 
nes (véase YELVERTON, 21), 

13 Decreta Congreg. gen., 1, n, 93 /Institutum S. 1.. 11 [Florencia 
18931 176). 

13 Asimismo falta en el rito de los cistercienseg castellanos, des- 
crito por B. KauL. en «Cist.-Chr.», 55 (1948) 224. En algunas iglesias 
francesas hacia 1700 lo desconocían, al paso que en otras lo hacían 
rezar el sacerdote durante el camino de vuelta a la sacristía (Dr 
MOLÉON, véase en los índices p. 5225. s. v. évangile). 

14 Conforme anota BoNa (II, 20, 5 [9088)), el misel remeano que 
se publicó el 1550 en Lyón, pero que antes había sido ravisaco el 
Roma, ne tenía último evangelio, mientras su lectura se dejaba 
arbitrio del celebrante por el Caeremonidle de PARIS DO GRiáM 
«+ 1528), maestro de ceremonias en Roma. 
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657 A la dectura del último evangelio se hacía seguir a 
veces una oración, precedida generalmente de algunos ver- 
sículos para darle una forma más litúrgica '5, 


OCASIÓN PARA CONMEMORAR OTROS 
FORMULARIOS 


658. En el siglo xr era ya convicción general que en lu- 
gar del prólogo de San Juan se podian leer otras perícopes 'S. 
Antes de esta fecha es raro que se encuentre una alusión a 
este particular en los documentos. Cuando luego se hizo más 
común la práctica de variar das perícopes, y al paso que se 
íba perdiendo la idea de su carácter de bendición y sacra- 
mental, se fijaron en que su lectura ofrecía una buena oca- 
sión para, lo mismo que en la colecta, secreta y poscomunión, 
conmemorar otros formularios impedidos de la misa. Pensa- 
miento tanto más obvio cuanto que en el siglo xvi todavía se 
practicaba la missa sicca, en la que el sacerdote, después de 
terminar el sacrificio, acostumbraba a leer sin casulla *? el 
texto de un segundo formulario junto con otras oraciones del 
ordinario, a excepción del canon, o por lo menos la epístola, 
evangelio y Pater noster *$, Cuando desapareció la missa sicca 
después del concilio de Trento, conservaron por lo menos el 
evengelio*?, Este homenaje de recuerdo lo admitía el misal 
de Pío V para los formularios impedidos en el propio del tiem- 


15 En el Liber ordinarius de Lieja (VoLk, 102) es la oración 
Protector in te sperantium (hoy en el tercer domingo después de 
Pentecostés); asimismo en el misal de un convento de Lyón del 1531 
(MARTENE, 1, 4, XXXIII (1, 661 DJ. En el Ordiínale de los carmeli- 
tas del 1312 (ZIMMERMANN, 89) se añade la oración Actiones. Con 
cuatro oraciones y varios versículos en el breviario de Ruán (MAR- 
TENE, 1, 4, XXXVII [I, 678)): sin embargo, estas cuatro oraciones, 
como demuestra el ordinario de Bec (MARTENE, 1, 4, XXXVI [Il, 
675), se añadíian también, sin último evangelio, a las oraciones de 
la comunión (cf. más arriba 647 38), o se hacia preceder al último 
evangelio una memoria de beata Virgine vel de dominica vel de quo- 
dam sancto vel de mortuis, como dice el misal de Rennes (Ss. Xv) 
(LEROQUAIS, 111, 70).—El Ordinarium O. P. de 1256 (GUERRINI, 250) 
y asimismo el misal de Bursfeld, de 1608 (GERBERT, Vetus (vurgia 
Alemannica, 1, 406), hace rezar después del último evangelio la ora- 
ción Omnipotens sempiterne Deus (hoy en el domingo infraoctava 
de Navidad). Cf. también el ordinario de Coutances de 1554 (LrEcG, 
Tracts, 68).—El misal de Augsburgo, del siglo xy (FRANZ, 754), añade 
al último evangelio, así como al evangelio de la antemisa, el voto 
de bendición: Per istos sacros sermones. 

16 DURANDO, 1V, 24, 5; Algunos leen al final de la misa el evan- 
gelio de San Juan vel aliud. 

17 Se leía también la perícope de San Juan en los siglos Xv-xXvI 
ENONAS veces sin casulla (LEROQUAIS, 111, 107 135 227; LEGo, T7racts, 


18 J, Piysk, Die missa sicca: JL 4 (1924) 90-118, esp. 1043. 
10 En este mísmo sentido véase G. MALHERBES, Le dernier évan- 
0 non-Jokanntque et ses origines liturgiques: «Les Questiong l- 
urglques el paroissiales», 25 (1940) 37-49, 
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po. En el año 1920, con la nueva edición del misal de Eenedie- 
to XV ?, se extendió a todas las misas que tienen un evanye- 
lium stricte proprium, como es el caso de los formularios de 
la Virgen y de los apóstoles. 


CAMBIA SU CARÁCTER 


659. No se puede negar que en estas disposiciones aparece 
un cambio esencial en la interpretación del último evangelio, 
dándole un carácter nuevo. Desaparece casi en absoluto su 
íunción de bendición, concentrándose el pensamiento sobre 
el contenido de la perícope, aun de la de San Juan. Comen- 
taristeas modernos no hablan ni 4e su carácter de bendición, 
sino lo califican de epílogo del sacrificio, porque al hablar de la 
preexistencia de Cristo y su encarnación «señala la raíz eter- 
na» de este sacrificio ?1, El prólogo de la Buena Nueva hace de 
epílogo de su representación en el sacrificio eucarístico. 

Pero este modo de interpretar el prólogo al final de la misa 
no consigue darnos una razón convincente del porqué es 
necesario ni aun conveniente ese prólogo, que siempre pa- 
recerá poner una nota disonante en el punto final de nues- 
tra misa ?2?, 


VALORACIÓN 


660. Esto es evidente si nos fijamos en la circunstancia de 
que, a pesar de ir precedida la perícope de la misma fórmula 
que la del evangelio de la antemisa, o sea de un saludo y un 
aviso, al que se contesta, y a pesar de que los fieles se levantan 
y se persignan juntamente con el sacerdote 23, propiamente 
no se les anuncia la Buena Nueva. Saludo, aviso y respuesta, 
lo mismo que la lectura, se hacen a media voz, lo que quiere 
decir que mo se trata sino de una simple lectura en voz bala 
del sacerdote. Es más: para ser exactos, ni siquiera hay ver- 
dadera lectura, sino que por regla general se recita todo el 
prólogo de memoria, como un texto bíblico con el que está 
uno familiarizado. 


20 Additiones et Vartationes, IX, 3. Explicado y detallado más 
por un decreto de la Sagrada Congregación de Ritos del 29 de abril 
de 1922 (Decreta auth, SRC, n. 4369). 

21 KóssimG, Liturgische Vorlesungen, 598s. 'También se puede 
hablar de una especie de doxología de aquel que por nosotros y en- 
tre nosotros se hizo hombre, una doxología cristológica al final de 
la misa parecida a la del final del canon (véase más arriba 2362). 

22 En las misas dialogadas se evita esta disonancia al no hacer 

participar a la comunidad en el último evangelio. 
_ 23 El que el sacerdote trace la señal de la cruz sobre el altar, 
in fronte et in corde, anota el misal de Ratisbona hacia 1500 (Bxcx, 
272). También se exige por aquel tiempo la genuflexión al Et Vez- 
bum caro factum est (FRANZ, 576, nota 7). 
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A fines de la Edad Media el evangelio de San Juan, según 
nos lo comunica la explicación de la misa Hortulus animaez, 
aparecido el 1503 en Estrasburgo, se recitaba en muchas re- 
glones por todos los circunstantes, hecho que naturalmente 
debió contribuir a acentuar su carácter de bendición **. En 
la misa pontifical, el obispo lo reza bajando ya las gradas; 
sólo al principio traza una cruz sobre el altar, para significar 
que recibe la palabra del evangelio de Cristo 25, 


6. Bendiciones de derecho particular 


651. Si fijamos nuestra atención en la liturgia viva, tal 
como se practica legitimamente en muchos sitios, tendremos 
que confesar que muchas veces la misa no termina tampoco 
con el último evangelio. El afán de bendecir y el ansia de ser 
bendecido por la Iglesia dieron pie a otras ceremonias al 
final de la misa. 


LA BENDICIÓN DEL TIEMPO 


662. Ya hemos hablado de la bendición del tiempo que 
durante los meses de verano se da en muchos sitios después 
de la misa y que desde la Edad Media ha ido evolucionando 
en cada diócesis en forma distinta !. La que se da diariamen- 
te al acabar la misa, por lo regular no consiste más que er 
una oración que reza el sacerdotíe en voz baja en las gradas 
del altar o también en voz alta para que la oiga todo el pue- 
blo, y que va seguida de una bendición con el Santísimo ou 
también con un lignum crucis. 


BENDICIONES SACRAMENTALES 


663. Hay regiones en las que se da durante todo el año, 
los jueves o los domingos y días de fiesta, la bendición a todos 
los fieles con la custodía ?*. Tal bendición con el Santísimo 


24 FRANZ, 719. 

25 Cf. más arriba I, 567, El simbolismo se hace manifiesto en la 
mención más antigua del último evangelio, a saba=r, en DuRANDO 
(IV, 24, 5), donde esta señal de la cruz se toma como prueba de que 
a de cantar el evangelio se ha de ir por el evangeliarlo al mismo 
altar. 

1 Cf. P. BROWE, Die eucharistischen Flurprozessionen und Wet. 
vii «Theologie u. Glaube», 21 (1929) 742-755; EUSENHOFER, 

k S. 

2 La bendición con el Santísimo al final de la misa se empezó 
a dar en el Corpus durante el siglo xxv, y en el xv en las misas de los 
jueves, fundadas en honor del Santísimo Sacramento. La primera 
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puede ser el final de la exposición mayor que en muchos sitios 
del sur de Alemania se suele tener durante la misa ?, aunque 
también se da el caso de exponer el Santísimo sólo al final 
de la misa, rezándose algunas oraciones 4, 


OTRO «ASPERGES> AL FINAL DE LA MISA 


664, Al lado de estas bendiciones, que alcanzan a toda la 
parroquia de conjunto, hay otras que tratan de llevar la gra- 
cia divina a cada uno de los asistentes en particular. En la 
Iglesia antigua se servían para este fin de la imposición de 
manos *. Sin embargo, como este procedimiento exige mucho 
tiempo, hoy día ya no se emplea fuera de los casos en que lo 
pide la administración del Sacramento, confirmación y orde- 
nación sacerdotal. La forma más común de la bendición que 
se da a toda la parroquia, pero con la intención de que llegue 
a cada uno en particular, es hoy día la aspersión del agua 
bendita, que es, sobre todo en las parroquias del sur de Ale- 
manía, el verdadero final de la misa. Inmediatamente antes 
de abandonar el altar, el sacerdote, sacudiendo el hisopo y re- 
zando la antífona prescrita Asperges con su salmo, pasa por 
entre las filas de los fieles hasta la puerta principal, llevando 
de un modo muy expresivo la bendición de la Iglesia a cada 
uno de los fieles. Esta costumbre viene ya de hace siglos '. 


mención de tal bendición en una de estas misas de los jueves data 
del año 1429, en Ingolstadt, La bendición iba generalmente acompa- 
ñada del canto del Tantum ergo. A la palabra benedictio se trazaba 
da cruz con la custodia. Además se daba muchas veces también otra 
bendición anterior, durante el cánto de la secuencia Lauda Sion, a 
las palabras Ecce panis angelorum (BROWE, Die Verehrung der 
Eucharistie im Mittelalter, 151s; 181-185). 

3 Cf más arriba I, 164. 

4 Esta solución se ha adoptado allí donde, por una parte, se tien- 
de a limitar las misas ante el Santísimo expuesto, sin que, por 
otra, se quiera romper por completo con la tradición. Así, p. ej., 
en el sínodo diocesano de Viena de 1937 que, al restringir mucho el 
número de las misas ante el Santísimo expuesto, observa que sigue 
en uso el dar al final de la misa la bendición con el Santísimo se- 
gún las normas del ritual diocesano (Die erste Wiener Diózesansy- 
node [Viena 19371, p. 36). 

5 Cf. más arriba I, 614. 

6 Según las costumbres eclesiásticas de la pequeña ciudad de Bi- 
berach, que se fijaron por escrito hacia el año 1530, el sacerdote en 
determinadas ocasiones debió dar la bendición con la custodia al 
final de la misa y luego distribuir el agua bendita (A. SCHILLING, 
Die religiósen und kirchlichen Zustánde der ehemaligen Reichsstadt 
Biberach unmittelbar vor Einfúhrung der Reformation: «Freiburger 
Diózesan-Archiv», 19 [1887] 154; BRoweE, 185.—Esto, aparte de la 
ceremonia del Asperges prescrita para antes de la misa mayor, que 
se usa en Alemania como en cualquier otro país. En este sitio se 
puede probar ya para el siglo vin (HISENHOFER, I, 478-480; cf. BRAUN, 
Das christliche Altargerát, 581-598). 
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llas «EULOGIAS>», EN ORIENTE 


665. Aunque lejanamente, con la aspersión del agua ben- 
dita se relaciona la distribución del pan bendito, las eulogias, 
que todavía se conservan en las liturgias orientales y algunas 
reglones de Francia. Es en la liturgia bizantina donde entre 
las orientales esta costumbre ha alcanzado más importancia. 
Después de las oraciones finales sale el sacerdote del presbí- 
Lerlo para distribuir los llamados avtidwpa *: trocitos de pan 
que han sobrado de los panes ofrecidos para el sacrificio. Su 
nombre se explica con frecuencia como si significara que este 
don ha de ser en vez del don propio del sacrificio que se da 
en la Eucaristía $. El dvtidapov equivale, por tanto, a como 
si se reciblera la comunión, aunque actualmente se les da 
también a los que acaban de comulgar ?. 

La misma costumbre existe en lo esencial también entre 
los armenios *? y los sirios. Entre los sirios orientales, la dis- 
tribución del pan bendito pertenece a la liturgia estricta !!; 
centre los sirios occidentales queda limitada al tiempo de cua- 
resma y a las misas de vigilia. No hace falta que el pan em- 
nieado tenga relación con la Eucristía; basta que se bendiga 
inmediatamente antes de su distribución ??. 


666. Esta interpretación parece que responde mejor ul 
carácter primitivo de las eulogias, pues en ellas sobrevive, sin 
duda, la bendición de los dones de la naturaleza con que nos 
hemos encontrado al final de canon en la antigua liturgia 
romana desde la época de San Hipólito 13; en otros sitios se 
hace al final de la misa **. Se trata de los dones que en la 
mayoría de los casos traían los mismos fieles a la iglesia para 
este fin o para ofrecerlos, y que ahora se les devuelve santi- 
ficados con bendiciones celestiales. 


7 BRIGHTMAN, 399; Cf. PL. DE MEESTER, La liturgie de S, Jean 
Chrysostome, 3.2 ed. (Roma 1925) 135. 

$ Así BRIGHTMAN, 577; MERCENIER-PARIS, 253, nota 1.—En cambio, 
BAUMSTARK (Die Messe im Morgenland, 179) interpreta dvtiówpov Co- 
mo don que se devuelve a los fieles a cambio de su oblación de 
pan. 

9 Así es costumbre entre los monjes del Atos (R. PaBEL, Athos 
[Múnster 1940] 23; cf. 27). 

10” BRIGHTMAN, 457. 

Pe e 304; A. J. MAcLEaN, East-Syrian daily office (Londres 
1894) 291. 

12 BRIGHTMAN, 109s.—Entre los coptos esta distribución de las 
eulogias tiene ya un carácter muy profano (véase BAUMSTARK, lu- 
gar citado, 179). 

13 Cf. más arriba 1, 31: 11, 366. 

14 En el Eucologiío de Serapión (GQUASTEN, Mon., 66), a la oración 
que cierra la comunión de los fieles sigue una «oración sobre la ofren- 
da de aceite y agua», y luego la bendición final del pueblo. Así tam- 
bién en el Testamentum Domini, 1, 24s (1 c., nota; RAHMANI, 
49; cf. BAUMSTARK, Die Messe im Morgenland, 178). 
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TAMBIÉN EN OCCIDENTE 


887. En Occidente, donde más ha arraigado esta costu:il- 
bre del pan bendito es en Francia ?*3. Aparece por primera ve: 
en el siglo vi **, y en el 1x está sólidamente arraigado al inan- 
dar a los sacerdotes distribuir este pan los domingos y días 
de fiesta a los no comulgantes después de la comunión *”. La 
costumbre se extendió por todo Occidente y se mantuvo du- 
rante algunos siglos *$, Donde primero desapareció fué en Ale- 
mania; Volfrán de Eschenbach, hacia el 1209, en su Wille- 
halm, acormodación de una poesía francesa, habla del pan 
que «todos los domingos es bendecido en Francla» *”, 


668. . Tan intima fué la relación de esta costumbre con la 
comunión, que al empezar a usarse el pan ázimo se empleó 
éste también para las eulogias. Al principio tenían un pareci- 
do enteramente como las hostias, y para evitar los inconve- 
nientes que esto traía consigo comenzaron, a partir del si- 


15 A. FRANZ, Die kirchlichen Benediktionen im MMittelalter, 1 (Fri- 
burgo 1909) 247-263; NicKL, Der Anteil des Volkes an der Messlitur- 
gie, 68-711; BroweE, Die Pflichtkrommunion im Mittelalter, 185-200 
(Der Kommuntionersatz: Die Eulogien); SCHREIBER, Gementsenajten 
des Mittelalters, 213-282, esp. 229ss 262ss.—Cf. también el material 
en CORBLET (1, 233-257). 

16 GREGORIO DE TOURS, Hist. Franc., V, 14 (PL 71, 237 B): Post 
missas autem pettit (Merovech), ut ei eulogias dare deberemus 
(cf. 1 c., IV, 35: PL 71, 298 B). Hay que distinguir entre estas 
eulogias litúrgicas y las eulogias privadas, que en aquella época se 
encuentran con frecuencia (NickKL, 69s; BROWE, 1878). 

17 HINCMARO DE Reims, Capitula presbyteris data (del año 852), 
c. 7 (PL 125, 774): Ut de oblatis, quae offeruntur a populo et con- 
secrationi supersunt, vel de panibus, quos deferunt fideles ad eccle- 
siam, vel certe de suis presbyter cConvenienter partes incisas nabvear 
in vase nitido et convenienti, ul post missarum sollemnia, qui com- 
municare non jfuerunt parati, eulogias omni die dominico et in 
diebus festis exinde accipiant. La bendición que a continuación se 
da es en lo esencial la misma que la que presenta aún actualmente 
el Rituale Romanum (VIII, 16). Una disposición sobre esta materia. 
se encuentra también en la 4dmonitio synoaalis, que es de la mis- 
ma época (PL 96, 1378 B). Cí. asimismo la correspondiente pre- 
egunta que debe hacer el obispo en su visita, según Regino de Prim 
(cf. más arriba 845), y una con parecida para los conventos 
en el Capitulare monasticum del afñio 817 (n. 68: [MGH Cap., 1, 3471). 
FRANZ, Die kirchlichen Benediktionem, 1, 247ss. 

18 En Italia se supone la costumbre todavía hacia 1320. En In- 
glaterra se pregunta, hacia 1400, en un examen de conciencia: 
«¿Has tomado el domingo tu comida sin el pan bendito?» En Espa- 
ña se encuentran todavía en el siglo xyr en los libros litúrgicos tex- 
tos para la bendición del pan (BROWE, 189s 194s).—Por más tiempo 
se ha conservado la costumbre, y esto con todas las apariencias de 
substituir la comunión en los días del cumplimiento pascual y en 
muchos conventos (BrRoweE, 191-194). 

19 II, 683, 4s; WOLFRAM VON ESCHENBACH, obras, ed, por LErrz- 
MANN, Il (Alideutsche Textbibliothek, 16) 54: «Alle suntage in Fran- 
criche gewthbet wirt». 
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glo xIr, a diferenciarlos de las formas por el modo de cocer- 
los y la manera Ge distribuirlos ?% La idea, todavía viva a 
finales del siglo +11, de que podían servir de substitutivo de la 
comunión ?!, se perdió más tarde, y el pan bendito se convir- 
tió sencillamente en un sacramental que se distribuía lo mis- 
mo que el agua bendita 22. 


«PAIN BÉNIT> 


669. Concebido asi perduró en Francia todavía mucho 
tiempo, y en las regiones campesinas, sobre toúdo de la Bor- 
goña y la Bretaña, se conoce aun hey día la costumbre del 
pan bendito, pain dbénit. £l pan lo proporciona, siguiendo un 
orden determinado, cada domingo una familia distinta, que 
considera el día que le toca como su fiesta particuiar, en ie 
que toda la familia, acompañada de sus parientes y amigos, 
lleva el pan desde su casa a la iglesia ?*. Antes de empezar la 
misa, O antes del ofertorio, vo también al final de la misa, 
llevan el pan al altar; allí se bendice y se parte en trozos pbe- 
queños, que se distribuyen entre todos los presentes, que 10 
comen en el acto*! El llevarlo al altar antes del ofertorio 
parece recordar la entrega procesional de las ofrendas; el dis- 
tribuiro al final de la misa sugiere más bien la idea primitiva 
del par bendito *. 


20 Browkr, 1985. Cí. el caso paralelo del cáliz de las abluciones 
arriba, 6804. B 

21 "Juan BELETH (véase más arriba 454 22); SICARDO DE CREMONA, 
Mitrale, 111, 8: PL 213, 144 

22 BROWE, 194. 

23 G. SCHREIBER, 1. C., 2785. Allí también más detalles de relatos 
sobre la costumbre del siglo pasado. Se prescribe a veces un de- 
terminado número de panes, tres, doce, catorce (2735); en la región 
de Metz se emplea los domingos pan ordinario; en las fiestas, sin 
embargo, tortas (24); una vela acompaña generalmente la obla- 
ción del pan (27555), como fué costumbre ya en la Edad Media. 

24 Principalmente según noticias directas de distintas regio- 
nes de Francia. PAUL CLAUDEL dedica a esta costumbre popular, en 
su obra poética La messe, un inciso entre el Jte 1tissa est y el úl- 
timo evangelio: «La parte de la misa que en Francia más gusta a 
los niños es hacia el final, cuando el monaguillo baja del altar 
para llevarles una gran cesta llena de pan, de la que cada uno 
puede tomar....»»—En ordinarios de la misa medievales se menciona 
raras veces la bendición del pan; así, p. ej., en el misal de Evreux- 
Jumiéges (MARTENE, 1, 4, XXVIII [1, 646 AJ) y en el misal de 
Wéstminster (hacia 1380) (ed. LeGG [HBS 5] 524); en ambos casos 
se encuentra al final de la misa, 

25 Este carácter doble del rito antiguo se manifiesta mejor allí, 
donde, como se me refiere de una parroquia de la región de Besancon, 
el pan se trae después del evangelio, se parte en pequeños trozos en 
la sacristía y se reparte luego después de la comunión. 
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7. Las oraciones de León XII 


670. Muy distinta a la idea de la virtud santificadora del 
sacrificio eucarístico, que ha motivado las ceremonias que 
acabamos de reseñar, es la que ha hecho nacer en el si- 
glo xIx esas oraciones que se rezan después del último evan- 
gelio. Se trata de súplicas añadidas en tiemovos de tribulación, 
oraciones por las grandes intenciones de la Iglesia, en las 
que debe participar también el pueblo, y que por eso se rezan 
con los fieles en su propia lengua. 


RESUMEN DE LAS DIVERSAS CLASES DE SÚPLICAS 
EN LA MISA 


671. Más de una vez nos hemos encontrado en el decurso 
de la historia de la misa con súplicas que forman parte de la 
liturgia, es decir, oraciones elevadas a Dios por toda la co- 
munidad pidiendo por las grandes intenciones de la Iglesia. 
Se solían poner primitivamente al final de las lecciones, en 
la oración común de los fieles. Al desaparecer ésta de la li- 
turgia romana, a fines del siglo v, sus elementos populares 
encontraron su sitio en la letanía de los kiries, mientras que 
da oración del sacerdote se refugió en el santuario del canon. 
Reducida después la letanía de los kiries antiguos a las pocas 
invocaciones de los actuales y cuando se privó finalmente el 
pueblo aun de este medio de exteriorizar su devoción, al con- 
vertir los kiries en canto artístico del coro, la necesidad de ¡a 
oración pública creó en las épocas de grandes tribulaciones, 
a partir del siglo rx, una nueva expresión después del embo- 
lismo; y más tarde, entre éste y el Pater noster. Finalmente, 
se incrustaron, hacia la baja Edad Media, tales súplicas por 
la paz y contra la miseria también en otros pasajes de la 
misa, sobre todo después del Dona nobis pacem ?. En estos úl- 
timos casos se trataba de una oración que rezaban en común 
sólo los clérigos juntos en el presbiterio, sin que por esto se 
excluyesen los seglares literati, o sea los que supiesen latín ?. 


EL PROBLEMA DE LA LENGUA 


672. Las liturgias orientales, que cori el triunfo definitivo 
del elemento árabe se decidieron por el cambio de la lengua, 
como da bizantino-melquítica, la sirio-occidental y la copta, 
no obstante su actitud conservadora, utilizaron el nuevo idio- 

1 Véase más arriba 410s 477. 
$ CÍ. más arriba 411 hacia el final 
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ma lo mismo en las lecciones que en las letanías, en las que 
debían alternar el diácono y «el pueblo 3, Desde entonces se 
vienen rezando en árabe, sin que por esto se las haya quitado 
del sitio que ocupaban de antiguo. En las liturgias occiden- 
tales, prescindiendo de algunas tentativas que hubo en los 
primeros tiempos, no se llegó a una decisión semejante *. La 
razón parece obvia: mientras dominó la cultura y lengua la- 
tina en Occidente no se sintió la necesidad de tal cambio, 
Pero luego la exclusión de hecho de la lengua vulgar en el 
culto litúrgico se convirtió, a fines de la Edad Media y co- 
mienzos de la Moderna, en exclusión de derecho. A partir «de 
la reforma aumenta la tendencia a diferenciar a los simples 
fieles de los sacerdotes. A mediados del siglo pasado todavía 
era tan fuerte esta tendencia, que en 1857 se renovó la prohi- 
bición de traducir el ordinario de la misa para uso de los 
seglares 5. Aunque León XIIT fomentó el rezo del pueblo en 
voz alta durante la misa, no se trataba de oraciones proplas 
de la misa, sino del rezo del santo rosario durante el mes de 
octubre, oración que, aunque no desentone con la misa fun- 
damentalmente, de suyo no forma parte de la acción sa- 
crifical ni está concatenada con la expresión que esta acción 
se ha creado en las ceremonias y oraciones litúrgicas. Por 
eso, cuando, urgidos nuevamente por las tribulaciones que 
añigian a la Iglesia, se sintió la necesidad de que los fieles 
rezasen juntamente con el sacerdote, tales oraciones, que, 
naturalmente, se habían de rezar en lengua vulgar, se vió 
que no cabían, según la concepción entonces reinante de la 
líturgia, dentro de la misa. 


BREVE HISTORIA 


673. El núcleo de las oraciones que rezamos después de 
la misa privada es anterior a León XIII. El año 1859 creció 
la amenaza que se cernía sobre los Estados Pontificios, y en- 
tonces prescribió Pío IX oraciones especiales para los terri- 
torios súbditos de su poder temporal. Estas oraciones se con- 
tinuaron rezando aun después de desaparecido el poder tem- 
poral del papa. Cuando luego León XIII hizo los últimos es- 
fuerzos para conseguir del Gobierno alemán la derogación de 
las leyes del Kulturkampf, hizo extensivas el 6 de enero 
del 1884 a todo el mundo aquellas oraciones *. Se alcanzó en lo 


3 BAUMSTARK, Vom geschichtlichen Werden, 102. 

4 Cf. más arriba I, 426 11 

5 Cf. más arriba 1, 215. Véase además la noticia del misal e 
castellano de Juan JULIÁN CAPARRÓS, Misas de las festividades del 
año, en la pág. 624. 

6 Acta S. Sedis, 16 (1883) 239s. La oración termina: ...et omns- 
bus sanctis, quod in praesentibus necessitatiDus humuiter petimmus, 
efficaciter consequamur. Per. 
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esencial la libertad de la Iglesia en Alemania, pero siguieron 
prescritas estas oraciones. En la nueva redacción, vigente en la 
actualidad 7, se amplió el objeto de estas oraciones incluyendo 
una intención siempre viva en la Iglesia: la conversión de ios 
pecadores. 


LA POSTURA EN QUE SE REZAN 


674. Por lo que se refiere a la postura exterior, cómo se 
han de rezar estas oraciones, es verdad que en la liturgia ro- 
mana resulta un poco llamativo el que se mande al sacerdote 
estar de rodillas delante el altar. En absoluto suele el sacer- 
dote expresar el carácter de humilde súplica por medio de la 
inclinación profunda. Pero como esta postura no la usan ya 
los fieles y el sacerdote debe rezar estas oraciones con ellos, 
se mandó la genufñiexión, por otra parte no del todo descono- 
cida en da oración litúrgica *. Según los Statuta antiqua de 
los cartujos (antes del 1259), el sacerdote, después de quitarse 
las vestiduras, debe rezar el Pater noster al pie del altar ge- 
nibus flexis ?, 


Su CONTENIDO 


675. Por lo que hace a su estructura, las oraciones de 
León XIIT responden en do esencial a las leyes de la liturgia 
romana. Los ejemplos antiguos de oraciones parecidas empe- 
zaban por lo regular con salmos; aquí se ha escogido un ele- 
mento más popular, la salutación de la Virgen **, que se reza 
tres veces y que culmina en el Salve Regina *. El deseo de 
dar una nota mariana al final de la celebración litúrgica tuvo 
por consecuencia, como se sabe, en la Edad Media el terminar 


7 Los Acta S. Sedis, 19 (1886), no la contienen. Se ha publicado 
sólo en los boletines de los obispados, : 

8 Cf. más arriba 411 nacia el final.—Véase Les questions titurgi- 
ques et paroissiales, 6 (1921) 63. 

9 MARTENE, 1, 4, XXV (I, 635 C). El Ordinarium Cart. (1932) 
(c. 27, 19) exige Pater y Ave. 

10 No es la primera vez que entre el Ave Maria a formar parte 
de la liturgia. Hacia fines de la Edad Media pertenecía a las ora- 
ciones que se rezaban al pie del altar al principio de la misa (cf. más 
arriba 1, 3693033) La combinación de Lc 1,28 con Ixz 1,42 se en- 
cuentra intercalada en una oración intercesora después de la con- 
sagración en la liturgia griega de Santiago (BRIGHTMAN, 56), y (sin 
Dominus tecum) como canto del ofertorio, en los manuscritos más 
antiguos del entifonario de la misa romana (HESBERT, nn. 5 7 bis 
33); es decir, en el texto primitivo del mismo, que data del prin- 
cipio del siglo vir. La adición del nombre de «Iesus» y la súplica 
Sancta Maria... provienen del rezo popular de fines de la Edad 
Media. El texto del Sancta Maria fué fijado en su forma actual 
por el breviario de Pío V, en el año 15868. 

11 La Salve debió de nacer durante el siglo x1 en el convento de 
Reichenau (véase A, MANSER, Salve Regina; LINE 1X, 1378), 
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el rezo de las horas, o por lo menos de ciertas horas, con una 
antífona mariana. El elogío a la Madre de Dios se conocia en- 
tonces también dentro de la misa, después de la comunión ?? 
o al final !?%, A veces constituía la Salve el fin del ordinario !*, 
El versículo Ora pro nobis hace de puente a la oración, como 
era costumbre desvués de una antifona o después de los sal- 
mos. Aquí se vuelve a invocar a la Virgen y se formula la 
petición. En ella aparecen, una vez más, las influencias de las 
antiguas leyes estilísticas de las oraciones romanas. Conec- 
tando con la intercesión pedida a Nuestra Señora, a cuyo 
lado aparecen los grandes protectores de la Iglesia, se pide 
a Dios la gracia de la salvación del alma y la libertad de la 
Iglesia, terminándose la oración con el Per Christum. 


DOS APENDICES MÁS 


678. Al apéndice se añadieron £naimente otros apéndi- 
ces, de log que una vez más debemos decir que no guardan 
relación con lo que precede. El mismo León XIII, el año 1866, 
en una nueva revisión, introdujo la invocación del arcángel 
San Miguel !5, No se trata de una nueva oración, sino de una 
invocación aidada, con carácicr de exorcismo, rarisima on la 
liturgia romana. 


12 Véase más arriba 592. 

13 Dos ordinarios de la baja Edad Media de Normandía añaden 
a la fórmula trinitaria de la bendición final: Et beata viscera 
Mariae Virginis quue portaverunt aeterni Patris Filium (MARTEMNE, 
1, 4, XXXVIS [L, 675 D 679 A).—Según el pontifical de Durando, 
el sacer:iote puede rezar el Salve sancia parens en la misa que ha 
celebrado en presencia del obispo después que éste ha dado la ben- 
dición C(MARTENE, 1, 4, XXII [1, 620 CJ]; AnDriruv, 111, 647). 

14 Según «un misal conventual francés del año 1524 (LEÉROQUAIS, 
111, 268), la Salve u otra antífona, juntamente con la oración, se 
dice después del evangelio de San Juan.—También los carmelitas 
añadieron ya entonces (pero todavía nao en el Ordinale de 1312), 
además del Pater noster, rezado en voz baja, la Salve Regina 
(B. ZiMmmeRMANN, Carmes: DACL 2, 21705). Cf. la consulta de la 
Sagrada Congregación de Ritos del 18 de junio de 1885 (Decreta 
auth., n. 3637, 7). 

15 Las palabras del principio de la invocación se encuentran en 
el verso aleluyático de las misas del arcángel San Miguel, el 8 de 
mayo y el 29 de septiembre.—Contra una leyenda que se iba for- 
mando acerca del origen de esta invocación, se dirige BeRrs (Die Ge- 
bete nach der hl, Messe: «Theol-prakt. Quartalschrift», 87 [1934] 
161-163).—Con todo, recuerdo que don Francisco Brehm, consejero 
eclesiástico de la editorial litúrgica Fr. Pustet (Ratisbona), recién 
vuelto de un viaje de Roma, nos contó, hacia el año 1928, que en 
una sesión de la Sagrada Corgregación de Ritos en que se trataba 
de derogar estas oraciones, y a la que él asistió, cuando ya todos 
estaban de acuerdo para suprimirlas, un anciano cardenal, cuyo 
nombre ya no recuerdo, se levantó para contar que el mismo 
León XIII le había dicho que la invocación de San Miguel la había 
añadido conira la amenaza de la tranemasorrería, movido a ello nor 
ua revelación sobrenatural, —(N, del T.), h 


—o 


1186 TR. 11, P. II, SEC. ¡V.—EL RITO DE CLAUSURA 


677. Otro elemento independiente y muy distinto, que con- 
trasta fuertemente con las palabras finales de la petición 
precedente: in infernum detrude es la triple invocación: Cor 
Tesu sacratissimum, miserere nobis, introducida en el reinado 
de Pío X. No se trata de una jaculatoria prescrita como el 
resto de la oración, sino solamente permitida por decreto de 
la Sagrada Congregación de Indulgencias del 17 de junio 
de 1904 *5. Si hoy se tiene como obligatoria, la obligación hay 
que derivarla de la costumbre que, según parece, existe ya 
en todas partes. 


678. Con la promulgación de las oraciones de León XITI, 
a pesar de que se mandó rezarlas con el pueblo—y con tanta 
urgencia, que ni siquiera se las puede omitir en las mayores 
solemnidades del año, en las que se suprimen todas las demás 
conmemoraciones y oraciones imperadas *'”—, no se fijó nin- 
gún texto oficial para las diversas lenguas vulgares. Así se da 
el caso extraño de que en unas partes, como, por ejemplo, en 
las regiones de lengua alemana, cada diócesis tiene su texto 
distinto, mientras que en otras se rezan en latín, alternando 
el sacerdote no con el pueblo, sino con el monaguillo, lo cual 
no responde, por cierto, a su finalidad primitiva **, 


8. La acción de gracias 


LA VUELTA A LA SACRISTÍA 


679, Cumplidas las últimas oraciones, el sacerdote aban- 
dona el altar. En las misas no solemnes, él mismo lleva el cáliz 
con la patena, cubiertos ambos con el velo, y los corporales, 
metidos en la bolsa. Le precede generalmente el acólito lle- 
vando el misal. En la misa solemne los vasos sagrados quedan 
sobre la credencia. 


Este orden, que a nosotros nos parece muy natural, es de 
fecha relativamente reciente. Según un ordinario alemán Je 


16 Acta S. Sedis, 36 (1904), 750: F. BERINGER, Die Ablásse, 1, 
14 ed. (Paderborn 1915) 194. 

17 Acerca del alcance de esta obligación se han dado ya una 
serie de disposiciones detallistas (véase, p. ej., SoLÁNs-CASANUEVA, 
Manual litúrgico [Barcelona 1913], t. 1.9, 1, p. 1885). 

18 En la mayor parte de las diócesis españolas se ha llegado a 
un compromiso curioso entre la tendencia del pueblo a participar 
en las oraciones y la del clero a rezarlas en latín. Las avemarías 
se rezan en eastellano, pero luego el pueblo contesta a la Salve 
en latin o, por lo menos, si es que el sacerdote levanta la voz al 
final de las oraciones, al Cor Jesu sacratissimum, con el Miserere 
nobis.—(N, del T.). 
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la misa de hacia fines del siglo x, al salir del altar después Je 
la misa solemne, un subdiácono llevaba el cáliz sin velo y un 
acólito la patena !. Más tarde, la patena se lleva siempre jun- 
to con el cáliz. Pero como todavía a fines de la Eáad Media 
no se usaba nuestro velo del cáliz?, el sacerdote, según las 
rúbricas de Burcardo de Estrasburgo (1502), solía meter ei 
cáliz con la patena en un saquito bien atado, y, colocando 
encima la bolsa con los corporales plegados, lo Mevaba todo 
a la sacristía, precedido del acólito con el misal, cojines, vl- 
najeras, caja de las formas, velas del altar y la que se en- 
ciende a la consagración *. El modo actual data de Pío V. 


PARALELISMO ENTRE EL «BENEDICITE> Y EL «lÍUDICA> 


680. Al retirarse el sacerdote empieza a rezar el cántico 
Benedicite. Este cántico con sus oraciones correspondientes 
no lo presenta el actual misal romano como parte del ordi- 
nario de la misa, sino en la gratiarum actio post missam que 
se encuentra separada delante del mismo. Por eso, sus rúbri- 
cas en la actualidad no tienen más que valor normativo 5, 
En cambio, los misales medievales traen las oraciones finales 
que siguen al cántico, y que no se debieron introducir mucho 
antes del siglo xr, juntamente con los textos finales de a 
misa, sin hacer ninguna distinción entre ambas clases de 
oraciones *. El cántico que se reza al retirarse del altar, y que 
desde el principio iba unido al salmo 150, venía a ser como el 
salmo Zudica, que se decía al acercarse al altar. Por eso lo re- 
citaban o cantaban el celebrante y todos sus ministros, según 
lo indican expresamente los documentos más antiguos a par- 
tir del siglo x 7. A la salmodia siguen unos cuantos versículos 
y la oración Deus qui tribus. Pronto se añaden algunas ora- 
ciones más. 


1 Ordo Rom. VI, n. 13: PL 78, 994. 

2 En la archidiócesis de Colonia sólo se prescribió por el sí- 
nodo del año 1651 (BRaAuN, Die liturgischen Paramente, 214). 

3 LEGG, Tracts, 169. 

4 Cf. también Ritus serv., XII, 6. 

5 Cf. más arriba I, 339. 

_ 6 Cf£., p. ej., el facsimil de un sacramentario centroitaliano del 
Siglo xi en EÉNER, 50.—Sin embargo, en una parte de los ordinarios 
de la misa, no en los más antiguos (véase más adelante), se dice 
que el sacerdote rece estas oraciones exuens se vestiD4s; así, por 
ejemplo, en BERNOLDO, Micrologus, €. 23: PL 151, 995. 

7 Ordinario de la misa de Séez (PL 78, 251 A): Expletiss omni- 
bus episcopus rediens ad sacrarium cum araconibus et ceteris Ccunter 
hymnum trium puerorum et Laudate Dominum in sanctis eius. Lue- 
go siguen, sin Pater noster, diez versículos, entre los que se encuen- 
tran también los que hoy presenta el misal romano y la primera 
oración algo ampliada.—De modo parecido en documentos afines 
(MARTENE, 1, 4, IV XIV XV (L 5175 582 594)), donde, sin embargo, 
dos veces en la rúbrica citada después de et ceteris se afñiade QuUOs 
(quibus) voluerit. 
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OTRAS ORACIONES QUE SE DECÍAN ANTES 


681. Entre el Benedicite y el salmo 150 se intercala a ve- 
ces el salmo 116* o se añade el antiguo himno Te decet laus ?. 
Posteriorra=znte ponen algunas regiones el Nune dimittis ?, 
A la cabeza de los versículos, que por cierto cambian mucho, 
se pone el Pater noster 11 y el Kyrie *?, A la oración Deus quí 
tribus, que en la liturgia romana acompaña desde muy anti- 
guo al cántico de los tres jóvenes también en otros sitios ?”, 
se le junta como segunda oración la Actiones nostras !*, 


La ORACIÓN DE SAN LORENZO 


682. La tercera oración, que alude a la pasión gloriosa de 
San Lorenzo, no aparece sino muy tardíamente y aislada ?”*. 
Se ha dicho que la adición de esta oración, que llama un poco 
la atención, se debe a la costumbre de los papas anteriores a 
Aviñón de celebrar la misa en la capilla Sancta Sanctorum, 
dedicada a San Lorenzo en el palacio de Letrán **f, Los he- 
chos contradicen esta hipótesis *”, La oración, tomada de la 


a 


8 El sacramentario mencionado del centro de Italia (s, x1) (fin- 
NER, 50 299); Missa Illyrica (MARTENE, 1, 4, IV [1, 517 CJ); Liber 
ordinarius de Lieja (VoLk, 102). 

% Misal de San Tuiorenzo, de Lieja (MARTENE, 1, 4, XV [1, 594 sd 

10 Pontlfical de Maguncia (hacia 1170) (MARTENE, 1, 4, 

[T, 602 3); misal de Toul CL C., XXXI [I, 652 EJ); misal de e 
bona, hacia 1500 (BEcK, 272). —Cf. el uso del mismo cántico después 
de la comunión más arriba, 591. 

11 Missa Illyrica (MARTENE, 1, 4, 1V [l, 517 C)). 

12 BERNOLDO, Micrologus, €. 23: PL 151, 995; misal de San Vi- 
cente (FIALaA, 216); Liber ordmarius de Lieja (VOLK, 109). 

13 IMOHLB5ERG, Das friintische Sakramentarium Gelasianum, nú- 
ineros 841 891 14485, y las referencias consignadas allí (pp. 317s y 335). 
- 44 Missa Iliyrica (1 C.; Cf. €. 0. MARTEMNE, 1, 4, XIVSs XXXII 
MT, 582 D 594 C (658 B]); BERNOLDO, Micrologus, €. 23: PL 151, 995: 
FIALA, 217 —También en dos documentos romanos se encuentra la 
oración añadica a las antes citadas: en el Vetus ¿iMissuile Luteru- 
nense (EBNER, 169) y el ordinario de la capilla de la corte papal 
acia 1299 (ed. BRINKTRINE, en «Eph. Liturg.» [1937] 209), 

15 Manuscrito de Blew del manual de Sarum (3. xiv (Lega, 
Tracts, 268); misal de Toul (hacia 1400) (MARTENE, 1, 4 XXXI LI]. 
653; misal de Bratislava D (8, XV) (Jávor, 120); misal de Ratis- 
bona, hacia 1500 (BEckK, 273). 

186 Y, GRISAR, Die rómische Kapelle Sauncta Sanctorum (Fribur- 
g0 1908), e aceptada también por Baumstark (Missaute Roma- 
num, 145 

17 En contra de una nota en EIsENHOFER (II. 227), el cántico se 
encuentra ya en documentos muy anteriores al Ordo Rom. XIV, es 
decir, que se conocía efectivamente en Roma antes del destierro de 
Aviñón (véanse las fuentes romanas citadas más arriba en la nota 
14). Entre ellas se cuenta también el ordinario de la capilla papal 
ds aquel tiempo, derivado del ordinario de Inocencio 111, La ora- 
ción Da nobis quíaesumus no se menciona en él, así como tampoco 
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fiesta de San Lorenzo, fué, sin duda, introducida cuando se 
fijaron en que el cántico había sido cantado por vez primera 
por los tres jóvenes en el horno, circunstancia que les trajo a 
la memoria el martirio famoso de San Lorenzo. Y esto debió 
de ser cuando se añadió al cántico la entíifona Trium puero- 
rum cantemus hymnum, que aparece por primera vez en el 
pontifical de Meguncia, hacia el año 117015, La oración a San 
Lorenzo seguía, a diferzncia del misal actual, en los textos 
medievales inmediatamente después de la oración Deus qui 
tribus pueris1? o estaba separado de ella únicamente por la 
oración Ure igne Sancti Spiritus, de parecido contenido *%, Con 
cestas oraciones se quería pedir ayuda, ante todo, contra el 
enemigo más peligroso, el de dentro. La oración Actíones nos- 
tras no se conocía en esta tradición ??. 


683. En cambio, los versículos que aun actualmente pre- 
ceden a las oraciones caen blen con la alegre alabanza de los 
saimos para continuar el tema iniciado ya por el Benedicite 
sacerdotes Domini Domino, que exhorta a la alabanza de Dios 
en primera línea a los que más obligados están a ello, los 
sacerdotes: Sancti tui benedicant tibi, Exultabunt sancti in 
gloria 22, En una serie de documentos, el cántico empieza con 
este único versículo *3, Las oraciones finales se ajustan menos 
a este tono de alegría, ya que son, ante todo, súplicas **, 


A rl Br 


en el Ordo Rom, XIV (n. 711: PL 78 1192 B), que presenta ya en 
Aviñón, hacia 1311, la última fase de la evolución que tuvieron estas 
oraciones en la capilla de la corte papal, en la que no aparecen más 
que estas dos oraciones Deus qui tribus y Actiones.—En otras fuen- 
tes italianas de lo3 siglos wr-x1t1 (en Erner, 317 331 334 349) sola- 
mente se prescribe el Renedicite, 

18 MARTENE, 1, 4, 7.VII (1, 602 E). 

19 Toul, Bratislava, ratishona (véase la nota 15). 

20 Manuscrito de Biew; este manuscrito contiene, además de 
las tres mencionadas, otras tres oraciones (véase abajo la nota 24). 

21 Se ha añedido como última sólo en el misal de Bratislava, 
de modo que no perturba el pensamiento común a ambas fórmulas. 
De otro modo se juntan las dos tradiciones en BURCARDO DE ESTRAS- 
BURGO (LrEcG, Tracts, 170s): a las dos oraciones más antiguas, co- 
rrientes en Roma, Deus qui t1i0us pueris y Actiunes, se ha añadido, 
sin conexión interior, el Da nobis. Este orden lo ha adoptado el 
misal de Pio V. 

22 En la Missa Illyrica (1, c.) también Sacerdotes tui, Domine, 
induantur iustitiam. 

22 Vetus Missale Lateranense (hacia 1100) (Esner, 169); ordina- 
rios de la baja tx dad Media de Normandía (Bec, Ruán) (MARTENE, 
1, 4 XXXVís 11, 675 D 679 A); ordinario de Coutances (1557) 
(LEGG, Tracts, 69).—No hace, pues, falta pensar en la capilla Sancta 
Sanctorum con sus reliquias para explicar estos versículos, como lo 
hace GRisar (véase arriba la nota 16), al que sigue CABROL (en 
R, AIGRAIN, Liturgia [París 1935] 554). 

24 Sin embargo. 4 veces se ha intentado también dar a estas ora- 
clones carácter de alabanza, como en una oración de la Missa 
Illyrica (1. c. [517 EJ): Deus quem omnia opera benedicunt.—El yr- 
áinario de Coutanees (LeGG, Tracts, "M tiene en tercer lugar una 
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VALORACIÓN 


684. La idea de una alabanza salmódica al final de la misa 
se hacía tan espontánea, que su introducción apenas necesl- 
ta explicación. Hemos de tener en cuenta que estos salmos 
de alabanza hacen perfectamente juego en los documentos 
más antiguos con el salmo en que el salmista, y con él el ce- 
lebrante, suspira por subir al monte santo que es el altar, 
pues este salmo no se decía entonces en el mismo altar, sino 
durante la entrada ??. Más bien deberíamos extrañarnos de 
que este cántico de alabanza no haya quedado incorporado al 
ordinario de la misa, como sucedió con el salmo de la entra- 
da. Por eso, cuando algunos liturgistas de la Edad Media *$ 
muy versados en cánones, para dar más autoridad a este cán- 
cito, citan un canon de la antigua Iglesia visigótica de Espa- 
ña, que, efectivamente, trata de nuestro cántico, pero en 
conjunto distinto ?”, tal justificación canónica no hay que 
confundirla con la verdadera causa de la Gratiarum actio 
post missam ?8. Por lo demás, difícilmente se encontrarían sa!l- 
mos o cánticos más aptos para una acción de gracias. Al re- 
cordar con el corazón agradecido el beneficio que acabamos 
de recibir en el altar, toda la creación se nos antoja desbor- 
dante de júbilo, en una sinfonia sin palabras, en honor y ala- 
banza de aquel que acaba de colmar de su gracia abundantí- 
sima al mundo y a los hombres. 


685. A veces se ha echado también mano de las horas ca- 
nónicas para prolongar más la acción de gracias. En la basí- 
lica de Letrán se entonaba en el siglo xIr la sexta después del 
Ite, missa est de la misa pontifical, y hasta que no se termi- 
nase, el obispo no volvía a su sitio hymnum trium puerorum 
cantando cum eisdem ministris ??. Algo parecido se hace tam- 
bién actualmente en muchas catedrales. 


oración con carácter de poscomunión: Purificent nos.—El manus- 
crito de Blew del manual de Sarum (véase arriba la nota 15) 
ofrece después de las tres oraciones que se refieren al fuego (Deus 
quí, Ure, Da nobis) otras tres: Infirmitatem nostram, Deus que con- 
spicis, Protector in te sperantium; con todo, es rara tal acumulación 
de oraciones. 

25 Cf. el ordinario de Séez (PL 78, 251 A, resp. 246 A). Cf. más 
erriba TI, 124, 

26 BERNOLDO, Micrologus, c. 22: PL 151, 992; SICARDO DE CHK£MONA, 
Mitrale, TIL, 8: PL 213, 144 A. 

27 Concilio IV de "Toledo (633), can. 14 (Mans1, X, 623), in om- 
ntum missarum sollemnitate hay que cantar en adelante el Bene- 
dicite, disposición que se refería a la antemisa, donde era cos- 
o en las liturgias galicanas canta: este cántico (cf. más arri- 

a l, 59). 
28 Como lo hace EISENHOFER, 11, 227. 
22 Ordo eccl. Lateran. (FiscHEr, 87, lín. 20). 
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LAS «ORATIONES PRO OPPORTUNITATE 
SACERDOTIS DICENDAE> 


686. YEl que el sacerdote—-y lo mismo dígase de los fieles— 
en el silencio después de la misa solemne no se cifñia sólo a 
recitar oraciones vocales, sino que se abisme también en la 
oración mental, es tan natural, que no hace falta acudir al 
erlterio de la piedad moderna para probar su conveniencia. 
Ordinarios monásticos de la misa del siglo xrti aconsejan al 
sacerdote tal oración una vez que haya rezado la Gratiarum 
actio: Terminatis vero omnibus potest orare sacerdos secre- 
to prout ei Dominus inspiraverit *%. En todo conforme con el 
espiritu de disposiciones más antiguas *!, el Codex luris Cano- 
nici exhorta al sacerdote que no deje de dar las gracias a 
Dios pro tanto beneficio, lo mismo que antes de la misa se 
había preparado para la celebración con la oración vocal y 
mental ?*?, A estos consejos responde una práctica ascética 
consagrada por muchos siglos *?, 


687. Los libros litúrgicos nos ofrecen para el caso textos 
de oraciones. El apéndice que sigue en el misal romano a ia 
Grotiarum actio, las crationes pro opportunitate sacerdotis 
dicendae, contiene tales textos, de los que sobre todo el pri- 
mero, llamado oratio s. Thomae Aquinatis, es de una anti- 
gúedad venerable $4 La oración siguiente, llamada oratic 
s. Bonaventurae, está compuesta efectivamente por este san- 
to doctor de la Iglesia *5, El tesoro de tales oraciones se ha 
aumentado en los últimos tiempos. Pero tampoco faltaban en 
los misales medievales algunas oraciones privadas de este 


30 Ordinario dominicano del 1256 (GUERRINI, 251); Liber ordt- 
naríus de Lieja (VoLk, 102). 

31 Rituale Romanum, IV, 1, 4; también en las ediciones ante- 
riores, 

82 Codex Jur, Can., c. 810. 

33 Ya en el 1. IV de la Imitación de Cristo (c. 1, 24) se insinúa 
que la devoción después de la comunión debería perdurar por es- 
pacio de media hora. Con la continuación de la presencia euca- 
rística después de la comunión (suponiendo que dura una hora) 
se ocupa Étienne Binet (+ 1639), haciendo girar en torno de ella 
sus consideraciones ascéticas (H. BRrReEmMOND, Historwre titiéraire du 
sentiment religieux en France, 1, 141s), Consideraciones parecidas 
se encuentran también en la época de las decretales seudoisidoria- 
nas, que no tanto se refieren a la misma acción de gracias como 
al tiempo durante el cual se ha de prolongar el ayuno eucarístico : 
el sacerdote que por la mañana ha consumido lo sobrante de la 
comunión del pueblo debe guardar ayuno fiasta el medio día, 
etcétera (véase Decretum Gratiani, III, 2, 23 [FRIEDBERG, 1, 1321]; 
cf. más arriba 602 11), 

34 Cf. más arriba 589s. 

35 M, GRABMANN, Der Einfluss des hl. Bonaventura quf die Theo- 
logie und Frómmigkeit des deutschen Mittelalters: «Zeitschrift f. 
Aszese yu, Mystik», 19 = ZkTh 68 (1944) 20. 
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tipo 38, si bien resulta difícil, si no imposible, distinguir «n 
aquellos misales entre oraciones privadas y oficiales, ya que 
muchas de las oraciones Que en el misal actual están ineor- 
voradas al ordinario, en aquéllos figuran todavía como ora- 
ción privada. 


TODA LA MISA, ACCIÓN DE GRACIAS 


688. Si nos remontamos algo más y examinamos los diez 
primeros siglos de la liturgia de la misa, vemos clertamente 
que con el /te, missa est terminaba en general no sólo la fun- 
ción común, sino el conjunto de devociones privadas, de suer- 
te que la celenhración de la misa romana, aun cuando se re- 
zaba todavía la antigua bandición, tenía una parte final re- 
lativamente corta y dificilmente se podia hablar en ella de 
una acción de gracias especial. La razón está en que la cele- 
bración eucarística se concebía toda como acción de gra- 
cias en torno de las riquezas que Dios nos ha regalado en 
Cristo y su Iglesia. Lo que acabamos de recibir en la comu- 
nión no es més que la renovación sacramental del funda- 
mento sobrenatural sobre el que debe descansar nuestra vida 

cda de cristianos. Y si por la asistencia a la misa se ha 
reavivado la conciencia de estas realidades de la fe, la jor- 
nada de trabajo que le sigue durante el día muy bien pue- 
de concebirse como una acción de gracias permanente, apro- 
piada a esta hora de la gracia, según indican varias posco- 
muniones ?*?. Con la creciente maduración de la liturgia de 
ta misa, al mismo tiempo que se fueron estabilizando cada 
vez más sus distintas formas y la piedad particular buscaba 
nuevos cauces de expresión de su fervor hacia la Eucaristía, 
don excelente y universal de Dios, se hizo necesaria una es- 
pecial gratiarum actio aun después de la coyapiotia. Segura- 
mente influyó además en esta evolución el fomento de Ja 
oración mental en los tiempos posteriores. Antiguamente, las 
monjes la conocían generalmente en la forma de la lectio 
divina; y realmente no hay otro momento tan propicio para 
orar y meditar en la gracia que nemos recibido como el 
silencio que sigue a los últimos cantos y oraciones de la misa. 

Hoy día nos escandalizamos menos que nuestros padres 
cuando algunos fieles después de haber comulgado, abruma- 
dos por sus quehaceres, toman demasiado al pie de la letra 
la invitación del Tte, missa est; pero al menos nosotros los 
clérigos haremos bien si aprovechamos estos momentos de si- 
lencio después del santo sacrificio para que el espíritu de la 
Bucaristía penetre más y más en nuestra alma ?3, 

38 El misal de Valencia (antes de 1411) nace seguir al Placeal la 
oración Sit, Tesu duicissime, ss. Corpus tuum (FERRERES, 209). 

37 Cf, arriba 620. 

38 Cf. la encíclica Mediator Dci, del 20 de noviembre de 1947: 
Acta Ap. Sedis, 39 (1947) 566-568, 
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Hungría (siglos XI-XII1, Morin) 
II 3642. 

Laon (Leroquais) 38920; II 9351, 
28586, 40980 

Maguncia (Marténe, 1, 4, XVID; 
11 586%, 69138, 7311 8615, 9031, 
20721, 32153, 37754, 40984, 45781, 
46660, 49427, 50414, 51350, 58618, 
68110518: (Marténe 1, 4, XVIID 
11 41513, 

Narbonne (Marténe) 26810; II 
88223, 45310, 51923, 53022, 


ÍNDICE A 


A a 
A A A . 


Nápoles (Ebner) II 5870, 


Poitiers (Morinus, Marténe) 
37316, 37625, 49153 : 11 232, 
17839, 379. 


Pontifical romano-alemán (Hit- 
torp) 126, 28485, 49154; TI 430, 
564118. 


Pontifical romano  (Andrieu) 
25912, 338%, 49362, 52151, 
gas? TY 1064, 45316, 53123, 


Salzburgo 1232: II 564113, 
d) Ordines Romani 


Juan Archicantor (Silva-Tarou- 
ca) 81, 97759, 144, 262, 28170, 
29319, 3708, 442, 45618, 48942, 
51522, 57794 ; YT 44, 63104, 8013, 
95, 12042, 13030, 160746, 17422, 
404, 4285, 43534, 44115520, 44639, 
55570, 


Capitulare eccl. ordinis 262, 3702, 
40412517, 40728, 416, 43553, 
43761, 44176, 45542; II 427, 4414, 
955, 115, 1547, "20310, 3247, 
36050, 37310, 40460, 44220, 4492, 
45523, 4683, 47324, 4838, 54934, 
55466, —575275S, 58152, 58355, 
60138, 63114, 

Breviarium eccl. ord. 26018, 262, 
26570, 316%, 3703, 40519, 40728, 
45542, 53210; II 445, 851, 955, 
1547, 37310, 4696, 4838, 63114, 

Ordo «Qualiter quaedam», véase 
más adelante: O. R. IV. 

Ordo de Semana Santa de 
Einsiedeln (Duchesne) II 4698, 
47325, 47638, 

S. Amand (Duchesne) 81, 8511, 
8920, 167119, 2596, 26235, 268%, 
29319, 29636, 327, 40728, 417, 
43132, 43336, 435535958, 437, 455, 
46816, 53210, 54570; TI 628, 325, 
4611, 8013, 38064, 4285, 441, 
442919, 4422026, 4492, 4682, 
47324s, 4836, 54911, 55469, 57220, 
57629, 60138, 63114, 6401. 

Angilberti (Bishop) II 484!!, 
59722, 633. 

O. R, Antiquus (Hittorp) 81, 
8512, 29635, 35351, 37315, 38580, 
469: 11 26933, 4493, 

O. Eccl. Lateran. (Fischer) 8132, 
8510, 14517, 14721, 26123, 26353 
y 558, 29636, 37732, 43864, 45757, 
46011, 46847, 47253, 530%, 540412, 
562127, 57569, 5791, 58011, 60463, 
63420 ; YI 629534, 3632, 4616, 
629751048, 66123, 7635, 8015, 
1547, 15722, 380665, 43012, 43324, 
43643, 44641, 45318, 47432, 47847 
y 4, 4837, 54624, 58095, 59721, 


FUENTES. 111, 2, b-111, 2, f 
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Ordines Romani 
(PL 78) 

O. R. IL: 81s!, 83? 85%,11s, 89223, 
98, 11145, 2596,9. 26233, 32'22,2%, 
3611, 3623, 36827, 389. 3965, 
40412, 42061 435, 437, 45510846, 
4607, 46321, 46847, 473%, 51522, 
5191435148, 525705, 5318, 54358, 
54570,73, 54678 5858, 567817, 
57134, 5735055, 58536, 62013, 


63325,28, 64627. 


de Mabillon 


60347, 
68529 


11 6%, 24%, 3022, 3740, 4611, 
5141, 5452, 631015 104 106 65120 
8015, 11311, 115, 154%, 16748, 


17841, 36050, 37340, 42825,5, 4293, 
43218,21522, 43534, 43639, 4393, 
4408, 441820, 4432127, 44640, 
455, 46825, 47218, 473, 4834, 486%, 
5008, 55466,70, 560%, 57221, 
57528530, 60138, 60554, 607, 616, 
6247, 63114, 63322s, 636, 6404. 

(Stapper) 8138, 844, 8512, 45540, 
4592, 52571, 54570, 54678, 62325, 
TI 435%4, 438ls2, 44321, 4492, 
483, 57630, 80554; (Andrieu) 
II 60783, 

O. R. 11: 81, 8510, 881%, 989, 11145, 
45756, 4592, 46321, 525, 528, 6315, 
64042, 54574, 54993, 57133, 57248 
57351553, 575685875 78, 60250; 181 
244, 4827, 5452, 63101, 106. 723, 
8015, 867,15, 87, 954, 11518, 1548, 
168, 175, 360515, 37442546, 39637, 
40654, 41513, 4298, 44]158205, 
4682, 47429, 4836, 55570, 57221, 
63322, 640286, 

O. R. 11I: 81, 4592, 54570, 57137, 
58222, 62325; YI 625, 118, 36052, 
37340, 44117, 44640 44744. 45525 
47429, 55467570 63322, 640258, 

O. R. IV (Qualiter quaedam ora- 
tiones): II 20311, 22933, 24532, 
3249, 33540, 33746, 33858, 37333, 
40541, 40046, 40648, 43534, 44113 
44220, 47218, 62139, 


O.R.V: 81, 52048, 54043, 54357, 


54681, 57587; II 1548, 36052, 
4297, 43323, 44640544, 473235391, 
dde 5008, 54943, 6403. 

O, VI: 81, 126, 26353, 34825, 
3613, 39810, 40515, 56817, 57589, 
57796, 58011, 60568; IT 628, ga3 


y 455, 1168, 302, 70148, 728, 7912, 


8120, 865,15, 170%, 36053, 413135 
y 15, 43010514, 44]16 45318 
455253, 47431, 54943, 55257, 55572, 
60555, 60760,64, 61618, 63322, 
6791, 

O. R. VII: 3161, 56610; II 4837. 

O, R. VIII: 165115, 43337, 061125 ; 
II 4284. 


O. R. IX: 288125, 51836, 

O. R. XI: 813%, 8510 167119, 43132, 
43330, 45758, 46818, 49487, 52881, 
54151, 54679, 56612, 58011, 60589, 
63420; TI 154%, 47323, 48395. 
63325. 

O, R. XII: 494873. 

O. R. XIIT: 813%, 29638; IT 283. 

O. R. XIV: 8139, 8310, 13651, 
25911, 26355, 29427, 33241, 36098, 
36722, 37628, 37843 38312, 38625, 
3951, 44175, 47153, 47466, 493025 
68, 562127, 565%, 5779, 55011, 


63422 ; 

1] 62%, 619%, 63100104 66123, 
7312, 7525, 8225, 868, 11612, 
15613, 24533, 27621, 28564 29614, 
32153, 38172, 44746, 45316, 47220, 
5005, 54212, 54420 60075, 64622, 36, 
65052, 6821?, 

O.R. XV: 813%, 29846, 5652, 58011, 
58610, 63422; II 62%, 1275, 4165, 
4615, 41193, 55887, 60450s, 


e) Canones 


Hispana 1I 641!0, 

Statuta S. Bonifacli 1I 55252. 

Admonitio synodalis 270; 11 179 
y 42, 56096, 60658564, 66717. 

lección del rey Edgardo 27421, 

Cánones ob. Ruotger de Tréve- 
ris (927) (Blasen) 2858*,106; IT, 
56098. 

Decretum Gratiani (Friedberg) 
2382, 28278, 28592, 29213, 3018, 
80322, 30540, 468144; TI 11”, 
18110, 13731, 56098, 60211, 68633. 

Decretales Gregorii 111 (Fried- 
berg) 27125, 2827%, 30541; II 
28355. Véanse en el índice D 
los concilios” y sínodos. Ade- 
más s. v. Regino. Burcardo 
de Worms, etc. 


f£) Consuetudines. benedictinos. 


Capitulare monast. (817) II 
41085, 66717. 

Capitula mon. ad Augiam II 
17107, 45315. 

Ordo qualiter 372?. 

Consuet. mon. Germ. 11 1710, 
45315, 

Cluny: Consuet, (anteriores al 
año 1048 [Albers]) II 45315; 
de Faría (Albers) 857, 13133, 
28170, 2851%%ss, 109; 11 1710, 


411y87. 

Bernardi O. Clun, (Herrgott) 
132, 28486, 286112, 38180, 39336, 
52778, 57876: 11 3524, 8121, 16748, 
276, 32154, 37754, 38068, 41187, 
43643, 
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Udalriai C, Clun. 132, 26125, 
36346, 55 , 28486, 2851045112 28, 34826" 
35983, 37210, 37522, 37839 38056. 
2877, 40932, 45543, 49154, 5318 
57702; II 8%, 2913, 3528, 32. 
4616. 5868, 7527, “910, 27620 
430U1, 45315, 45422, 55150, 55258. 
595l1g16, 59825, 606575, 64424 
Guillermo de Hirsau 13238, 
22595, 285113, 34825, 36091, 37839 
38100, 38474, 49354, 52776, 57453, 
51676: TE 1060 17107, 35258 5082 
5868, 27620 40773 60242 - 60787. 

Consuet. de Fruttaria (Albers) 
I1 10€2, 352%, 


g) Otras órdenes. 


Agustinos: Regla de San Víe 
tor 47257; 1I 167148; Ritual dq 
St. Florian (Franz) 11 46659. 
53123928, 53741, 

Cartujos: Statuta antiqua (Mar- 
tene 1, 4 XXV; Leg2) 133, 
38093, —389%0, 3825%, 41632) 
41955502, B7TOL, 59817, 11 5873 74, 
65117, 69133, 7527 71628 32 8822 
97, 28356, 3915, 37443. 40984, 
43490, 44 Tas, 48950, 47848. 49320 
595, 60657, 80674, 6749; Ordil- 
parium Cartus, 26355, 288121 
29744, 386930 37522, 382%, 42052 
57789, 59517; 11 5245, 5452, 58973 
65115, 69133 7312, 7527, 7623,32 
868, 17117, 17320 279%, 28572, 
40878, 478438, 565132, 608,74, 8749; 
Missale Cartus. (1713) 11 49320. 

Cistercienses: Liber uisuimn (PL 
166) 132, 14411, 26018 268454, 
28510638, 29712  393%53, 43365, 
47257, 52256, 59517; TI 882, 
117434, 4531510, 47305, 54825, 
68022, 60787; Rituale Cist 
283108. 

Premonstratenses: Liber Ord. 
(Lefevre, Waetelehem) 134. 
15250, 26355, 264, 3728, 46931, 
50318 59517; II 5869%,71, 7682, 
8017, 8825, 24532, 291%%, 32152, 
877365958, 40985, 531%0, 3800, 
59925, 60638580 64321 ; Misal de 
Soniig1 U 67127, 70147, 492156, 
50733510 ; Chotieschau 1 49215; 
de 1578 u 40982- 

Diominicos: Ordimarium (Guer- 
elni 135, 14513, 2593, 25013, 
2631? 51,555, 28510635! 03, 111 3125, 
98471, 74, 40519. 41652, 44173, 
455913, 46326, 474858, 5304, 54045 
54680, 562137, 57678, 6038; II 
B9s9, T6%, 8227, 825 g7, 


, 
y 
, 
, 


17424, 27621, 2814848. 28564, 
29614, 32153, 40775, 45321, 45730 
46250 46854, 47328 49320 50822, 
54212, 54627, 58153 597, 60244, 
60874, 61416, 64318 64525, 6559, 
65715. 68630; Missale O. P. 1 
286110 ; TL 3025, 5889, 11 62% 
8328, 9721 29044, 24533, "43596, 
46250, 6019, 51957, 57737, 5852. 
Un misal de 1562: 1I 61322; 
en general 11 5215, 905%, 33981, 
Franciscancs : Casremoniaie Ro. 
mano-Seraphicum 26672; Mis- 
sale: véase más adelante 3, 2) 


Santiago de Lieja: Líber ord. 
(Volk) 135, 23351,55. 264685, 
2851075199 2974042 26539. 34411 


34931, 35351, 35983, '367, 37792540 
38474. 58819, 40519, 44173 456€, 
47362) 5]086. 59956, 5316. 54380, 
557117, 5758%575, 578101; 11 3025, 
5245. 580, 66123, g9138, 70140, 148 
77632. 8227, 9721, 17678, 20943, 
24532 27821. 28142850 * 29584 
25678, 2954, 32153, 37651, 38061 
40775, 41513, 43530, 45321, 
4579 0,33, 47328 478486 49320 
54212, 4927, 58153, 59511, 60244, 
60875, 61416 62932  6431%824, 
64630, 65611515 6813, 68630. 
Carmelitas: Ordinale (Zimmer- 


mann) 135, 37418, 54015: TI 
274%, 28116, 41191, 49216 59235, 
59341. 60787, 64318, 65715; un 


misal de 1663 (Pevreres) 1 

49216, 

Acerca de las distintas órdenes, 
véase también el índice D. 


h) Explicaciones de la misa. 

«Quotiens contra se» 11555; II 
-11517, 31592 47431. 

«Primum in ordint» 11555 5401 
54574: II 47222, 47431, 4842), 
57424, 62931, 

«Dominus vobiscum» 11039, 11585, 
2382; II 4492, 47431, 

«Introitus Missae quare» (Hans 
sens) 11113, 11553,55; YI 11517, 
44535, 44642, 46247 578 40, 

«Missa pro multis» (Hanssens) 


11384, 26240, 28485, 40725 43655, 
45756 52588, 540+2' p45i7, 57453 
57565, 60482; II 81% 17632, 
43011, 44535, 57950, 

«Eclogae» 11143, 118%, 52568, 
52832, 54042, 57248, 57674, 
60462; 1I 11823 22933: 43011, 
44219 

«Liber officiorum», de Tréveris 
13134; II 46, 55678, 


FUENTES, TL 2, Ex, 3,3 
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Explicación de la enisa del Cim. 
14690; 11 40664 

Ex licación rimada de la mis2 

el siglo xi (Leitzmann) 

14929 33720, 34411, 346". 34620. 
37435, 44177; 11 86! 

Véause adenás: Amuiario, Re- 
migíio, etc., en el índice C, 


3. WEOENTES DE LA BAJA EDAD 
MEDIA (1300-1570) 


a) Misales. 


Admont (Kóúck) 350%2 35458, 
36321529; II 49318, 

Amiéns 11 40980, 50835, 

Aquileya (1519) ASTIA; 11 503%, 


Ariés II 44530 

Arras 11 5855, 

Avgsburgo (Hoeynakx) 3371Is1”, 
35872, 38581; II 50%7, 5978, 
8920, 46663, 50414, 50620 58618, 
80347 : (misal del año 1388) 
YI 5870, 69135,133, 71158 g]t0. 
1033, 487As, 50517, 50835 512537, 
5861, 63919, 64525, 65051 - (mi- 
sal del año 1555) 14411, 344105 
13, 36615, 36920, 37733, 39251, 
4195%, 551. Of. también «Mes- 
se singebo: oder lesen» más ade- 
lante, d, 

Airxerre 11 24589, 

Bangor 11 501%; véase más ade- 
iante s, v. Maskell. 

Barcelona 11 46588, 

Bayeux 11 508%, 

Esauvais 35301; 11 91%”, 

Bobbio (siglos x-XD 57793. 

Bratislava (Jávor) 14722, 3503%s 
37, 39244, 35351857, 36719, 3692, 
37844, 38161, 38581, 41980 57789; 
TI 6190, 64114, 67128, 8930. 1032, 
37833, 43432, 45732, 500, 68215, 


19,21, 
Breslan (1476) 11 67:27, 71151, 
45 31, 
Brixen, (14932) 11 5888. 
64741, 65159, 


Bursfeld 1 233961, 
34515 


Coira (1589) 38266, 38312. 

Colonia (siglos xnM-xvp 551; 
YT 6995 6651193, 913 >» 2ñ1T, 
47325, 49320; Ordo celebr an- 
dí (siglo XIV; Meri 
5889, 5978, 63305, 6TAZEGIS, 
70159? T912 gl20, 8928, 17420, 
50G25 568130. 

Chalons (1543) 3604*, 36932, 

Dtbsim 11 65611, 
Hihstátt 1 58825, 
¿sooriad 1 113s, 


dd 
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Evreux (Martene, 1, 4, XXVIID 
331%, 33715, 350355 54, 35346955 
35551, 258*1, 36617, 36929, 384745 


81, 38814,18, ¿198 11 50%, 
63105, 71151, 3331 8612, 165, 92585, 
40983, 434' $ 445 31, 465585, 64, 
49114, 49422, cl 50729. 512 58. 


51385, 58928, 59131, 64738, 65050, 
ais 

Fécamp (Marténe, 1, 4, XXVD 
3451, 34930, 350356 16, 353532, 
35564, 360%, 36617, 36932, 38613 
18, 39818; IL 4821, 5031, 6295 
85u1, 71 1318, 81: 21 8610165, 8920 
91537, 9353, 44531, 49114, 49422, 27 
50622, 51253, 51366, 59131, 64319. 

— (Marténe 1, 4, XXVII) 350%s 
36, 35346, 35455, 35561, 3614, 
369323, 394714881, 39934: II 4821. 
5034, 5870, 70148, 1527, 869, 8927. 
9025, 9350, 44531, 48558, 49114, 
49321822, 50822, 58616, 64319, 

Franciscanos, misal de los, 136, 
184; (Ebner) 43713; II 6083, 87, 
Q144, 8425 1031, '58153, 586, 
64525, 6505); (Leroquads) 11 
5005 ; (Marténo) I 43132, 

Furteneyr, Misal de 44178. FPrei- 
sing II 46652, 61079, 50842, 44531 
79142. 

Gerona 38203; 11 355%3 

Gregorienmiinster, v. III, 2, b. 

Hamburgo 11 6084, 

Haus (Kó:2k) 37627883, 38815, 

Hereford (Maskelb (de 1400) 11 
170%; (de 1502) 577986; 1I 8435, 
61416; cf, más adelante Ss. y. 
Ma askell. 

Huesca (1505) 11 629 

Klosterneuburg, véase índice O 
Ss. Y. Schabes, 

Lagny 1 29721, 

St. Lambrecht (Kóck) 11 44112, 
47714, 49216, 50858; (de 1336) I 
17419 36616 376%1, 38055, 3877; 
II 1383, 4827, 5215, 7O144 149, 

Lisja (siglos Xv y XVI; Smits 

y ke Corswaren) II 
691136, 140" gor 1489181, 40983. 

Limoges n 4820, 5873, 

Lucca 11 488” 

Lyón (1531; Marténe, 1, 4, 
XXXIID 36729524, 38203, 38474 
383:3,/18. 578%%; II 50%7, 5247 
5889, 69133. 71151, 8121, 861s 
9091, 32133, 40981, 43431, 46660 
49477, 5001,%, 50626, 59235, 40 
64319 85613515, 


» o s se 


, 
, 
, 
) 
> 


-(Buenner) 137, 2699, 38470, 45849 ; 


II 17113, 406, 40878, 41620, 478%, 
6119s, 57011, 57947, 86811, 
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Metz (1324) II 646535, 

Minden (1513) II 40583, 

Montecasino (hacia 1000; Dold) 
14414; (hacia 1100; Ebner) 
125; 11 46, 4827, 6310%s. 70144, 
"1628, 8330, 913640 49320 50843, 

Monte Vergine (Ebner) II 5609, 
61081, 64424 

Narbona (1328 ; 
II 8616, 9246, 

Odenburgo IT 61072. 

Oriceáns 36082, 

París (Leroquais) II 32153, 64632, 
64816 


Marténe) 35352; 


Passau 50835, 
61072, 

San Pablo, Ermitaños de (Sa- 
wicki) 36615, 36929, 98581, 41959 ; 
11 67128, 46660, 

8. Pol de León (Marténe, k, 4, 
XXXIV) 350853 35352 33564, 
35881, 36090, 36720, 37814g, 38474, 
38813, 18 57464 ; 11 5869 69135 
71151 8121, 861216, 8928, 9721, 
4.3431, 45730, 

Ratisbona (1485 y 0; Beck) 
33712517, 33921, 344%, 350%, 
352135186, 35457, 35674, 36615, 
368 28 29 32, 376 27 531,65, 37817, 
38161, 39231, 562123, 57 675, 
62819,53, 631”, 63318; II 511, 
5868, 67128 8333 1032, 1065, 
20932, 33754, 3643 44531 44745, 
45731, 46663 49216, 50728, 50812, 
61079, 61418, 63537, 63913, 65160, 
65611, 66023, 68110515,19» véase 
también el índice Cs. y. Beck. 

Remiremont (Marténe) II 44531, 
4474245547, 477, 4925, 50211, 
51360, 58615, 58824, 6541. 

Rennes II 65715, " 

Misal renano del siglo XI (Ro- 
del) II 586% 9139, 58721, 

Riga (v. Bruimingk) 14722; TI 
5868,70, 8926, 26517, 45731, 49012 
50623, 51366, 58618, 59238 ,38, 
60750, 61079, 

Roma: Vetus M. Lateran. (Eb- 
ner) 14412; II 63912, 681!4, 
68323 ; misal del manuscrito 
Barberini 1861: 37627, 

M. Romanae Curilae 136, 182, 
186; IT 72, 200, 5005; véase 
además más arriba el misal 
de los Franciscanos; Missale 
Romanum (entre 1474 y 1570; 
Lippe y otros) I 13655, 30328, 
od 11 279, 296122, 52712, 6508, 


Misal de San Pío V (1570); en 
cuanto introduce reformas * 


(Radó) 1I 49216, 


182ss, 339s, 378, 39817, 409, 440, 
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4581s, 551; 11 5128, 22935, 285, 
33962, 434, 443, 445, 60874, 64840. 
650. 

Salzburgo (siglos XI-XIUMI; 
Kock): TI 5033, 722, 45681, 
5003, 50835, 5277, 566125 64635 ; 
(Radó) 11 69135; (incunables) 
II 6082, 69138, 9031; cf, más 
arriba el misal de Furtmeyer. 

Sarum (incluído el Ordinary, et- 
cétera; Legg, Frere, Maskell, 
Marténe, 1, 4 XXXV) 1383, 
22710, 33715, 34928 353149 35667. 
369323, 37210, 38474, 38579855, 
39816,18, 40831, 41956562 45649, 
46010s, 49364, 55182, 57028, 5457. 
57571, 577895101; TI, 2919, 5349, 
5872576, 6081, 63103, 67128, 
691335149, 7]151,153, 7628,83 “gQlo0 
8332, 8617, 8926, 9137,43, 9337 59, 
14754 32153, 37858561, 40983586, 
41191, 4342%536, 44530 457205, 
46250, 466%4, 47714, 4887, 49215, 
494 22, 500 3, 504 14, 506 22 y 33 
5115, 51385, 58825, 59 238 
60874578, 64631, 65611, 68213,20324, 
44748, 49114, 

Sohlágl, véase más ertiba s, v. 
Prem. (2, 8). 

Seckau: misal de alred:dor de 
1170, véase más arriba III (2, 
bb); misales posteriores (Kóck) 
33817, 34 49,1, 35211, 35562 
36720, 38811; II 9140, 2082, 
49218, 50731534, 59238, 61079. 

Sens II 50835, 

Sevilla 33712, 

Siena II 53741. 

Soissons 11 43429, 

Strengnaes (1487) II 59237. 

Tarragona (1499) II 50841,44 (si_ 
glo Xu) 11 63911, 

S. Thierry 60251. 

Tortosa (Ferreres) 4681? ; II 
24431, 49215, 

Toul (Marténe, 1, 4, XXXD) 34513. 
35031540, 35212, 35561, 36321, 
38814, 39815; II 5871, 67128,130, 
69137 70140, 149 8121, 8330, 8613. 
9035, 9350, 9721, 1065, "32152, 
46663, 51958, 58927, 59131, 83 
60978, 64632, 64738, 65050, 65611, 
68110515, 

Toulon II 9138, 

Tours (Marténe, as) 36087. 
36932, 37211; II 5873 

Troyes 3879, 

Upsala (1513; Yelverton) 49386 + 
II 5142, 70148, 9721, 37858 (1484; 
Yelverton) 35457, 396714, 


FUENTES. 111, 3, 4-11 3, b 


Ursin. (Gerbert) II 29615, 32153, 

Valencia 
67123, 8719, 20929, 
50624, 51365, 52131, 58050, 59131 
59210, 68738 

Venecia (1493) 1 38058, 

Vich (Ferreres) 33921, 3826” 
38814, 39234; TI 1278, 50732514. 
58824. 

Vorau (Kóok) II 4921516, 
50730534,36 51152 566124 58825 
59134510_ Cf más adelante s. 


yv. Koóck, 
Westminster (Legg) 360, 361%. 
52970; II 5872, 


37210, 38474, 
71151, 8435, 47]18%, 492153, 
58616,19 64424 66924. 

Worms II 3243, 

York (Simmons) II 3025, 
6081, 70142, 1495151 8328  g92s 
9034. 9354  245%4 43428, 45730, 
51258. 588532, 6388; (Maskell) 
IT 904, 

Zips (Radó) II 618%, 67127, 3642, 
58050 


Zúrich y Peterlingen, Fragmen- 
tos de (Dold) 50316, 53832, 

62428; II 1125, 3233. 

Citas sumarias a base del ape- 
llido del editor: 

Beck (para misales bávaros : 
Ratisbona y Freising) 172", 
3379/12, 35566, 37 631, 4 1939 
43658; TI 5037, 5217, 5976382, 
69139 “912, 84355, 8618, 8928, 
9031, 50414, 50620, 5 1 257,60 
58618, 59235,59, 6382, 
65051. 

Ferreres (mísal€s españoles) 
13858, 17415, 3379,15, 33920, 3614 
36828530 37418, 37629,31, 37953, 
38474 40831, 46817, 54358, 5519% 
97215; IT 1282539, 4930 5244 
5452 5658, 67126, “Q150, 8g28 32 
8611,16, 143,46, 935058 958 
1705, 19943, 20825529, 21 036 
33855, 44531, 47739, 49215, 50414, 
50623, 58616,18, 58923, 6389, 

Koóck (misales estirios) 1448, 
17419 286111, 337%, 3445913, 
35033, 335 565 10, 35243346, 51. 
3 5 457,585 60, 35672,74, 36722 
3692*, 37631, 37840, 51, 38152, 
38581, 3877811, 15,175, 41959: II 
5087, 5247, 5870878, 6082, 84, 
691325140, 722, 7912, 8438, 89265 
31. 1063, 3648, 44322, 24, 44531, 
46250. 46654, 49216, 50820, 23528, 
3, 508 ss 51257, 60583, 5661263, 
12933, 59583, 59131, 59235. 395. 
81079, 63911. 04424, 64882, 39811, 


5872, 


(Ferreres) 37818; II 
28781, 41619, 


6463253 8, 
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Legg (misales ingleses y del nor- 
te de Francia) 135%, 35983, 
36722, 36930,32, 37631, 38474. 
33811, 45859, 55199, 562128; Y1 
5214, 5869,71 6295, 69136, 701495 
151. 8121, 2731, 281%, 38061, 
40984, 45604, 49114, 49422, 50622, 
51258, 51300, 58928, 59235, 64738, 
65059, 65611, 65817, 6793, 

Maskell (misales ingleses) 13858, 
36723, 36932%s, 38474, 39234, 4023. 
40831. 557117; II 10615, 5214, 
5872, 69133, 8332, 89268, 903, 
9143, 40983, 46660, $4, 50414, 512583. 
58928, 60978, 64317. 

Radó (misales húngaros) 13961, 
17419, 3379 3371417, 3449513, 
35137544, 35351558, 33566, 367129 
36929, 37631, 378%1486 38161. 
38581, 577895100; TI 5033, 5868 
641105114, 69139, 7912, 1032, 
43431, 45732, 50415, 51361, 59239 
644 424 

Senits van Waesberghe (misales 
neerlandeses) 1I 5868 6295, 
69134, "Q145, 8120, 8926531, 9721. 

Yelverton (misales SUECOS) 


3379,11, 35033, 36722528, 39234; 
II 5244, 8926, 9031, 45731, 5852, 
65611, 


Véase además para misales fran- 
ceses: índice C Ss. v. Mar tene, 
y Leroquais más arriba 2 a. así 
como en el índice C s. v. Ebner 
(misales italianos)), 


b> Otros ordinarios de la misa. 


Alphabetum sacerdotum (Legg) 
34923, 36087, 36618, 36929, 37845, 
38056, 38814, 41958, 54043, 57030, 
57462 ; YI 5873578, 69135, 71151, 
2331, 8612, 892€ 9721, 43431, 

50733, 58927, 6389 646335 

8, 65055, 

a Officiarium curatorum, 
1, 163106, 

Bayeux, Ordinarium (Chevalier) 
54017, 54256; Marténe, 1, 4, 
XXIV) 34928, 36932, 3864, 40831. 
460112, 5303, 562127/ 574565 : YI 
63100, “799, 8227, 38067, 59513. 
Véase también el índice € Bec 
(Marténe, 1, 4, XXXVI 285105, 
34515, 35095, 35214549 35566 
360, 3611. 369325, 37733, 38264, 
38474, 38814,13; II 5244, 6295, 
65114, 71151, 8495, 8616, 20824. 
33733, 41086, 46250, 47847, 49218, 
50622, 51258, 51355, 59235, 59240 
80975, 64632938, 65715, 67513, 
68323, 44748, 
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E ÍN DI ce A 
preslau: Ritual de Enrique Vienne, Ordinarium (Marténe, 
de B. 159%; I1 53225. 1, 4, XXX) 259”, 388”. 
Bursieald : Ritual de (Mertéeneo “Y Pontificales, 
11 50728 Durendo (Ardrieu, Marténe, 1, 4, 


Chalon. Ordinarium (Mariona 1 


á. XXIX) ¿0Q832, 54042, 56212, 
57457; 11 38066, 40879, 

Coutances, O: 'dinarium (Legg) 
34515, 36000, 36617, 36321, 376%%, 
38251, 44979, 46010, 40153, 570303 
34 > 11 5873875, 632103, 691535, 
8351, 8927, gar 9721, 28572, 
37649, 38175, 40981, 434531 45728. 
46250, 58927, 6389, 64738, 61835, 
65715, 68323, 

Essen, Liber ordinarius (Arens) 
26376, 27126; TI 1170, 1387, 6393, 
28678, 

Exeter, Ordinale (Das (00) 54013. 


Fontewr auld, Ordiisriiem 1 322 

Gregorienmiinster (Marténe .l. 4. 
XXXID 337%, 34458 351 
353%, 355%, 356%, 382%, 385%, 
388%, 483%; II 59%, 693, ga 
$8, 90%, 1065, 415%, 456%, 4942, 
509%, 512%, 591%, 592%, 610”. 
691%, 70", Véase también más 
arriba 2, b. 

Indutus planeta (Legg) 522%, 
562", SIB; TI, 409%, 495% 
500*, 646". 


Laón, Ordinarium (Martene, 1, 
408%, 435%", 5461". 
11 63%, 82%, 171%, 409% 
607”; na ZXD 259*, 
386%, 456”, TI 418%, 
Linkóping (Preisen) 172; 11 99% 
457%, 504; (Yelverton) 339", 
Minster de "Westfalia, Ordina- 
rius II (Stapper) 11 57917. 
Ruán, Breviarium (Marténs, 1, 4, 
ZEXXVID 85%, 348%, 360%, 361* 
363%s,s, 376%, 378%, 
388**,, 398'%, 441%, 562%; 11 
468, 52%, 63%, 85%, 678, 89%, 
711%, 83, 886", 897,9, 466**' 506%, 
pe 647% 650%, 656,4, 675%, 


Sacerdotale Rom. (Castellani) 11. 


286", 3648, 
Skara, Breviarium (Freisen) II 
592%, 656%. 
3oissons, Ritual (Martene, 1, 4, 
XXID 85%, 4051, 436%; TI 75%, 
8, 82*, 935, 1481, 380%, 578%, 
595%, 6077. 
Tongrés, Liber statutorum II 
687194; véase el índice C. 
Tours, Ritual (Marténe, 1, 4, 
Ane 95%, 259%, 405; AG”: 101 


XXY 1D 35", 20Br, 331s 3", 33310 


344%, 360%, 368%, 382%, 405%, 
4413 455+, UPON 4938; 494%; e 
29”, 634% : IL 58”, 67, q iso: 


82%, y 912, 278%, 238%, 415" ge, e 
498%, "453%, 609” 646”, 615%, 

Noyon (Leroquais) 5748, 5719"; 
14%, 434 

P. Romano del ES 1485: 11 61%; 
de Casiellani: 1 634”. 

d) Explicaciones “de la misa. 

ADAECAS (Franz) 156%. 
Augsburgo: «Messesingen oder 
lesen» (Fránz) 195%, 368%, 376, 
382%, 384", 388%, 419%; 11 510 
673, 695/, QUIgis , 103%, 610”, 
6519, 656", 657%, 

Graz, Cod. 730 (Franz) 148%. 

Tractatus Misnensis (Schónfel- 
der) 339”, 

Melx (Franz) 11 93%, 324. 

Stuttgart (Franz) 156”, 157%; 1 
12%, 229% 287%, 

The Layfolks Massbook, véase el 
indice D 


4. EPOCA MODERNA Y ACTUAL 


a) Libros no romanos. 


St. Blasien, Gesangbuch (can- 
toral, 1773) 208**, 

Brixen, Manuale (1906) 11 535%; 
Vorbetbuch (1925) 6285, 633”, 

Espira, Gesangbucn 207. 

Koniegrátz, Gesangbuch (1897) 
216%, 


Cons Lanza, Gesang-u. Andachts- 
buch (1812) 206%. 

Land:aut, Gesangbuch 
207. 

Maguncia, Cantual 
ng, 
2077. 

Paderborn, Agende (1602) 11 944: 
Gesanghven (1728) 207, 208%. 

Paris, Rituale (1839) 627%, 631%, 

Passau, Pastorale (1608) 588*, 

Ratisbona, Agenda (1571) 536%. 

Schwerin, Agenda (1521) II 532%. 

“Troyes, Misal de (1736) 204. 

La liturgia actual de las distin- 
tas órdenes antiguas, véase en 
el índice D. 


b) Libros romanos. 


Pontificales Rom. 31%, 76, 196, 
239, 260, 310, 328, 402, 861: 
582%; uy 10%, Gt, 76%, 242, 


ATID 


(1665) 199, 
ESRus pos cn (1787) 


PPP ¿XP , o. 


276% 350% 4267, 43 399, 482%, 
538”, 5, 565%, 6025 

Caeremoniale episc. 85", 165", 
259% 261”, 263, 294”, 297%, 332%, 
333”, 3595, 387, 463*, 522”, 
525%, 526, 529%, 574%, 584%, 586, 
634%, 11 46%, 82”, 166, 71% 
433%, "4599, 450, 604%, 609”, 646”, 
635, 

La solemre misa papal (Brink. 
trine) 65%, 95% 252, 386*, 516. 


538%; 11 10%, 14, 46%, 54%, 113%, 
2318, 544%, pA5%. 

Riítuale Rom. 185%, 384%, 436%, 
462%, 4587: II 392%, 508, 539, 


593, 619%, 649*, 667", 686% : ri- 
tual del Card, 'Santori 11 533%. 

Rreviarium Rem. 183; 11 675”. 

Graduale Rom. 212, 405ss, 539s 
E 552%, 559%, 606; II 27*, 
$ 

tTissale Rom, (Cf. arriba 3, a, 
Roma, misal de Pio Y): Rubri- 
cae gen. 183", 219”, 224”, 264, 


A O 


FUENTES. u, 3. b-11L, 4, b 1205 


29758, 304, 315%, 468%, 499% 5, 
520%, 5799 - JI 171%: Add. et 
Var. I 190, 4591, 492% ; 11 €528”. 

Kit. serv. 183, 190%, 270%, 285. CL 
2877, 303”, 319% 33958, 293” 
393% 393% 4591, 463%, 5195, 
522" 's3, 523%, 529%, 56718, OS 
579*; II 61%, 88% 1189, 157 
67 1». 174%, 2762, gag 
45gUgt, 498%, 501% 536*, 600*, 
604%, 649%, 680"; De defect. 
235%, 305%, 

Decretos de la BRO 180", EE 
201 %, 208“, 2195, 294%, 376%, 
393*, 462 489", 519%, : 
TI 10% 12, 51%, 13% 
146%, 157% 166%, 
237%, 291% 3524) 
521”, 5334, 535% 5595, 


Can. 164%, 263%, 204%, 
2g9"is, 292', 305%, 315%, 
11 41%, 560, 619”, 686. 


adi 
339%; 


INDICE B. 


Ab eo sit benedicta de, 11, 67. 

Ab illo benedicatur cuíus, TI, 67. 

Ab occultis, 385”. 

Absolutionem, 373. 

Accedite ad eum, 11, 569. 

Accendat in nobis, 11, 73. 

Accendite!, 84. 

Accepit panem, 156, 161, II 
267, 273s, 176*, 280”. 

Acceptabile sit 'omnipotenti, II 
38”, 5. 

Acceptabile sit sacrificium, 1, 
138 


Acceptabilis sit omnipotenti, 11, 
83 


Acceptum sit omnipotent:, II, 56, 
DI 

Accipe quauesumus, II, 60*. 

Acciviat Dominus sacrificium, 
II, 92*, 

Acciones nostras, 385%, 11 657*, 
681s. 

A cunctis 189. 

Ad Deum qui 367, II, 128*. 

Adiutorium nostrum 367, 368%, 
381%5% 384y"*, 419 y” II, 647. 

Adíuvate me fratres, YI, 86, 87, 
96%, 

Ad multos annos, 464%; cf, 495". 

Adoramus s. corpus tuum, II, 
471%. 

4doramus te Christe, 388y”**. 

Adoremus crucis, JI, 809”. 

Adoro te devote, 1I, 289. 

Adoro te Domine I.C., II, 287", 
492'. 

Adsit nobis, 369%, 385%. 

Adveniat regnum, 11, 389. 

Aequum et dustum est, 11, 12 

Agimus tibi Patri gratias, 11, 
492%, 

Agimus tibi gratias, 1I, 589. 

4gnus Dei, 90, 94, 207, 294, 
447y*%, 462s, 467ss, 510; véase 
el índice D. 

á4gnus Dei (letanía) I, 436, (Glo- 
ria) 1, 452; agne Dei, 1, 446. 

Aleluya, véase el índice D, 


FORMULAS 


Al nds yop vz, TI, 149”. 

Amen, véase el índice D. 

Amen, Kyrie eleison, 4635”, 490% 

dYAdzOS..., 11, 267, 2731, 

ánima Christi, IT, 259, 492*. 

(et) animae omnium, 11, 651%, 

Ante conspectum, 261*, 371. 

Ante tuae immensitatis, 103”. 

”Avw Tas zapoas, 69%, 

Aperi Domine, 361, I 49%, 170», 

"ArolvzoBe, 612, 1I, 630". 

Apostolica lectio sit, 515". 

Appropinquet, 337%, 338". 

Asperges me, 334, 344, 11 78, 
664. 

Assit nobis, II, 494”. 

A subitanea, TI, 647%, 

audemus dicere, 65, II, 395. 

Auditis nominibus, II, 205. 

Aufer a nobis, 75, 124y", 360, 
3625, 369%, 384, 392. 

Aures ad Dominum, II, 128”. 

Aures tuae pietatis, 124, 125", 
336. 

Aures tuas, 3371. 

Ave in aevum, 11, 503. 

Ave in aeternum, II, 503. 

Ave Maria, 369,9 382%, 388'. 
586, 627, e 628, 631y”, 633**, 
11 220%, 675. 

Ave principium, II, 289. 

Ave salus mundi, IT, 288. 492*. 

Ave sanctum Evangelium, 387". 

Ave sanguis Christi, TI, 504*. 

Ave verba, 574. 

Ave verum corpus, 158%, 
471, 492%, 

A vinculis peccatorum, 392%, 

"Abt za Dix 1, 11 128”. 


Beata viscera, 11, 675*. 

Benedicamus Domino, 460; 11. 
633ss, 651. 

Benedicat (nos) et custodiat, 11, 


646", a se 
Benedicat ROS Deus, II, 592%; 


11 289, 


FÓRMULAS 


A 


A 


Benedicat nos (o: vos) divina 
maiestas, II, 646% *, 

Benedicat nos (o: vos) Deomíi- 
nus, IL, 640, 646. 

Benedicat tibi Dominus, 462. 

Benedicat vos o. D. P. IT, 646. 

Benedic (Domine) et, TI, 356'**, 
367. 

Benedicite! 384%, 11, 67. 

Benedicite omnia, 11, 680ss (ver- 
sículo) 683. 

Benedicite sacerdotes, 11, 683. 

Benedicta filia tu, 11, 591%, 592, 
593". 

Benedictio Dei (omnipot.) Pa- 
tris, 577, II, 69%, 70%, 413%, 
646, 647%. 

Benedictione caclesti, 11, 646%, 

Benedictionis et consecrationis 
angelus, II, 67”. 

Benedictus Deus in donis, 153%. 

Benedictus .Dominus (Lc. 1, 
6855.), 59. 

Benedictus cs (Dan 3, 26558), 59. 

Bencedictus qui venit, 249, 571, 
II, 158*, 164ss, 290"; véase 
también el índice D. 

Benedictus qui... Deus Dominus, 
541 


041, 
Benedixisti, 336. 


Calicem salutaris, 17%, 11, 57%, 
58, 505: Cf. 180; 11 109. 

Cantate Domino canticum, 410. 

Catechumeni recedant, 617. 

Centuplum accipias, 11, 13%), 15, 

Circumcinge, 352%, 

Circunda me Domine, 351. 

clementissime Pater, 11, 48*, 185. 

Coelesti benedictione benedicat, 
TI 646%. 

Coeli enarrant, 410. 

Cognoscam te, II, 507. 

Commixtio consecreatt, UL, 445”. 

Commixtio s. Corporis, TI, 445%, 

Communicantes, 68, 71”, 224%, 
II, 193, 218ss, Véase tarivién el 
índice D. 

Communicatio et confirmatio, 
125, 11, 512%, 

Concede Domine Jesu, 11, 565*?. 

Concede mihti o.D., 11, 83. 

Concede q.0.D. ut quidquid, 11, 
588%. 

Concoráator discordiae, 60. 

Confirma hoc, II, 54%, 

Confitemini 367%, 384, 54h 

Confiteor, 14%, 204, 216%, 924%, 
259%, 296, 298, 360, 363, 370ss, 
II, 51%, 528, 531, 533y”, 5358. 

Conforta me, 577%, 
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A 


consecratio (commiztio et...), 
11, 443, 

Conscientías nostras, 337, 385". 

Conscinde Domine, 245%, 349%, 

Conservent, Il, 588%, 621%. 

Consummatum est et, 11, 592%. 

Conversi ad Dominum, 488", 619. 

Converte nos, 285". 

Cor Jesu sacratissimum, 11, 677. 

Cor mundum Crea, I1, 574%, 

Corpus Christi! 11, 562, 

Corpus Christi quo repleti, 11, 
591%, ] 

Corpus Domini accepimus, 11, 
II, 505”, 

Corpus et sanguis D. N.J.C. (con 
variantes), II, 504, 511ss, 527y", 
564s. 

Corpus (et sanguis) D. N. J. C., 
11, 563, 5655, 

Corpus D, N. J. C. quo pasti, 11, 
586". 

Corpus D. N. J. 
tinctum, IL, 5567, 

Corpus tuum Domine quod, II, 
528, 586y?, 5934, 

Corroboret Dominus, 8775. 

Credimus, 601*: cf. 600. 

Credis hunc esse, 11, 533% 

Credis quod, Il, 5333, 

Creditis hoc €sse, 11, 533%, 

Credo, 106, 129, 145, 147%, 167, 
199, 264. 58855; cf. también el 
índice D, II, 528. 

Credo et confiteor, 574y”, 

Crucis vivificae signo, 576%. 

Cruor ex latere D. N., 11, 503. 

Cum omnibus, 11, 206*. 

Custodi, II, 588%, 

Cum sanctificatus fuero, 413. 

Christe audi nos, 381%, 436% 11 


C. sanguine 


170%, 
Christe elelson, 432ss, 
Christ fuer gen Himmel, 559. 
Christ ist erstanden, 168**, 558%, 
Christus vincit, 494. 


Da Domine manipulum, 353%. 
Da Domine pro nostris, 11, 91. 
Da Domine viriutem, 344, 349”, 


353, 
Da mihi Domini corpus, II, 492*. 
Da mihi Domine peccatori, 11 
489”, 
Da mihi Domini sensum. 353. 
Da nobis o. D... qui d. Laurentio, 
IT, 682, 633”. 


Da queesumus, II, 5883, 


Da pacem Domine, II, 465%, 
Dealba me Domine, 351. 
De latere D. N. J, C., 562%", 11, 


114 


Dele Domine, 11 79. 
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Delictum meum 385”, 

Deo gratias, 92, 532, 574y"; II 
416, 483", 592”, 630, 632ss. 

Deprecemur Deum P. omnipo- 
tentem, 627*. 

Descendat, 70%”, 

de tuís donis, 11, 302s, 312*. 

Deus a quo sancta, 11, A 

Deus cui omne cor, 337%, IT, 
1 

Deus cui soli, 11, 205%. 

Deus dum egrederis 414. 

Deus in aniutorium, 338", 

Deus iudicium tuum, 410. 

Deus misereatur vestri, 577. 

Deus noster refugium, 627%. 

Deus omnisotens propitius, Jl, 
33585 71, 

Deus Pater fons, IT, 492', 495% 

Deus propitius esto, 11, 287", 507, 
508* 

Deus guem omnia opera, 11, 683”. 

Deus qui..., 478, 486”, 1T, 147. 

Deus qui conspicis, II, 633%. 

Dcus qui de indignis, 361*, IT. 
60%, 6387. 

Duus quí humande, 75, 124, 5623, 
11 62, 585. 

Dius quí inter apostolicos, 494”. 

Deus qui tribus, IT, 681s, 683". 

Deus tu conversus 336, 385y" 
400%, 

Deus venerint, TL, 411. 

Dcus veniae largicor, 627*. 

Deus vitam mexm, 3853", 

Deus vita vivorum, 11, 651. 

¿393 Lent, 1, 579%. 

De ventre matris ¡neae, 413. 

Dextera Dei P, o. benedicat, 11, 
70%, 

Dicamus omnes.... 
Gelasti) 429. 

Dies iroe, 556. 

Dignum et iustum est, 11, 124, 
126, 149. 

Diannare Domine 367, 385". 

Dignum est, ¡ustum est, II, 126. 

Dirigatur 364, 398”, IL, 10 13y". 

Dirumpe Domine, 354. 

Domina nostra, IT, 591”. 

Domine accinge, 352. 

Domine Deus o, benedic, TI, 
e 

Domine D. o. qui es magnus, 
361 

Domine D. o. sicut, 398". 

Domine D. virtutum, 385”, TIT, 


419%. 


(Deprecatio 


Domine Deus n. qui suscepisti, 
TI, 74, 757. 

Domine exaudi, 336, 385, Il, 
64%, 87, 97, 

Domine J. C. da mihi, IT, 4947, 


ÍNDICE B 


mn... 


Domine J. C'. fili Dei (vivi) co;- 
pus dd II, 585, 591*. 

Domine J. C. fili Dei vivi ne in- 
dignum, IT, 492". 

Domine J. C., fili D, v. pone, 11, 


492”, 
Domine C. fili D. v. qui ex, 
102, 1340, 139, 185“, 1L, 4809, 


49435, 497, 527, 586'", 528: con- 
fróntese II, 492. 
Domine J. C. 
II, 508*. 
Domine J. C. propitius esto, 11, 


non sum dignus, 


Domine J. 
448", 46355. 

Domine J C. quí es tera 
465%, 

Domine J. C. qui ex 
II, 410%, 493, 404”. 


C. qui Gixisti, 11, 
pax, Tí, 


voluntate 


Domine J. C. qui in cozna, 11. 
942%. 

Domine J. C. quí in cruce, 123%, 
TIT, 52?, 

Domine labia mea, 574% 577, 
1T, 644%. 


Domine miserere! 427. 

Domine miserere nostri Christe, 
11, 421%, 

Domine 
544. 

Domine non sum (dignus, 11, 
447%, 494%, 507%, 508ss, 537, 
53395 ?. 535 (como palabras ini- 


non Secundum, 538”, 


ciales de oración), Il, 492% 
508”. 
Domine que dixisti: iugum, 355. 


Domine salvos fac, TI, 411. 

Domine s. P. O. ae. D. da mili, 
11, 491, 527. 

Domine s. P. O, 4e, D. de «ubun- 
dantía, TI, 629%, 

Domine $. Spiritus, II, 494”, 

Domine suscipe me, 11 592". 
607%, 

Dominus custodiat introitum, 11 
644%, 

Dominus dixit ad, 413. 

Dominus meus el, 11, 287%; 
fróntese II, 291'%s, 

Dom1 nus nos benedicat, 11, 

6. 

Dominus sit in corde, 567, 576”, 
5778. 

Dominus sit in ore, 578. 

Dominus sit semper vobiscum, 
59, 

Dominus vobiscum!, 15, 30, 69*, 
88, 259*, 263, 285, 327, 385, 420, 
46035, 463, 515, 11, 87s, 193, 
130, 178*, 389, 616, 621, 632: 
véase también en el índice D. 

Domni tubete!, 84. 


con- 
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E cce advenit, 414, 

Ecce agnus Dei, II, 470, 534. 

Ecce frater, II, 53228, 

Ecce Jesu benignissime, II, 503. 

Ecce panis, 11, 560, 6632. 

Ecce sacerdos, 402, 5132. 

Ecclesiae tuae q. D. preces, II, 
411. 

Ecclesiam sanctam, 11, 206127. 

Eduxit populum, 414. 


Ego (miser, reus) peccator, I, 276. 


Bor y mact», 515. 

¿her gov, 4935. 

"hizo elerivis, II, 129. 

¿Ibero To ájtoy, 11, 38911. 

Emittere digneris, 11, 4695. 

"15 sip (Aftato5), 11, 630. 

“yo OVDLZTE X0pÍcO, II, 630. 

El cum spiritu tuo, 293, 462, 464, 
17, 4491, 466. 

Et est tibi Deo, 11, 37029, 

Et ideo, IT, 148, 153. 

"Eu xa ¿nm dy, 465. 

Et incarnatus est, 47382, 595. 

Et introibo, 36720, 

"us POC PÉpopLeY, IT, 2197. 

a y NADOS II, 2190, 

E: Verbum caro factum, IL, 
66023. 

Et vidimus gloriam, 11, 59235, 

nl 7 Tposeu( Rv. 456. 

Edyapgrscabpé» cot, II, 3856. 

Edérode, 457, 61211, 

Exaltabo te, 535, II, 27. 

Exaudiat nos, 38581, 

Exaudiat te, 11, 91. 

Ezaudi Christe, 494. 

Exaudi pomine, 38581. 

Extit edictum, 565. 

Ex latere Christi, 11, 65111. 

Exue me Domine, 3497, 

Exultet, TI, 75%, 183. 

Exsurge Christe, 336. 


E acientes commemorationem, 
1, 2065, 21911, 

Face mecum signum, 11, 81079, 

Fase me qudaeso, 12511, 33714, 
35688, 

Facturus memoriam, 11, 170. 

Fiat (haec) commiztio et, 180, 
IT, 436, 441, 44220, 4435, 44715, 
563 : cf. II, 44531, 


Fiat " commniztio (..) vini et 
aquae, IL, 67. 
Fiat mihi Obsecro, TI, 49225, 


Fiat misericordia, 336, 38577. 
Fiat nobis et omnibus, II, 44531. 
Fiat voluntas tua, II, 389, 408. 
Fidelium animae, 11, 651, 
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Fidellum Deus, 62745. 

Fides cognita, 11, 2111%s, 46455, 

Filioque, 59124, 602. 

Fiectamus genua, 295, 327, 467ss, 
47051, 619, 622, II, 616, 62622. 

i Pratres, IT, 89. 

Fratres et sorores (Misereatur), 
37211; (Orate) 11, 86, 89. 

Fregit (representado), IT, 273; 
véase en el índice C, s. v. frac- 


ión. 
Frója armés, 42611, 


Gaudeamus omnes, 413. 
Gaudeat Domine, 11, 1709. 
Gaude Dei Genitrix, 18037. 
Gaudete flores, II, 29097. 
Gaudete in Domino, 413. 
Gloria aeterno Patri, II, 49215, 
Gloria in excelsis, 86, 119, 145, 
167, 186, 207, 25911, 26239, 26461, 
2682, 423, 39817, 402, 40520, 420, 
443 - 458, 468, -11, 6398, 15610, 
15722, 45913, 63433; redacciones 
1, 444ss; explicación 447ss; 
función 4558; canto 456ss. 
Gloria Patri et, 85, 115, 2648!, 
39320, 327, 33237, 39721, 404, 
40519 407, 411s, TI, 369, 41728, 
572, 5755, 591. 
Gloría Patri per, 411. 
Gloria tibi Domine, 100, 293, 571. 
Grata sit tibi.. . plebis, II, 4825, 
Grata sit tíbi... quam, II, 5058, 
Gratias AYgamus, 12, 30, II, 12453, 
128, 183, 30542, 
Gratias ago tibi (o: 
11, 589 591%, 61078. 
Gratias tibi agimus, IT, 2%. 
Gratias tibi referimus... per di- 
lectum puerum..., 30. 
Ghustute et videte, TI, 5685, 57425 


H abemus ad D., 11, 124s, 12821. 

Habete osculum, 3865. 

Habete vinculum pacis, II, 466, 
60347. 

Haec commizxtío, 11, 443. 

Haec dies guam fecit, 541. 

Haec est lez divina, 57458, 

Haec nos communio, 11, 5882, 
60978. 

HEaec s. commixtio, 11, 44112, 445. 

Haec singulariter, 33921, 11, 5924", 

Haec sunt convívia, 11, 59210. 

Haec sunt verba, 57458, 57482, 

“Ay.o0s 6 Uzós, 51, 59, 321, II, 1598. 

Elane igitur, G2', 68, 72, 104, 2788, 
280, IL, 79, 179, 193, 20412, 
234ss, 326; véase además en 
el índice D. 

Hanec oblationem clm. Pater, Ti, 


1392, ” 


tibi ago), 
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Hanc oblationem quaesumus, II, 
45", 48”. 

H «piyn tod deno, IT, 449". 

El< dy.oz 454, 11, 417. 

“Eywars to) tava y!ou, TI, 422”. 
“Hvota xat, TI, 444, 

Etc nominentur, TT, 207”. 

Hic recitentur, II, 337. 

Y; dins, IT, 149“, 296”. 

Hostias et preces, II, 29. 

Hostium nostrorum, II, 411. 

Huius Deus, II, 588, 

Huius sacramenti, IT, 529”. 

Humeros meos, 350. 

Humiliate capita, 295, II, 624, 
6267. 

Humiliate vos, 11, 416, 

Hunc humiliat, 11, 661%. 


Lam corpus etus, 11, 592%. 

1509 £ auvós, II, 425%. 

Ilicet, YN, 631. 

Illumina oculos, 11, 610". 

immaculata hostia, 1L 109. 

Immola Deo, 125", 11, 57”, 58, 
91%. 

Immolo ... et reddan., 

fmpone Domine, 346. 

Incensum istud, 398%, 

Inclinate vos, II, 416". 

Indignum me, 361?. 

Indue me, 351, 355. 

Iindulgentiam, 2360", 
37988, 632y", 633”, 
531. 

Infirmitatem, 11, 683%. 

In honore sanctorum, 11, 51y*. 

In nomine Christi, 1, 630. 

In nomine D. N. J. C. sit sacri- 
ficium, 125%, II, 69, 70; con- 
fróntese II, 69%, 70**, 

In nomine Patris... 358%, 368, 
419, IT, 58%, 69, 70'*, 75”, 443%, 
507, 511%, 643", 646”. 

In spiritu humilitatis, 11, 52, 
58”, 60, 71%, 105, 410%, 41199, 

Intribo, 362, 364, 366ss, II, 128%. 

In tuo conspectu, 136%, IL, 549, 

In unitate Spiritus S. 488", 11, 

7 


11, 587. 
1. 73. 


312, 373. 
634", TI 


3708, 

In unitate Sp. S. benedicat, TI, 
646%, *, 650. 

Investitione istius, 353. 

TIpse tibi, II, 79”. 

Ipse tamquam, 410. 

Ite benedicti, 11, 635". 

Ite, Deo servite, II, 635". 

Ite missa est, 92, 232, 292, 493” 
532, IL, 580, 6303, 63353, 688. 

Itote, TI, 631, 


ÍNDICE B 


lube Dom(i)Jne benedicere, 515", 
576”, 577, II, 6140. 
lube haec perferri, 149, II, 


314y”, 3155. 
Judica, 369. 


J esus nostra redemptio, II, 492%, 
592". 


'Inonóz Xproros vá, IL, 32, 47, 
Justus ut palma, 413. 


Kai Zota: Ta hn, IL, 389”, 

Klivinpey TA yóvata, 467, 

Kyrie eleison (en liturgias no 
romanas), 59, 323s, 422ss, 
425ss, 430, 432, 434, 465, 489”, 
494, 546%, 611", 612, 619, 626, 
628, (en la antemisa) 7T7ls, 86, 
95, 115, 119, 167, 294, 322ss, 
405, 420, 421ss, 4985: (repeti- 
ción) 432ss, 1, 476; (nueve 
veces) 1, :1355, (dicho por el 
sacerdote) 441ls; (cantado) I, 
86, 433ss, 437ss, II, 156"; (por 
el pueblo) 437, II. 605%. 

Kyrie eleison, Christe eleison 
(en las letanías), 434y", 

Kyrie eleison... Pater n. (preces), 
337, 344", 369, 627*,5, II, 71%, 
83, 170%, 402% 411, 477%, 528, 
591, 681. 

Kyrioleis, 437. 


Nani ds, 1, 631”. 

Largire sensibus, 344, 11, 83”. 

Laudans invocabo, 11, 503. 

Lauda Sion, 554, 560, II, 663". 

Laudamus omnes, 408*, 

Laus tibi Christe, 571 

Lavabo, 344, II, 83, 609", 

Libera nos ab omnt malo, 1l, 
3887. 

Libera nos a malo omnipot. D. 
Il, 398. 

Libera nos Domíne, 427. 

Libera nos qu, D.; véase en el 
índice D, s. v. embolismo. 

Lutum fecit, IT, 592%, 610. 

Lux et origo, 440. 


Maiestatem tuam, 388". 
Manipulum innocentiae, 353%, 
Mel et lac, 592 

MsWEetat xat 425, 

Memento, 66; de los vivos, 62, 
68, 71%, II, 193, 20188, 239y",*"; 
de lo8 difuntos, 68, 711%; II, 
32353; véase también en el ín- 
dice D. 

Memento Domine, 410. 

Memento etiam, IL, 337%. 
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Memento met quaeso, 1I, 209, 
338%, 

Menvnpe vot..., IL, 301, 

Memores igitur, TI, 302. 

Memores.. petimus, 11, 70'*, 72%. 

Memoriam venerantes, 11, 219, 
230. 

Meritis et 
125%, TL, 639. 

Merear precor, 353. 

Merrammjavzr, 11, 562%, 

MiRi quoque, II, 209. 

Misereatur, 3733, 378ss, 632. 1T, 
83, 91, 528, 531. 

Miserere nostri (versículo), 385”. 

Missa acta est, II, 631”. 

Mittat tibi, II, 90. 

Munda cor, 515, 574”. 

ere cor meum, 578. Il, 
170*, 

Munda me Domine, II, 83*. 

Munda nos Domine, II, 95%. 


intercessionibus, 


Ne intres, 336, 385". 

Nobis quoque, 68, 89, 11, 115*, 
232, 326, 340s; véase además 
en el índice D. 

Non nobis, 385 . 

Notum fecit, 410. 

Nun bitten wir, 558. 

Nunc dimittis, 11, 589", 591, 592% 
681. 

Nune scio vere, 413. 


O blatio tua, 13%. 

Oblatum tibi Domine calicem, 
II, 69. 

Obsecro vos fratres orate, 11, 86. 

Obumbra Domine, 350y”. 

O crux, 388”, 

Odore coelestis inspir., 575%. 

Offerimus tibi, TI, 57, 60ss. 

Offerimus t. D. calicem et hos- 
tiam, II, 58”. 

Offerimus t. D, sanguinem, II, 
60% 


Offero tibi Domine, Il, 61”. 

Offerunt Deo, II, 206. 

Omnipotens ae. D. 
655. 

Omnipotens et misericors, 339”. 

Omnipotens Pater benedic, I, 
31% 

Omnipotens Ss. D. ablue, II, 83”, 
610%, 

Omnip. s. D. dignare suscipere, 
IT, 338”. 

Omnip, Ss, D. dirige, TI, 657”, 

Omníip. 
369%. 


dirige, 1, 


Omnip. s. D. propitius, 11, 591%. 


s. D. misericordiam, 
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A S D. qui es tn sanctis, 
IT, 

Omhip. S. D. qui es repletus, II, 
74%, 


Omnip. 16 ) D. qui me, 124, 125”, 
362, 

io: ss D. te suppliciter, 351. 

Omnis honor et gloria, 288***, TI, 
381, 418”, 

O panis angelorum, JT, 492%. 

Oramus te Domine, 392, 625. 

Ora pro nobis, 11, 675. 

Orate competentes, II, 616”. 

Orate fratres, 102, 12, 11, 8585; 
véase además en el índice D. 

Oratio tua accepta sit, II, 92*, 

Oremus, 381, 460, 4655, 622 s, 
II, 04. 97. 102, 389, 616; Or. fr. 
y Oremus, 5, 97; véase ade- 
más en el índice D. 

Orent pro te, Il, 91. 

O rex gloríae, 11, 71%. 

Oro te Domine, 392%. 

O sacrum convivium, 11, 90, 
591%, 592. 

O salutaris hostia, 11, 90, 291%, 
492*, 

Ostende nobis, 336, 367*, 385, 
II, 64% 

O 1 digna hostia, II, 287%, 
492% 


Padrenuestro, 587, 628, 631. 
633%; cf, más adelante S. Y. 
Pater noster. 

Panem caelestem, 124, 11, 500” 
505, 527. 

da caelestem et calicem, TI, 

Panem de caelo, 11, 592. 

Panem nostrum, IL 391, 409. 

Parcite fabulis, 515%, 

Mlapiayou, 485. 

Partem aliquam, 346, 357. 

Pater in manus tuas, II, 507. 

Pater noster (después del ca- 
non), 52, 59, 72, 89, 120, 149, 201, 
259, II, 395*; véase también 
el índice D. 

Pater peccavi, II, 507. 

Patientiam habe, 11, 507. 

Pax Christi et caritas, 11, 466%, 

Pax Christi et Ecclesiae, 11, 466. 

Par Christi quam, 125", 387, 
388", 574%, 

Pax Domini, 90, 120, 158. 288'*, 
YI, 415. 435, 441, 446s3. 449s3, 
462ss, 480; P. D. y ósculo de 
paz, 44988, 

Pax D. N, I. C. et sanctorum 
communio, IT, 564%, 

Paz et caritas D. N., IT 452”, 
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Pax et communicatio, II, 452y?, 
466”, 5648: cf, 453%, 

Pa%, fides et caritas, TL, 415. 

Pax mihi, 11, 466”. 

Pax tecum, 443%, 486y%, 565,2, 

Pax tioi, 515, 571. 

Paz tibi ( frater ) et, TI, 466”. 

Pax vobis, 86, 262, 263, 463s. 

Per amaram passtonem, 378. 

Per auxillum, 367. 

Perceptio corpor:is, 124, TI, 490, 
¿94 498, 503, 527, 588, (para 
administrar el sacramento) 
566. 

Per Christum D. N., 69%, 344, 358, 
392, 436", 4587; 11, 1606, 148, 
463”, 5858, 638, 575; en el ca- 
non, 185, 201%, 232, 224, 322, 339, 
363; cí. s. v. Cristo. 

Per Dominum N. f. C., 487, Il, 
100, 401, 614, 619; Deus, 1, 
483y", 11, 4018. 

Perfice in nobis, 11, 591?. 

Per gratlam S. Spirits, 378. 

Per hoc eacrificium, YT, 54”. 

Per inlercessionem Dd. Gabrielis, 


, 13. 
Per imsism, 11, 37088, 382". 
Per istos sanctos sermones, I, 
5748. 
Per iztos sacros sermones, 11, 
657". 
Per omnia s. s., 488“, IT, 94, 102, 
1308, 381s, 409. 
Per evangelica dicta, 574. 
Fer quem haze omnia, J1, 175, 
386285, 373; (final de una bendl- 
ción) 383ss, (omnia) 365ss, 368; 
bona J) 367". 
Per sanctam Incarnationem, 
378*. 
Per sanctam misericordiam, 378. 
Per signum crucis, 388. 
Per sparsiones sanguinis, 387. 
Per te Christe, 11, 48”. 
Per te Trinitas, IT, 638?. 


Per virtutem D. Ñ. TI. C., 378*. 
llistabw xóprs, 11, 5267. 
estes xao, TI, 275. 


Placeat tibi, 11, 636*, 6385, 650. 
Piebs sancta, 241, 11, 300. 
lPoñowo3o», 11, 163 2 181%. 

Pone Domine, 350, 367%, 384. 
Mopañza de 3» SpY7, 11, 630. 


Praeceptis salutaribus, 115, IL 


392%, 3955. 
Praecinge Domine, 352. 
Praesta Domine, II, 588%, 
Praesta Domine praesta, 625. 
Praesta mihi peccatori, 11, 492%. 
Praesta quaesumus, 11, 490%, 
Praeventat, II, 58", 
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Precibus et meritis, 378, 392%, 
634”. 

Precibus nostris, 11, 179. 

Pridie quam, TI, 137%, 266. 

Procedamus cum pace, II, 630. 

Procedant competentes, 11, 616. 

[poddBete, 612; cf. 615”, 

Proficiat nobis, 11, 5887. 

Propitius esto, 336, 3257, 11, 287. 

propter magnam gloriam tuam, 


450. des : 

pro qauénis tibi offerimus, 110, 
II, 212. 

Mos; pit 2%, 515%, IT, 417. 


llpoceizaod, 465. 

Prosit tibi ablutionis, 11, 603*. 
Protector in te, II, 65755, 673% 
Puer natus, 414. 

Purificent nos, 11, 683”. 


Quam oblationem, 62", 65, 68, 
II, 175, 247s, (sentido) 249s, 
(como epiclesis) 251, 253 $. 

Quem quaeríitis, 308%, 557. 

Quid retribuam, 11, 57%, 887, 505. 

Qui es omnnium Deus, 11, 463". 

Qui passus es, 388. 

ade e 106, 11, 48%, 585", 

Quod ipse praestare, 11, 48%. 

Quod ore sumpsirmus), 75, 102, 
A 527, 328", 585, 592%, 609” 


Quoniam in acternum, 534, 
quorum sollemniítas hodie, 11, 
229, 355%, 


Redde mihi, 354. 

Requiem aeter: am, 278%, 
627, II, 93: 
de réquiem. 

Requiescant in pace, 11, 634, 
651. 

Respice quaesumus, 388. 

Rex regnum qui, 11, 639, 

Rogate quae, 11, 411. 


367”, 
véase S. v. misa 


Rogo te, 356%, 370%, IL 592% 
385”, 410, II, 


S acerdotes tui, 
683” 


Sacri sanguinis, II, 445”, 

Salve lux mundi, 11, 288%, 

Salve Regina, 363%, 389%, 388", 
II, 675. 

Salve rex fabricator, 11, 493%, 

Salve salus mundi, II, 492%. 

Salve sancta parens, I1, 665*, 

Sancta Dei Genitriz, 385”, 

Sancta Maria genitrix, II, 592%, 

sancta sanctis, II, 417%; cf. 446”, 

Sancte Johannes, 388%, 

Sancte Pater, 11, 150, 
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Sanctifica Domine hanc, Jl, 69s. 
Sanctifica nos (antifona), 337'*. 
Sanctifica q. D. hunc, 11, 69. 
Sanctificatum sit hoc úbamen, 
11, 70** 

Sanctificetur nomen, 11, 159, 389. 
Sancti Spiritus assit, 368%". 
Sancti Spiritus gratia, I1, 91. 
Sancti ventte, 11, 571. 

Ssancium COrpuS tuum, 11, 586”. 
Senctur cum sanctis, 417%, 11, 


445% 

Sanctus, 14, 15, 42, 38, 40, 52, 59. 
62, 89, 115, 145, 167, 169, 179. 
199, 207, 11, 132, 15458, 404*, 
481;. véase además en el índi- 
ce DP, S. V. Sanctus. 

Sanguis D. N. 1, C., IT, ólls, 
5589, 56448, 565%, 

e libera nos a malo, 120, 1L 

2, 404, 407, 

Senor mío y Dios mio, II, 284, 
291y””. 

33 GuvoBuesv, 11, 301. 

Seguentia S. Ev., 508, 514, 576 

Sicut erat, 204, 411, II, 366,'*, 
382”, 

Sicut im coelo, 11, 408”, 409%. 

y 2 IILTI, TI, 96*. 

Silentium facite, 515*. 

Si quis catechumenus, 617. 

Si quis odium, 11, 129%. 

Si quís non communicat, 613", 
IX, 417%, 482. 

Sit Dominus in corde, II, 91. 

sit Jesu dulcissime, 11, 687*. 

Sit nomen Domini, 384'*, 419, IT, 
626”, 647. 

Sis signatum, IT, 69, 70". 
Lot zópre, 465, IL, 414, 

Sollemnia completa sunt, 11, 630. 

ono Xpistob (y var.) II, 562. 

sony reptodo. 63. 

Spiritus S. assit, 419%. 

Spiritus S, superveniat, 11, 91. 

Stabat Mater, 555. 

State cum silentio, 515%. 

Stetit angelus, II, 73", 

Stola iustitiae, 354. 

Simpy xoAm< TI, 129. 

Sub velamento, 350*. 

Supplices, 62*, 120, 147”, 
393%, 11, 173, 313838, 4297"; 
ge el índice D. 

Supra quae, 62, TI, 180, 296, 
3065ss, 321. 

Sursum corda, 12, 30, 69%, 110*, 
115, 120, IL, 85, 119% 1243, 
128, 130, 

Suscipe, clem. P., hunc, 11, 79". 

Suscipe confessionen, 105%, 

Suscipe Domine s. Pater, 11, 56”. 


154, 
véa- 
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Suscipe quaesumus, Domine, 1:, 

74, 

Suscipe s. Pater, 11, 58, €0, (re. 
ducción abreviada) ia 

Suscipe s, P. incensi, 11, 

SUscipe s, Trinitas, 202, Es, 
186", 224%*, II, 27ss, 638*; véa- 
se el ingice D. 

Suscipiaf, 126%, 11, 91s, 

Suscipiat Dominus JJ. C., 11 92%. 


Tac Ora ot; yla, 41 52, 334, IT, 
167*, 373%, 385, 413, 4175. 

Tantum ergo, II, 291”, 683". 

Ta 07 3x 70 cv, 52, 69%, I1, 303. 

To zepoMae, II, 414, 624. 

Te adoro, 11, 288. 

Te decet laus, II, 6831. 

Te Deum, 443, 447, 455, II, 157”, 


Te igitur, 62y*, 67, FX 10, 155, 11. 
117, 18283; véase además en e! 
índice D. 

Te invocamus, 11, 647. 

Te rogamus audi nos, 426. 

Tibi Domino creatori, 11, 13” 


56%, a 

Tibi laus, IL, 528, 592%, 
Tibi reddunt, II, 217. 
VTóv Davor. 3nu. IL, 299. 
Trium. puerorum, 11, 632. 
Tuam crucem, 388y". 


Unde et 
29285, 
Ure igne, 385%, 

683*. 


memores, 11, 137* 


11, 894%, 632, 


V eni a 337%, 349”, 
3692, II, 71, 
vent S. ER benedic, 11 


vena S. Spiritus et, 413”, 553, 
559. 

Veni S. Spiritus reple, 337", 369", 
586, 11, 71%, 494%, 

Veni sanctificator omnip., 147 


TI, 48*, 50%, 68, 69*“*, 703, 75, 
106". 
Veni... sanctificator (con varian- 


tes), 11,109.11. 
Vent 'sanctijicator omnium, II, 
1 AS. 
Venite benedicti, 11 576. 
Venite populi, 11, 478%, 579. 
Verbum caro factum est, 11, 528, 


565%, 592y*. 
pst dignum, 15, 69% 11, 117, 
49. 


Vere sanctus, II, 164*. 
Victimae paschall, 552, 557. 
vVidi aquam, 334, 

Viri galilaei, 413. 


INDICE C.—-NOMBRES 


Á arón, 40, IL, 75. 

Abel, 40, 65, 6925, 215; JL, 75, 
3105. 

Abercio, inscripción de, II, 38+". 

Abisinia, 231; véase en el índi- 
ce D, S. Y. etíope. 

Abitina, mártires de, 229. 

Abrahán, 40, 63, 6925; 11, 3105. 

Achelis (H.), 585%: 

Achery (J. L. d'), 11, 556. 

Adara (C.), 14”, 4419, 488:». 

Adán de $. Víctor, 551. 

Admont, 11, 410*7, 5282, 

Adriano 1, 78, 11, 137, 323. 

Adriano VI, 242)=. 

Aelfric, II, 595. 

Afraates, 549. 

Aírica, 227, 303, 580, 616; 1I, 3, 
25, 32719, 351, 38768?2. 

Agobardo, 274. 

Agueda, Santa, 11, 351ss, 364. 

Agustín, San, 13, 53, 74, 154s, 173. 
2237, 232, 242, 248, 250, 252, 272, 

293, 303, 308, 365, 377, 

462, 475, 488, 489, 5001, 
503, 506, 515, 518, 535, 53835, 
539, 54350, 546, 571, 560. 582, 
583, 585, 6102, 619, 630: 11, 3, 
5, 9, 25, 63, 112, 12558, 176. 
203%, 221, 241, 275, 30029, 310, 
323, 327, 343, 376, 382, 386s, 
39018517, 395s, 403, 449, 515, 
519, 524, 540s, 547, 549, 560, 
562, 569, 573, 612, 653. 

Alamo (M), II, 381. 

Alano ab Insulis, 161. 

Alberto Magno, San, 14832, 1545, 
242, 572; 11, 45728, 577. 

Albers (Br.), 132; véase en el 
índice A (UI, 2, 1. 

Albrecht IV (1557): 11, 53330, 

Aldhelmo, II, 352. 

Alejandro 1: 11, 112, 137, 3513. 

Alejandro II: 282. 

Alejandro V: 566. 

Alejandro VII: 195, 20138, 

Alejandro, San, II, 3505s. 

Alejandro de Halés, 54s. 576; 
II, 12, 28781, 


Alejandría, 35, 47, 69, 229, 306 
565, 580; véase también S. Y. 
Egipto. 

Alemania, 122, 139, 176, 199, 205, 
215, 217s, 27632, 516, 519, 557111 
602, 628; 11, 32, 179, 434, 453, 
457, 559, 603, 6087+, 610, 659; 
véase además s. v. Franz y los 
nombres de ciudades alema:- 
nas. 

Alfoldi (A.), 45. 

Alfonso (M.), 243. 

Alfonso (P.), 322, 426, 478, 624. 
TI, 158, 367. 

Alger de Lieja, 11, 3172. 

Alcuino, 98, 110, 113, 118, 2597, 
271, 280: II, 33, 139, 212, 296. 
323, 335, 407, 415, 519, 601; vita 
Alcuini, TI, 14619, 60175. 

Alsacia, 123. 

Allo (E. B.), 10. 

Amalario, 96, 110, 115%5, 118, 
119ss, 147s, 155, 260, 26210, 275, 
273, 292, 293, 303, 305, 325, 33). 
333, 345, 370, 397, 420, 436, 439, 
455, 457, 459, 461, 463, 499, 49152 
519. 62558, 528, 540, 544, 545, 
5465. 9485, 563, 56855, 571, 572, 
5759ss. 604. 

Tf, 6, 8, 23, 30, 37, 45, 50%, 
55, 63, 65, 72, 74, 79, 81, 85, 
8618, 80, 95, 102, 113, 127, 130, 
155, 174, 297, 339, 259s, 364, 
373, 374, 406, 428, 43011, 432-477 
(passim), 455, 457, 474, 484, 
496, 577, 625, 649. 

Amberes, Ií, 8027. 

Ambrosiaster (Pseudo-Ambrosio), 
63, 279, II, 624. 

Ambrosio, San, 58, 655, 239, 232, 
268, 273, 295, 304, 364, 610: Il, 
5, 32, 39, 61, 15055, 199, "213, 
238, 24758, 25119, 264, 28728 
27140, 274, 2958, 30437, 38, «0, 
3062, 310, 3112*, 314, 317, 318, 
386, 3905, 395, 443, 615, 554, 
582, 569, 641; oratio S. Am- 
brosii, 1, 39. 

Amiens, IL, 33644, 33748, 


NOMBRES 1215 
Amort (E), Il, 540. Auxerre, 11, 4119. 
Anas, 156. Avedighian (G.), II, 403. 
Anastasia, Santa, 11, 13727, 35185, Avinon, 11, 68417. 

399. Avivo de Viena, 232; 1I, 631. 


Anastasio, II, 206. 

ANures, van, IL 13727, 226, 35029, 
399; Passio Andreae, I, 2422. 

Andrés de Creta, 53621, 

Anarieu (M.), 8137, 115, 122s, 126, 
136, 259, 283, 532 II, 10, 57, 
26933, 324y?, 337, 434, 44321, 
493, 554, 296, 54:15, 986, 603, 
60; vease el índice A «IL, 1) 
S. v. liturgia de San MArcos, 
íragm. 

Anarizu-Colomp, 48; 11, 347. 

Angers, 7134!, 846, II, 1058, 44583, 

Ang.lber;,o, 27631, 

Aniceto, san, 34, 

Anselmo, aid, 131, 147; II, 492. 

Anselmo de Laun, 159; II, 527. 

Antioquía, 35, 39, 47, ' 589, 131, 
4vs, +11, 506; 11, 196, 630; veas 
se, además, en el índice A 
IL, 2) S. v. liturgia sirio-orien- 


Antioquía de Pisidia, 579. 

Anionio, Abád, San, 36. 

Antonino, San, 30343, 

Apuleyo, 11, 631. 

Aouileya, 61853, IT, 835, 9. 

Aquisgrán, 52675, 602. 

Arbesmann (Ro), 11, 524. 

Arens (5), 552. 

Arens (F.), véase en el indice 
A (II, 3, b) s. v. Essen. 

Arezzo, 11, 327; Ordo de la con- 
fesión, I, 38159, 

Arístides, 23. 

Arlés, 122, 43487. 

Arnobio el Joven, 5001, II, 297. 

Arnoid (4.3, 1, 6, 9, 10, 24s, 32; 
II, 3, 26%. 

Arrís, 11, 1060, 

Asoghik, II, 4059, 

Atanasio, San, 36, 242, 267, 444. 
334, I, 206, 550. 

Atculey (E. G. C. F.), 82, 85, 372, 
39% 398, 569; “ir 72, 74s, 171, 


Atenágoras, 23. 

Atkinson (R.), 227. 

Attwater (D.), 516. 

AUugsburgo, 7341; véase, además, 
en el índice A (II1, 3, a) y en 
el índice D s. Y. sinodos. 

Aureliano de Arlés, 434; II, 206, 
571. 

Aureliano de Réome, II, 156. 

Austria, II, 12, 200, 559; véase, 
también, S. Y. Salzburgo, Sek- 
kau, etc. 

Auxencio, 53, 


Balduino de Flandes, II, 527. 


Baltasar de Píorta, 15572; 11, 7], 
18016, —32152,56, 45421" 5002 
65611, 


Balthasar (H. U. v.), 501. 

Baluzius (St.), 495. 

Barbel (J.), 11, 317. 

Bárbara, Santa, 11, 19117. 

Bardenhewer (0O.), 64, 579. 

Bardy (G.), 638. 

Bari, 618. 

Barin (A.), 293. 

Bartmann (M.), 246. 

Sasilea, 274, 11, 28337, 

Basilio, San, 43s, 272, II, 267, 
ol, 524; véase, además, en el 
índice A (D s. v. Canones Ba- 
silii y en el índice A (II, 4) 
s. v. liturgia de San Basilio. 

Batiffol (P.), 45, 62, 65, 67s, 82, 
8512, 136, 195, 227, 2295, 267, 
279, 323, 366, 404, 431, 459, 503, 
569, 573, 580, 61317; II, 43, 51. 
63, 71, 95s, 98, 108, 112, 182, 
187, 196, 199, 213s, 218s, 241. 
249, 310, 318ss, 325, 352, 386, 
388, 428, 432, 4395, 551, 634. 

Eaudot (J.), IT, 10. 

Bauernfeind (0). 6. 

Bauerreiss (R.), 157. 

Baumann (T.), 2137, 224, 246, 
247, 25D, ¡22, 253, 2558, 434; 
IT, 39, 2 

Búumer (S), 434. 

Baumgártler (J.), 11, 557. 

Báumker (W.), 169, 199, 207, 559, 
587, 605. 

Baumstark (A.)», 9, 15, 19, 32, 
34, 39s, 45, 625, 64, 69, 73, 75. 
79, 81, 95s, 122, 136, 143, 144, 
188, 190, 228, 272, 280, 320, 404, 
407, 412, 424, 426, 444, 475, 476. 
483, 499, 501, 506ss, 511, 537. 
552, 565, 568, 519s, 600, 6125, 
619ss, 624. 

11, 3, 126, 128, 135, 139, 150, 
158, 160s, 182, 186, 189, 220, 
224, 226, 248, 254s, 310s, 336, 
341ss, 349, 3515, 373, 388, 393, 
413, 417, 450, 469, 488, 511, 556. 
0615, 572, 624, 625s, 665, 672, 

2. 

Baur (J.), 369, II, 41, 552. 

Bayeux, 1370, II, 60138, 

Beauduin (L.), 259. 

Beauvais, letanía de, II, 633%, 
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Bechofen (J.), 15572, 156, II, 
46042, 494, 59236, 64741, 65%, 
65611 


Beck (A.), véase el índice A 
(UI, 3, a). 

Beckmann (J.), 494, 

Beda Ven., San, 278, 303, 11, 3312, 
239, 518, 549. 

Beer (G), II, 39. 

Behm (J.), 248. 

Beil (A.), 464; TI, 424, 456. 

Beissel (St.), 82, 86, 278, 401, 
506s, 511, 525, 564, 573; 11, 6, 
718, 311, 550. 


Belén, 5797. 
Beleth (J.), 148, 155, 331, 358, 
376, 408, 492, 49257, 519, 527. 


530, 571s, 578, 602; 11, 10, 11. 
13, 18, 87, 90, 167, 209, 407, 410, 
454, 457, 478, 602, 634, 688. 
Bélgica, 215, 21715: II, 19113. 
Belarmino, San Roberto, 
248, 247, 486; IT, 309. 
Benedicto VIII: 602. 
Benecicto XITT: 20373, 5353, 63110. 
Benedicto XIV: 203, 221, 259, 
26463, 275, 239127, 305, 63110> 
TI, 209, 309, S12, 550. 
Benedicto XV: 221258, 22432; TI, 


196, 


658. 
Benito, reglas de San, 264, 276. 


43024, 511, 532, 57138; TT, 1082, 
396, 402, 600, "GA424; Vita de, 
TI, 4821 
Benito de Aniano, II, 17. 
re Levita, 48627; TI, 8, 17, 
Benevenio, 52675, 60250, 618. 
Berachah, 725s, [a II, 132. 
Beran (J., II, 
Berenguer de TONES: 180. 
Bergner (H.), 585. 
Beringer (F.), 631. 
Berlendis (FP. de), 259; TI, 20, 36. 


Berliére (U.), 197, 1315, 260, 276. 
Bernabé, San, 579; TI, 35029, 
39237; carta de San, 2623. 

Bernardo, San, 159, 167, 376. 

Bernardo de Cluny, véase el ín- 
dice A (11L, 2, £). 

Bernardo de Parentinis, 154, 
1727; II, 65959. 

Bernardo de Waging, Cd 155, 
419; II, PS 69133, B71* 

Berning (W.), 

Berno de AN 455, 602. 

Bernoldo de Constanza, 139, 
18654, -264, 285, 293, 303s, 337, 
363, 368, 375, 378, 379 455, 459, 
504 468, 456, 491, 519, 524, 578, 


1I, 12, 48, 50s, 58, 63, 65, 
72, 148, 175, 198, 203, 209, 212, 


ÍNDICE 


229, 245, 258, 276, 281, 297, 335, 
337, 339, 360, 377, 330, 383, 400, 
430, 433, 436, 441, 445ss, 458, 
465, 472, 493, 556, 577, 582, 585, 
593, 625, 629, 634, 638, 649s, 


Bernvardo de Hildesheim, II, 

4 

Beroido, 51515; 11, 18115. 

Bers, IT, 676. 

Bertoldo de Chiemsee, 175, 177; 
11, 280, 233, 3543, 460, 59238, 

Bertoldo de Ratisbona 158, 159, 
308, 437, 46951, 605; 1I, 178, 
285, 288, 521. 

Bérulle (P. de), 194, 24631. 

Beuron, 212. 

Beyerle (K.), 278. 

Biberach, XI, 1387, 20128, 

Bickell (G.), E, 167, 178. 

Bienl (L.), 85, 239, 49%s, 585; 
II, 199s. 

Biel (G), 131, 135; II, 233, 288, 
500: 434, 508, 59181, 59208 43, 


60 
Bilfinger (G.J), 303; II, 524 

Bilioto 24629, 

6S net (E), TL, 68583, 
2nveriro (A. J) 340; TI, 209, 
am; cf. el Ordo de Colonia 
en el índice A (TIT, 3, a). 

Blisnop (8), 448, 99, 424, 436, 
476: TI, 3, 115, 1963, 202s, 205, 
250, 253, 324s, 339, 469, 494, 
597, 633. 

Bishop (W. C.), 62. 

Plasen (M.), 285. 

Pliudan (4), 20M, 579 ; , 524. 

Blume (Cl), 408, 439, 8 45021, 
458, 530, 54983, 556 : TL, 479, 
577, 635. 

3lume-Banmnister, 436, 4393, 456, 
4.0, 29:0, 1, 1065, 159, 473, 
477, 479, 635. 

Bock (P.), IT, 391 

Bócking (E.), 589. 

Eneri 1P.), 30404, 

Bonemía, II, 559. 

Bóhnme (M.), 100. 

Bómer (F.), 232. 

Bona (3),  p. 23; 104, 123, 128. 
203, 264, 281, 331, 339, 353, 369, 
375s, 382, 3848, 436, 494, 572; 
Tr, 10, 18, 50, 170, 182, 208, 338, 
411, 509, 515, 549, 558, 582, 639, 


656. 
Bone (H.), 210. 
Bonhomme (P.), 487. 
Bonifacio, San, 986, 11553; II, 
5703, 74, 175, y su nombre 
en el cónon. Il, 
Bonifacio, 1, 67; 350. 
Bonito de Clermont, 17, 607. 


NOMBRES 


Pe 7 o a > — Ñ 


Bonizo de Sutri, 259. 494, 0€0; 
11, 66, 81, 199, 406, 415. 

Borella (Po, 54, 316, 566, 613. 
6l6ss, 624; 11, 230. 

Bossuet (J. B.) 2452; IT. 958. 

de (B.), 29%, 63, 65, 63, 218: 

112, 137, 164, 175, 186, 188, 
ls. 193, 200, 203, 207, 215ss, 
228, 239, 241, 245, 247, 29, EE 
2965, 300, 314, $316, 317, 318, 
320, 323, 33553, 343, 345, 343, 
355, 370, 400, 427, 472. 

Brackmann (A.), 127. 

Brady (J.), 631. 

Braga, 188; Il, 230. 

Braun (J.), '45, 88, 104, 1485, 152s, 
202, 263, 281ss, 2283, 3liss, 333, 
341, 34555, 358, 361, 3£8, 395, 
520; IL, 6, 32, 36, 41, 46, 54, 
63, 157, 170, 269, 279, 282, 2855, 
429s, 4315, 460, 542, 544, 553, 
555, 598, 604, 608, 679. 

Braun (0.), 272. 

Brechter (S.), 131. 

Bremond (H.), 191, 1945, 288, 360, 
369; 11, 686. 

Brightman (F. E) (en cuanto 
no es sólo editor), 42, 45, 67, 
229, 311, 358, 390, 425, 501, 514, 
588, 612; 1, 3, 37, 743, 102, 
112, 201, 458. 

Brinktrine (J.), 2. 69. 136, 246, 
268, 323, 358s, 362, 443, 445, 
452, 455, 460, 514, 519, 556. 5975: 
TT, 25, 75, 95, 138, 150, 164, 175, 
177, 182, 187, 196, 1983, 215, 4d, 
250, 254, 270, 274, 314, 319, 321, 
338, 343, 364, 371, 3738 376, 
El 392, 404, 4065, 443, 446, 453, 

44, 586, 588, 590; véase ane- 
eS en el índice A (MI, la; 
2, a) y (1V, b). 

Brixen, 167121, 176; 1I, 60433; 
véase, además, en el índ. D 
Ss. V. sínodos y en el A CITI, 


4, A). 

Broglile (G. de), 251. 

Brou (L.), 95; II, 339, 418. 

LBrowe (P.), 124, 158. 161ss. 169, 
172, 261, 270. 274, 285, 289, 305, 
565, 572; II, 19s, 157, 171, 217- 
290 (passim), 380, 383, 409, 411, 
425, 433, 508, 515-546 (passim), 
552, 558, 5578, 5605, 564, 5795, 
588, 591, 593-625 (passim), 646, 
643, 662, 664, 667. 

Bruckner (A.), 595. 

Bruiningk (H. v.), véase en el 
índice A (TIM, 3, a) s. v. Riga. 

Bruno de Segni, e 927. 

Buchner (F., X.), 

Buchwald (R.), a e 


367 


604. 
11, 310, 


Buenner (D.), véase en el índi- 
ce A (III, 3, a) a. v. Liyón. 

Buenaventura, San, +35; 11 285; 
oratio $. B., 11, 637. 

Biíldgaros, 11, 51820, 

RBunsen (Ch.), 62. 

LBurcardo de Estrasburgo, 183, 
1868, 124, 19351%, 286109, 293, 
2905*: ol 3045" EM 33929, 35879, 

, 463, 592341, 574, 678, 
63104, 8822, A) 
3817, años 14, 4952 %, 5001, 608; 
647a0 519, 682. 

Burcardo de Worms, 131, 265, 
el 302, 303, 457, 472; IL 137, 


5 a (K.), 162; IL 46, 423. 

Buwrel (J.), IL, 524. 

Biirkler (Xx), 195. 

Busch (Jon.), 19513, 

Bussard (P.), 195. 

Bute (J. M. Of), 407: 11, 3, 458. 

Búbtler (J.), 295. 

Bizancio, véase s. v. Constanti- 
nopla; liturgia bizantino, 2832, 
49s, 51s; véase, además, en el 
índice A (III, 4). 


Cabbrol (F.), 53, 59, 62, 11, 1035, 
204, 339, 434, 464. 475, 489, 532, 
944; IL, 33, 48, 202, 2059, 315, 
373, 382, 388, 405, 683. 

Cagin (P.)», 9, 62, 68; 11, 1 
148, 181, 259, 281, 974, 317, 3 
469, 579. 

Caifás, 156. 

Caín, 275. 

Calderón, 157. 

Callewaert (C.), 68, 75, 190, 3838, 
404, 413, 423, 430, 433, 504, 508, 
514, 520, 544; IT, 108, 230, 363, 
367, 624. 

Calvino, 240. 

Camáldula, 11, 283, 517; 
dice A (III, 2, a). 

Cambrai, II, 49216, 

Canisio, San Pedro, 197, 199, 629, 
63110, 

Canivez (J. M.), 285. 

Cano (M.), 24622. 

Caparrós (4. J.!, p. 624; 11, 672. 

Capelle (B.), 75, 73, 4285, 459, 485, 
504, 589, 593, 699, 602: 11, 137, 

428, 432, 435 439, 441, 
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Cappuyns (M.), 620 
Capua (F. di), 432. 
Carlomagno, 78, 293, 40723, 602, 
bas IT, 1559, 207, 48411; cf. I, 
6ss. 

Carlomán, 11553. 
Carlos 1V: 565" 

arlos V: II, 460. 


cf. Ín- 


1213 


a] 


ÍNDICE C 


Carlos Borromeo, 283. 

Carlos Calvo (devocionario de), 
E E 48, 60%, 91, 93, 491, 
P9] 

CN 011; 11, 25, 32. 

Casel, 13, 18, 23, 33, 44, 112, 230, 
238, 244, 25332, 346, 484, 435; 
II, 96, 154, 187, 247, 249, 252, 
251, 271, 29355, 304, 470, 620, 


Casiano, San Juan, 529; II, 635. 

Casiodoro, 235; II, 569. 

Caspar (E), 83. 

Caspari (C. P.), 63. 

Casper (J.), JI, 543143, 

Castelani (A.), 6342; 
364. 

Catalani (J.), 261. 

Cavaleriis (M. de:, 11, 376. 

Cavalieri (J. M.), 572, 514, 586. 

Cecchetti (J.), 489: II, 290. 

Cecilia, Santa, 169133; II, 136, 
350, 35 53. 

Celestino I, 67, 404, 580, 62011. 

Cereceda (PF), 11, 559. 

Cesáreo de Arlés, San, 292, 467 
412, 581, 585; II, 2, 4, 9, 125, 
155, 164, 196, 403, 4l¿s, 
5508. 

Cesáreo de Heisterbach, 11, 2775. 

Ciconiolano, 36721; II, 65122, 
2082t, 33754, 379, 434, 494, 65053. 

Cipriano, San, 13, 226s, 242, 252, 
267s, 272, 278, 299, 303, 473, 
621, 619; IT, 2, 39, 112, 119 
125, 129, 128, 203, 219%, 310, 
39117, 395, 515, 557, 569; en el 
cánon, 11, 22358. 

Cisneros, Card., Francisco Jimé- 
nez, 6315. 

Cirilo (y Metodio), Santos, 108. 

Cirilo de Alejandría, San, 569; 
11, 122, 423. 

Cirilo de Jerusalén, San (ca- 
tequ.), 590ss (catequ. mist.); 
22, 47, 665, 242, 454; 11, 77, 125, 
126, 154, 202, 253, 323, 327, 385, 
39016, 407, 417, 548, 562, 569, 
$12; (el problema de su au- 
tenticidad), 11, 25325, 3851. 

Claudel (P.), pg. 21; 11, 669. 

Clemente TI, San, 24, 29, 33, 620; 
II, 158; en el cánon II, 227; 
liturgia clementina, véase s. y, 
Const. Aposi. en el indice 
A (D, 

Clemente VI: Il, 41193, 

Clemente VIII: 190, 285102, 33921, 
5791; IL, 647, 

Clemenie XI: 160. 

Clemente ce Alejandría, 
341; IL, 39, 126, 4:9, 457. 

Cleto, San, II, 224, 227. 


11, 2868, 


223, 


Clercg (C. de), II, 453. 

Clichtoveo da, 1, 404. 

Closen (G. B.), 11, 109. 

Cluny, 1082, 12831, 264. 23488, 
34926, 359348, 310, 381; 1. D17; 
rerorma Clumacense, l, 128; 
11, 5035; véase principalmen- 
te el índice A (II, 2, f). 

Cociem (Mariín de), 196, 202, 
259126; TI, 280. 

Cochez (J.), 481. 

Codrington (H. W.), 468; 11, 180, 
239; véase, acemás, en el 1n- 
dice A QU: 1 1, sy) Ss. v. liturg:a 
de San Pedro. 

Coens (M.), 123. 

Coleran (J. Zi), 11, 310. 

Colonia, 73%!, 128; IL, 27891. 282; 
véase, además, en el Índiea 
A (TIL, 3, a) s. v. Colonia y, 
en el índice D, Ss. Y. sinocos. 

Columbano, San, 2615; II, 546. 

Condren (Ch. de), 194. 

Connoiiy (R. H.), 29, 32, 45, 65, 
67, 117, 468; 11, 116, 125, 177. 

Constantinopla, ¿29; II, 195, 202 
y %, 303, 399s, 594, 600; vtéace 
edemás Ss. v. liturgia biz. en 
el índ. A (il, 4)», y en el índi- 
ce D, s. v. concilios, sínodos. 

Conyteare (F. C.), 515. 

Constanza, 2058; TI, 53331; 
véase además en el índ. D 
s. v. concilios, sínodos. 

Coppens (J.), 11, 2s. 

Corblet (L.), II, 8, 14, 16, 18, 35, 
38, 46, 515, 535, 257 560, 595, 
602, 604. 

Corciani (L.), II, 556. 

Corinto, 10. 

Cornelio I, San, 63, 4751; 11, 
2252, 549, 562. 

Cornely (R.), 2. 

Corswarem  (P. de), 
385, 574, 577; 
409. 586, 608, 646. 

Cosme y Damián, 11, 223, 227. 

Cosroes, II, 2933, 

Crailsheim, 558119%5121, 

Creyghton (J.), 586. 

Crisógono, San, Il, 223, 227. 

Crisóstomo, San Juan, 22, 42, 
242, 267, 295, 303, 314, 42510, 
460, 462, 464, 46713, 5017, 514, 
535, 5797, 583, 6l1ls; II, 126, 
1543, 163, 202, 294, 318, 323, 327, 
382, 385, 417, 4:34, 5168, 530, 
568, 594, 600, 630. 

Cristiano de Maguncia, 11, 7311, 

Cristiano de S!tablo, Il, 

Cristiano de Troyes, 18298, 20355. 

Croce (W.), 208: II, 641. 


367, 382, 
Il, 583, 61, 82, 


NOMBRES 


de a A AAA” ro E A A 


Cromacio, 11, 391. 
Cruel (R.), 304, 
Cumont (P.), 
Cuq (E), 569. 


CH alons-sur-Saóne, 132, 
2399, 


(B. de) 218. 
LE 197, 


. 508, 628, 630. - 


13758, 


Chavannes 

Chartres, 25912; 
233, 411. 

Caavasse (A.), 11, 273. 

Chery (EL Ch.), 627. 

Chevalier (U.), 49%, 540, 942; 
11, 200, 623. 

Chevrot (G.2, 627, 11, 22 

Shina, 195!4, 2212%, 

ónirat (H.), 221; Ti, 10. 


D almann (G.), 4. 

Dámaso, San, 7133; 

Daniel (H. A), 534. 

Daniélocu (J.), II, 310. 

Daniels (A4.), II, 211. 

Daras (Mo), 423, 224; 11, 509. 

Debray (FP. K.), 203. 

Decencio de Gubtio, 65; 11, 451. 

Dezand (A.), 133, 269; 1. 90. 

Dehio (G.), 265. 

Delissmann (A.), 453; 1, 131 

Dekkers (E.), 53, 226, 212, 297, 
302, 307, 473, 534, 607; 11, 37. 
158, 331, 386, 451, 524, 547. 

Delehaye (H.), II, 22728, 597. 

Delisle (L.), 122; 11, 323. 

Dempí (A.), 153. 

Deventer, 11, 60451, 

Dewick (F. S.), TI, 10, 

Dickinson (F. Ho), 11, 147. 

Dídimo el Ciezo, 454. 

Dienl (E.), 268; II, 333. 

Diel (P.), II, 1275, 54212 


2314, 


11, 350. 


Dlercks (G. F.), II. 386 
Diettrich (G.), II, 394, 

DIIZ (A. vam, 135, 258, 570ss, 
576: 11, 41, 155, 361: Cf. Ss. v. 


Guillermo de » Telitona. 
Dionisio bar Salibi 1, 27512, 
Dionisio de Alejandría. 11, 38277, 

519, 549, 

Dix (Gr.). 31, 316, 323, 436; II, 
3, 158, 160, 196, 202, 390, 422, 
515: véase también en el ín. 
dice A (D, s. v. Traditio apos!. 

Dobbert. Ed TL 543s, 552. 

Donmes (A.), 407; 11, 571, 573. 

Dold (AD, 75. 79. 143, 405. 469, 
489, 509. 511, 513. 538, 624; II 
112. 159. 239. 323%, 59134, 

Dolderer (E.), 221. 

Dólzer (Fr. J.), 135, 230, 232, 
273. 295, 3903. 423, 427. 434. 
436, 450. 583, 612. 619; II, 16. 
32, 46, 63, 119, 127, 129, 173, 


VEA 


¡e Do a Aris. NS CRU APEC Do q cn a un 


rd 331, 391, 449, 513, 549, 631. 


Dom (K.), I1, 409. 
Doncoeur (P.), II, 437. 
Dorn (J.), 73. 

Dórrer (A), 202, 
Dorsch (E.), 23, 
Dresde, 20136, 

Dreves (G. M.), 531. 
Drews (P.), 9, 62, 67; 


Drinkwelder (E), 167. 

Droosten, 514. 

Dublancny (E.), IM, 522. 

Du Cange-Fayre, 2305; 1, 37, 
157, 282. 

Duchesne (L.), 58, 64, 73, 81, 310, 
385. 417, 426, 475, 511, 545, 599; 
11, 198. 206. 229, 312, 316, 393, 
365. 412, 426, 43953. 4685, 473, 
476, 515: véase, además en el 
índice D Ss. v. Liber pontifi- 
calis y en el índice A s. v. 
S. Amand. Ordo de (111, 2,d). 

Duhr (B.). 198; II, 538. 

Dumoutet (E.». 158, 182s, 202; 
A 2775, 281, 2835, 2865, 288ss, 


Dungerheym (H.), 586. 

Dunin-Borkowski (St.). 

Duns Escoto, 242. 

Dunstan, San. II, 453. 

Durando. 83, 148s, 151, 154s. 291, 
303. 33185. 337. 344, 360. 366, 
377, 386, 393, 39853, 408, 4123, 
439, 457, 4633. 458. 471, 486, 
492, 522, 525, 52835, 538, 540, 
543, 549. 563. 570, 572, 574ss, 
579, 595, 602s, 605, 626. 

II, 7. 10s. 13. 18, 23, 29. 41, 
60, 61, 63. 65s. 75. 79, 82, 86s3, 
913, 97, 101, 137, 1588, 1695, 174, 
232, 245, 271, 276. 279. 282s, 
287. 321. 339. 353. 361. 364. 373 
408, 43385, 437. 415. 447. 454. 
457, 465, 472. 474, 477, 493. 500. 
908, 521. 577s, 594, 607, 634, 
646ss, 656, 658. 669; pontifica] 
de Durando, véase en el índi- 
ce A (TIT. 3, c.). 

Durham, ritual de. 378*%3. 


Fbel (B.), 169. 

Eberhar ter (A.), 498. 

Fberle (K.), 174. 

Ebner (A.), 745, 85. 124, 125, 135, 
143s, 271, 278. 285, 33738, 344s, 
356. 2358, 338, 384ss, 3928, 398, 
416, 494. 518, 551 55Bs, 562. 
671, 5743, 5775. 605. 624. 

IX. 9. 13. 37. 48. 50. 82s=, 
58s3. 6333. 67, 69s. 728. 75s. 81, 
83s, 86, 383, 9153, 113, 1175, 128, 


11, 18%, 


IT, 305. 
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170, 196s, 199s, 207ss, 210, 212, 
216, 228s, 244, 279, 297, 321, 
323s, 3378, 3959, 377, 400, 405, 
432, 443, 445ss, 457, 412, 49285, 
500, 504, 506, 508, bllss, 5278, 
558, 560, 566, 585s, 5835, 592, 
638s, 643ss, 680, 6825; para al- 
gunos Gocumentos que cita 
Ebner, véase el índice A (11T, 
2, A: 67 3, 9.) 

Echerto de Scnónau, 161. 

Fckenart, maestro, 1762». 

Fck, libro parroquial de (ed. 
Greving)», 175, 230, 271, 304, 
332, 558, 633; 11, 19 

Eder (K.), 628. 

Eeles (PY. C.), IL, 157. 

Egeling Becker, 15572; II, 19912, 
64636, 

Egger A., 11, 539 

Egipto, 34, 483, 465, 621; II, 128, 
219%, 255, 299, 244, 348, 387», 

515, 630. 


Egipto y Roma, 69, 467; 11, 256, 
311, 329, 344, 346ss, 366, 6247. 

Enrensberger (H.), 11, 337. 

Ehrhard (A.), 580. 

Eichmann (E.), 85, 87, 494, 565; 
IT, 6, 10. 

Kisenhofer (L., 13, 32, 63, 73, 
79, 80, 81, 102, 168, 203, 230, 
263, 265, 275, 280, 282, 291, 303, 
305, 311, 315, 322, 332, 334, 
368, 394, 424, 443, 458, 462, 473, 
492, 519, 528, 542, 551s, 556, 
563, 569, 576, 583ss, 608, 617; 

II, 31, 35, 37, 42, 43, 54, 60, 
75, 109, 116, 1351%, 171, 175, 
179, 182, 187, 197, 245, 257, 289, 
345, 359, 3711, 407, 415, 422, 432, 
494, 515, 522, 557, 643, 647, 662, 
682, 634. 

Eizenhófer (L. A.), 489, 542; IT, 
3413, 342, 624s. 

Elbogen (1) 491, 5335; 11, 126. 

Elfers (EL), 205, 22, 24, 26, 29, 

126, 137, 304s. 


32, 238; IL, 2, 77, 
Eliard (G.), 195, 215, 280, 203 
2055. 


307; 1T, 232 ), 404. 
Ems, congreso de (1786), 
Engberding (H.), 291, 43, 63, 
542; II, 128, 149. 
Enodio, II, 1968. 


Enrigue II (+ 1024); 129, 602; II, 
1058, 606 57, 
Enrique de Breslau, Ritual de, 


15990; II, 53213, 

Enrique de Hesse (HP 1397): 
154572, 164112, 28581; II. 285, 
379, 64854, 


Tirnrique de Hesse (7 142): 283. 


Enrique Susón, Beato, II, 1255. 


Epicteto, 423. 


ÍNDICE C 


Epifanio, San, 516, 590, 39214, 
593; II, 20. 

PAIS de Urgel, San, 

Ermland, E ib 4650+2, 59614. 

Ernst d), 

Exrnulfo AS is IT, 36, 
36, 256 


Eschenbaca (J. E.), IL, 38 

Esmaragdo, 11, 635. 

España, 1%, 321%, 53, 20%, 5722, 
5835, 68y1*3, 71922, 80%!,, g5tv, 
109, 123*1, 132 y 41, 13858, 1857, 
17415, 179, 18037 13512, 202, 
20665, 20875, 2137, 26128, 2712%, 
230*9, 234%, 83, 288121, 289125, 
294, 298, 301, 314, 3161, 336", 
33712,15, 339%0,21, 35455, 35580, 
35881, 3614, 363, 3682 és, 30 , 37418 
3782081, 37811,48, 37953, 382863, 
38474 38811, 399%, 408%, ; 
430y26, 434, 443, 44611, 45753, 
459%, 453, 46817, 49383) 501y?, 
53145, 515, 51944, 52260, 52984, ESDis' 
5299, 5328, 5331, 53414, 53895" 
54353, 54467, 55199, 57138, 57945, 
58222, 5972, 601s, 604, 61317, 
616, 61727 , 6312, Dg. 624. 

II, 27, 5, 11y69 12y74,775,82, 
13y*65, 161025, Jgris, 322, 3315, 
3740, 3811 46, 4820530, 52%, 
545%5s, 5658, 67126,129 63138, 
79150, 71133, 8328,32, "8611, 163, 
871%, 89, 9113, 9248, 935058 
958, 96, 1125, 114, 128205, 
1311, 13623, 1388, 1703, 17117, 
176%, 18310, 189, 194, 19615, 
19912, 200, 2023, 203%, 205s, 
20825, 20929, 21036, 24431, 2478, 
24925, 2751%, 28144, 28781, 291, 
295115,13, 29721, 2992%, 31115, 
31221, 320%1, 33895, 35543, 36717, 
36721, 381 y “1, 3832, 386, 387%, 
40357, 40665, 40981, 41]93,9, 
4157,8, 4161%, 41929, 426, 44428, 
445%1, 44748, 45525, 46145, 46558, 
47129, 484, 4868, 49215,16, 50414, 
90415, 506 y 235, 50782, 50814, 
51385, 52131, 53228, 5405, 552 

51,53, 55361, 559, 570, 58059, 
5869, 16 18, 58821, 53928, 591532, 
59240, 59513 3, 629, 630, 6382, 63911, 
64110, 65613, 66713, 63427, 68788, 

Espira, véase Ss. v. Spira. 

Essen, véase en el índice A (III, 
3, b) s. v. Liber ordinarius. 

Esteban, San, 1I, 349, 35341, 

Esteban Asoghik, II, 4052, 

£steban de Baugé, 242, 285, 377; 
1, 277, 634. 

Esteban Langton. 553. 


Estrasburgo, 115%", 38475: IT, 290. 


a a o 


Eteria, la peregrina, véase el fn- 
dice A (1) s. v. Peregrinatio. 

Eugenio IV: 11, 453. 

Etiopía, 34. 

Eusebio de Cesarea, 34, 267, 309, 
314, 516, 593; II, 382, 440, 537, 
541, 549%4, 550, 560. 

Eusebio Galicano, 11, 39. 

Eutiquio, 85; IT. 3, 424. 

Evagrio Escolástico, II, 59. 

Evurcio, II, 37327. 


Falk (P.), 175, 197; IL 1275, 171. 

Faller (0.), 65. 

Fastidio, IT. 41829, 

Fausto de Bizancio, Il, 385. 

Fécamp, 12831, 

Fenhr (B.), II, 595. 

Fenrenbach (B.»), II, 74. 

Felicidad, Santa, II, 350ss. 

Félix 11: 71, 615, 620. 

Félix 111: 11, 16. 

Feltoe (C. L.)», 75: véase Ss. y. 
Leoniano en el índice A (111. 


1:07 
Fendt (L.), 177, 191: 11, 280. 
FPérotin (M), 55, 533, 572; véa- 
se s. v. Liber ordinum y Liber 
mozarabicus  sacramentorum 
en el índice A (II, 6). 
Ferreres (J.), véase en el índi- 
ce A (11, 3, a) los nombres 
de ciudades españolas y Fe- 
rreres. 
Fiala (V.), 123; Il, 46; 
en el índice Á (11, 2, 0). 
Fiedler (E.), 424; IT, 699. 
Filón, 1865, 231», 
Filostorgio, 44, 272. 
Filthaut (Th.), 244. 
Finsterwalder (P. W.), 546; TI, 


202, 324. 
268, 534, 56012*; 


véase 


Fischer (B.), 
11, 157, 310, 38175, 546. 
Fischer (L.), véase en el Ííndi- 


ce A (Il, 2, d) s. v. Crdo 
Eccl. Later. 
Flacio Tlírico, 10423; véase s. v. 


Missa Illyrica en el indice A 
(TT, 2, b). 

"licoteaux (E.), 414. 

Flórez, 11, 552, 553. 

Floro Diácono, 118, 316; 11, 115, 
169, 186, 209, 250, 27055, 274, 
294, 336. 

Focio, 99721; IT, 600. 

Fócke-Heinrichs, 184. 

Fortescue (A.) 32, 34, 62. 162, 
190, 226s, 323, 602; 11, 79, 88, 
112, 137, 182, 196, 218, 234, 
306, 311, 319, 330, 3359, 345, 
353, 551, 625. 

Fúrster (W.)», TI, 391. 


NOMBRES 


A A a 
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Prancfort, placa de márfil de, 
11, 325, 3317, 

Franchi di Cavalieri (P.), 11 

Francia, 194, 204, 211, 218, 283121, 
385, 494, 60463, 605, 627, 631; 
11, 1278, 35, 20045, 273%, 281, 
35543, 381, 445, 457, 586, 650, 
667ss; véase, además, S. y. de 
Moleón, Corblet y los nom- 
bres de ciudades francesas. 

Francisco de Asís, San, 260. 

Francisco de Borja, San, 20140. 

Francisco Javier, San, JÍ, 2878), 
49425, 

Frank (H.), 65; Il, 187. 

Franz (A.) 113, 118, 131, 139, 
148 - 158  (passim), 163, 164, 
172ss, 175ss, 195, 197, 199, 
230, 271, 275, 2/8s, 281, 2835, 
286, 292, 2975, 301, 305, 308, 
356, 369, 376, 382, 383, 419, 
469, 490. 

11 9, 12s, 16, 31, de rl 52, 58, 
62, 69, 71, 79, 81, 87, 89, 
103, 130, 153, 176, 0 0 2778, 
2875, 296. 315, 391, 324, 364, 378, 
383, 396, 406, 410, 437, 453, 457, 
460, 494, 501, 504, 524, 537, 556, 
588, 5915, 6063, 610, 638, 643-667. 
(passim). Véase, además, en 
el índice A (II, Y E 3, d). 

Franz (1), 208. 

Franzelin (J. B.), 246. 

Freisen (J.), véase el índice A 
(TI, 3, b), S. v. Linkóping. 
Freising, II, 19!19%; véase el ín- 
dice A (III, 3, a), Ss. Y. Beck. 

Freistedt (E.), 978. 

Frere (W. H.), 33, 63, 309, 549; 
11, 256. 

Friburgo, 11, 17117. 

Friedberg (BE. A.), véase en el 
índice A (III, 2, e). 

Frochisse (J. M.), II, 524. 

Froger (J.), 538. 

Frois (L.), 473. 

Frost (M.), II, 28887. 

Fructuoso de Braga, San, 264. 

Fructuoso de Tarragona, San, 
TI, 19M. 

Fulberto de Chartres, 131; 11, 
410, 440 


FPulcvino, II, 208. 

Fulda, 122; 11, 445%1, 

Fulgencio, San, 11, 134. 

Funk (F. X.), 11, 7, 16, 182, 385, 
549, 557; “véase índice A (D. 


Gabriel Sionita, 5155. 

Gachter (P.), 516. 

Galo, San, 77, 122, 189, 278, 550, 
60504, 


be bo E Pr 


García Villada (2.), 80, 253, 630; 
11, 11, 194, 202. 

Gardeliini (A.), 189, 462. 

Garrigou-Lagrange (R.), 247. 

Gastoué (A.), 627; 11, 156, oo 

Gatterer (Mo, 189; 288, 358, Ed 
522; IT, 649. 

Gaudel (A), 212, 246: TT, 316. 

Gavanti-Merati, 462, 492, 522, 
570, 584, 602: TI do Rs 
76. 88, 156, 174, 00 “dsds, 521, 
650. 


Gebharat-Harnack, 11, 544. 

Geiselmann (J), 110; 1I, 33, 
257, 315, 328. 

Gelasio 1: 63, 71, 73%, T7S, 2302, 
428s; 11, 19823, 2301", 257, 312, 
34926, 39945, 

Georgius (D.), II, 472. 

Gerbert (M.), 115, 203, 278, 382, 
438, 516; II, 79, 298, 321, 335, 
338, 472, 477, 558, 647. 

Gerhoh de Reichersberg, TI, 83. 

Germán de Constantinopla, 
51517, 

Germán de París, véase s. v., 


Expositlo ant. lit. gull. en ei 
índice A (11, 7). 

Crerson (J.), 176. 

Gewiess (J., 2, 4, 6. 12. 


Ghlus (B.), 11, 259. 
Gihr (N.), 394, 450, 460, 462, 
944, 552, 602; 11, 31, 68, 73, 
147, 187, 200, 219, 303, 310, 318, 
das: 335, 339, 344, 443, 445, 495, 


Glaue (P.), 633. 

Godu (G.), 506, 509, 511, 515, 519, 

Gobl (PJ), 631. 

Godofredo de Babión, 50. 

Goltz, (E. v. d.), 9, 18. 

Gondulfo de Rochester, 131. 

Goossens (W.), ls 4, 6s, 10, 23ss, 
2385; IL, 32. 

Gótz (J. B), 175, 271. 

Gougaud (LJ), 56, 374, 

Goussanville (P.), 264, 288. 

Grabmann (M), 555; 11, 687. 

Grado, 52572, 

Graff (G.), II, 600. 

Graff (P.), 191. 

Grancolas (J.), 259. 

Grant (G. G.), 160. 

Gregorienmiinster, 57, 123; véa- 
se también el ordinario. de la 
misa de Gregorienminster en 
el índice A (TIL, 2,b,-3,b). 

Gregorio Magno, San, 69, 72, 78, 
80, 131, 169133, 174, 234%, 253, 
265, 288, 273, 276, 278, 281, 


ÍNDICE C 


Y [me 


o 


42513, 427, 4315, 53833, 54467 
545, 560, 61317. 

Y11, 7, 25, 32, 112, 152, 197%, 
227, 235, 241, 2435, 249, 318, 352, 
3885, 399, 404s sy08, 429, a52, 
482, 515, 597, 62; Vita de San 
Gregorio, Y, 322, 552%2, 561111; 
misa de $. Gregorio, I, 157, 
16185, 

Gregorio 11; 11, 57, $2. 
Grezorio 111: 11, 229. 
Gregorio V: 127. 


O Vit: 11, 18, 175%, 
Gregorio TX: 351712, 


11, 5003, 

Gregorio X: 1l, 283. 

Gregorio Xí: 169. 

Gregor 10 PERO San, 272: 

Gregorio Niseno, San, 302; 11, 
154, 39127, 469, 575. 

Gregorio de Tours, San, 32 2, 97, 
239, 431, £553, 500, 571: It, 4 
155. 176, 193, 492, 429, 553, 657 

Gregorio de Valencia, 246. 

Grelff (A.), IL, 391. 

Greving, véase Ss. Y. ECi. 

Griessor (B.), II, 276. 

Grimaud (G.), 827. 

Grimlaich, IL, 17. 

Grisar (H.), 213, 52%, 511. 62; 
11, 299, 6825 

Grondijs (L, “E, 11. 432. 

Grosche (E). 310. 

Grotefend (Ho), 303. 

Gsell Fels (Tn.). 526, 32 

Guaiterio de Orleáns, 604. 

Aa (R.), 18, 216, 239, 453, 

is 


(Pr.), 188, 204, 211; 
IT, 200. 


Guerrini (FP), e véase en el 
índice A (TIT, , 2 Ss. v. Ordi- 
narium O. P. 

Guido O. Cist. Card., It, 278. 

Guido de Mont-x ¿acher, 155. 

Guignard (Ph), 132. 

Guillermo de Auxerre, Il, 283. 

Guillermo de Champesux, 159. 

Guillermo de Dijon, 1282, 

Guillermo de Gouda, 11, 53*%8, 
8917, 8352 45422 437392, 48683, 

Guillermo de Firsau, véase en 
el índice A (TIT, 2. f). 

Guillermo de Melitona (Van 


Dijk), e 154, 514, 5758; IL, 
12, 24, 41, 80, 80, 91, 199, 287, 
376, 607. 


Gila (302, 217, 629; 11, 154%, 


Giimbel (A), 175, 
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NOMBRES 

aberstroh (L.), II, 419, 421, Herrgott (M.), véase en el índi- 

437, 441, 4438, 445. ce A (MI, 2, l), s. v. Bernar- 
ag er (C.), II, 20125, di O. Clun. 

aggada 35, 12. Herte (A.), II, 559. 
o nn (4), 4280; IL 295. Herwegen (1), 99; II, 54623, 600. 
diaito de Basilea, 274. Hesbert (R. J.), 80, 278, 405, 407, 
Mialinardo, véase el índice A 417, 433, 5385, 544, 545, 547ss, 

(1H, 2, D) 553, 602; II, 23, 569, 574, 583, 


zlallel, 3, 5346, 53835, 

Halmer (N. M.), 177; 11, 580, 

¿amm (F), 2; IL 260, 272 (pas- 
sim), 299. 

Fanssens (J. M.), 2, 45, 2275, 231, 
239, 232, DN _285, qosa 29325, 
310, sal, 325, 3 395, 482, E 7, 4945, 
277, 5145, 534, 537, 588, 570, 
572, 5Ó1, 599, 615, 624. 

Il, 3 (passim), 21, 32355, 38, 
403, 47, 74, 132, 154, 158, 184, 165 
167, 174, 208. 219, 234s, 25988, 
287, 27388, 293, 304, 385, 2878, 
403, 413, 417-495, 458, 515, 504, 
556, 569, 594, 597, 611, 623. 630: 
véase, además, entre las ex- 
plicaciones de la misa en el 
índice A GAIL 2 Hh) y $ y. 
Amolario (en este mismo Ín- 
dice). 

Hariulfo, 276. 

Harnack (A.), 11. 39, 39529. 

Hartmann-K ley, 395; II, 649. 
Hartmann (Ph.), 11, 2£6, 287. 

Hartog (J.), 582. 

HaseloífÍ (A.), TI, 544, 547. 
Tiattler (P.), 198. 

au (J., TI, 290, £53. 


Faungs (R., 11, 177. 

Havers (W.), 227; 11, 3, 314, 
475, 

Eayán (MJ), 207. 

HMser (J. M.), IT, 17. 

Eefe' e-Leclercg, 3%, 100, 560. 

Hegel (.), 205, 271. 

Heiler (FP), 102, 255. 

Heimbucher (M), 288. 

Heiming (O), 494. 515; 11, 25. 
27, 258, 275. 

Heinisch (P)>, 1, 310. 

Hennecke (E), 9 

O (Id, 11, 210. 

Heraclio, 837 

Herard de Tours, 407. 437, 604; 
11, 8. 155, 641. 

Herberto de Sassari O. Cist., IT. 
278, 457, 


Fertorgo, TT, 521. 

Ferdt (P. J. B. de) 442. 
Meriterto de Colonia, 11. 60771, 
Jlermann Jozé, Beato, IT, 608. 
A 9, 8510; 11, 3, 313, 331, 


Je 
Ferodiano, 857, 


675. 

Hesiquio de Jerusalén, II, 594. 

Hierzegger (R.), 83, 327, 329, 431, 
4595, 511, 624. 

Hilario, San, Il, 3911“. 

Hildeberto de Le Mans, 149, 672; 
11, 156, 169, 277, 472. 

Hildegarda, Santa, II, 546. 

Hilduíno, 12273, 

Hilvisch (St.), IL, 10, 17. 
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Oppenheim (Ph.), IT, 546. 

Optato de Miley 63, 267, 460, 
463; II, 195, 2193, 386, 396. 

Orígenes, 22, 314, 
50€19, 5796; 
469 


Orleáns, 25912; II, 43430, 5852 
Otón I, 126, 129, 
Otón de Bamberga, Il, 521?*. 
Oxyryncho, 7341. 


Pabel (R), 11, 665. 


Pablo, San, 2, 5, 14, 579: JI, 134: 


477, 50213, 
IT, 158, 30541, 450. 
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Er como lecciones, 1, 501s, 

51410, 

Pablo de Mérida, 11, 452. 

Pablo Diácono, II, 564. 

Pachtler (G. M.), 215. 

Pablo Warnefrido, 581. 

Paderborn, 207, 20874; 
indice A (III, 4, a). 

Países Bajos, véase Ss. v. Ho- 
landa. 

Paladini (L.), 11, 521. 

Palestrina, 18659, 210. 

Paladio, J1I, 515, 600. 

Pamelius (J.), 11, 199; vease s. 
v. PEDanO indice A (II, 
1, a). 

Panfoeder (Char), 576. 

Papías, 5162. 

París, 204, 57458; II, 16614, 17113, 
278, 290, 40983 : véase en el 
índice D Ss. v. sínodos e íÍndi- 
ce A (TIT, 2, a; 3, a; 4. a). 

París de Grassis, 367, 522, 525; 
II, 656. 

Parrot (A.), IT, 334. 

Parsch (P.) 216, 306, 322, 330, 
409, 505, 582; II, 461. 

Pascastio Radberto, 242; 11, 316. 

Pascher (J.), 18; 11, 371. 

Paulo V, 22129. 

Paulino de Aquileya, San, 602*: 
TI, 24431 

Paulino de Nola, San, 260, 273, 
304, 32826: TI, 3210, 550. 

Pedro de Blois, 284; TI, 519. 

Pedro el Canciller, TL, 28888, 

Pedro Canisio, San, véase s. v. 
Canisio. 

Pedro Cantor, 176; II, 27822. 

dr de Cluny, 467, 59517; IL 

Pedro Comestor, 242. 

Pedro Crisólogo, San, 482. 

Pedro Damián, San, 462; 11, 10, 
212, 494. 

Pedro Fulón, 59933, 

Pedro el Ibero, II, 322, 

Pedro Lombardo, 24213, 

Pedro y Marcelino, Santos, II, 
350, 353. 

Pedro y Pablo, Santos, 376: 11, 
51, 136, 225, 309513, 399; evan- 
gelio de $. Pedro, 8514, 

Peitz (W.), 597. 

Pelagio 1: Il, 196, 426. 

Pelagio 11: 11, 137. 

Pérez de Urbel, 7922, 501%. 

Perl (C. J.), 494. 

Perpetua, Santa, Il, 351, 354; 
passto, IL, 54750, 

Péterfiy (C.), IL, 533. 


Véase (1 


3315, 


A + A grrr 


o 


Peterson (E), 9, 295, 453, 454, 
464, 519; II, 3, 36. 128, 153, 
156, 158, 161, dE de 267. 

Pfleger (L), 73, 

Pietschmann IE EY 11, 573, 

Pilkington (R.), 203. 

Pinsk (J.), 490; II, 9099, 658. 

Pipino, 96. 

Pirenne (H.), I1, 275. 

Pirminio, San, Il, 17. 

Pío IV, 182. 

Pío V, San, 182; véase, ade- 
más, S. Y. Missale Romamon, 
en el índice A (MI, 3, a; 4, hb). 

Pío VI, 20559. 

Pío IX, 215; II, 673. 

Pío X, 190, 20875, 212, 219, 224, 
26458 ; II, 284, 522. 

Pío XI, 219, 22129. 

Pío X1I, 2137, 219, 250; 11, 599. 

Plinio el Joven, 14. 

Podevijn (R.), 11, 3!. 

Pohle-Gierens. 244. 

Polonia, TI, 364S, 42445. 
Policarpo, San, 34; II, 194, 348; 
su martirio, YT, 27840, 45821, 

Portugal, II, 291101. 

Poschinann (B.), 14. 

Pouget (F. A.), 194. 

Pourrat (P.), 153. 

Prado (G.), 446. 

Prieto (1), 20773. 

Probst (F.), 34, 43, 58, 65, 71, 75, 
602, 607; 11, 319, 401, 482. 

Procopio, San, 51628. 

Prúmm (K.), 453; 11, 331. 

Pseudo-Alcuino, 242, 402, 420; 
II, 30: cfr. Remigio de Auxe- 
rre (De pss. usu), 374; 11, 2575. 

Pseudo-Ambrosio, véase s. v. Am- 
brosiaster. 

Pseudo-Buenaventura, 2835! 337, 


Pseudo-Dionisio, 117, 238, 398, 
599, 607, 613; 11, 3, 77, 153. 

PseutoGermán Const., 2832. 

Pseudo-Germán de Paris. 57. 

Pseudo-Hildeberto, 148. 

Pseudo-Isidoro, II, 686"2. 

Pseudo-Jerónimo. 1. 3574, 
64110, 

Pseudo-Jorge de Arbela, 515. 

Puniet (J. de), II, 182. 

Puniet (P. de), 259, 279, 519, 561, 
566, 582; IL, 61, 251, 276. 415, 
416, 440, 443, 482, 484, 621. 


O eduscha, 11, 158. 
295, 519, 546, 599; II, 247, 253, 
391, 450, 549, 062 véase, ade- 
más, el índice A (1: 11, 7. 


NOMERES 1229) 


Quesnel (P.), 204. 


Queste del Saint Graal, 1l, 
28255, 28888, 533*1, 

R aabe (R.), 273. 

Rabano Mauro, 113, 118, 262, 


292, 293. 323. 325. 546: 11, 30 
33, 46, 81, 435, 441, 443, 474. 
484. 

Rabulas, Cod. de, II, 544!8. 

Rahamani (1. E.), véase s. V. 
Testamentum D. en el indice 
A (1D. 

Radberto, 112. 

Radegunda, Santa, Jl, 26%. 

Radó (P.), 57: véase indice A 
(1. 2, b; 3, a). 

Radulío Ardens, 158, 160; 11 
277. 

Radulíc de Rivo, 186, 293, 497, 
468, 503, 5953, 602; JL, 65, 14b. 

Raes (A.). 45, 221, 490, 605; 11, 
74, 717, 80, 259, 421, 458, 556. 

Rafael 210. 

Ranhlfs (H.), 502. 

Rahner (H.), 310; 11, 31, 137. 

Rahner (K.), 24526, 486. 

Raitz von Frentz (E.), 230. 

Rampolla, Card., 273; II, 501". 

Raterio de Verona, IL, 179. 

Rairamno, 112. 

Ratisbona, véase índice A (III, 
3, a; 4, a) y en el ind. DS. y. 
sínodos. 

Ratti-Magistretti, 427; 1l, 199. 

Rauschen (G.). 23; 1I. 254. 

Ravanat (F.), 183. 

Ravena, Il, 196, 540; 
11, 32, 46!!, 4613, 

Recareío, 601. 

Regalado Ruiz (P.), 215. 

Regino de Prim, 238, 271, 285, 
303, 308, 374, 467, 472, 6265; 
5 8s, 12, 45, 556. 594s, 605, 


mosaicos, 
31125, 


Reichenau, 122, 127, 278; Il, 
47737, 67511, 

Reiffenstuel (A.), 392. 

Reims, 49467, 49470: 11. 20825. 
33748, 

Remigio de Auxerre, 110, 118. 
149, 242, 263, 268, 292. 323. 405. 
459, 463, 472, 524, 563, 569. 576 : 
II. 23, '73, 85, 86, 88, 91, 102, 
116, 150, 159, 169, 209, 250, 336. 
441, 45525 472. 

Renaudot (E.), véase índice A 
(TI, 1, 2). 

Renz (F.), 246. 

Rheinfelder (H.), 478510. 

Ricci (L.), II, 53843, 

Ricardo de Salisbury, TI, 45722, 


da ÍNDICE Cc 


Ricardo de Weddinghau.en. 148; 

Ricnter-Sengnfelder, véase S. Y, 
Sacramentario de ¡vulda en el 
índice A (IT, 2. 2). 

Riedel (W.), véase índice A (D. 

Riess (B.), 432. ¡ 

Rietschel (G.?, 192, 633; 11, 245. 

Righetti (ML), 9%, 183, 328. 404, 
469; II, 9, 18, 96, 173, 313, 515. 

Ritenin (G. W.), II, 453. 

Ro:er:o de Borrón, 152%6, 

Roberio Paululo, 149, 541; 11, 
156, 319, 424. 

kobinson (A.), 11, 1268. 

Ródel (F.), véase en el indice 
A (IL 3. a) s. v. misa! re- 
nano. 

Roetzer (G.), 53, 74, 293, 303, 312, 
377. 462, 500, 503, 508, 515, 538, 


582, 619, 621, 630; II, 5, 125, 
27513, 323, 327, 386, 449, 451, 
515, 562, 569. 


Rogic (L:), 108. 

Roguet (A. M.), 627. 

Rohault de Fleury, 344, 523, 11, 
171, 282. 

Roma (Liturgia de la ciudad), 
73, 8255, 18%, 292, 2598, 2671, 
268, 273, 28170, 288125, 402, 4278, 
415, 5255, 52991, 602; II, 25, 
72, 1031, 22258, 43534, 45318, 
550, 61415, 6243s, 6503, 656: véa- 
se, además, en el indice D, S. V. 
culto estacional. 

Romualdo, San, ]?78. 

Roskovány (A.), 271. 

Rossano (Cód. de), IL. 544. 54731. 

Rottemburgo, 20558; 11, 17117. 

Ruán, 28911, 27125, 30539, 54488; 
11, 1391, 4183, 228. 23144, 40983, 
5832, 59131, 64738 : véase en el 
índ. Ds. y. sinodos y el ín- 
dice A (III, 3, 

Rousseau (O.), 0 215; II, 395. 

iuch (C.), 9, 25, 242, 246: 11, 
39, 368. 


Riicker (A), 597; TIT. 176, 353; 
véase, además. el índice A (IT. 
2), s. v. anáfora de Santiago y 
más adelante s. v. Teodoro de 
Mopsvestia. 

Rodolfo de Bourges. 293. 

Rodolfo de Llebenegg, 164. 

Rufino, II, 515. 

Ruinart (T.), 231: 11. 194. 

Ruiz Bueno (D.). 8. 13, 14. 18, 32, 
33. 620: II, 158. 

Rumanía, 221: 11, 535, 

EA de Trévers, 28639 108; 


Ruperto Tultiense, 151, 152, 32:, 
333; IL, 176, 973, £97. 

Puscn (P.), 1165. 

Prusia, 30759, 

rd (Po, II, 211, 241, 390, 343, 


Sabatier (P.), 11, 160. 
Sabiayrolles (M.), 212. 
Sackur (E.), 128. 
Saénz de Aguirre, 501. 
Saft (P. F.), 623. 


Sailer (J. M.), 206. 

Saint Benigne de Dijon, 1:30, 

8sint Denis, 70, 2927, 122, 5866:?; 
II, 561 


Salaville (S.), 44; Y1L, 203. 

Salerno, 52675, 

Sa!limbene, II, 20. 

Salmerón (A.), 246. 

Salmón (P.), 4783, 500, 513, Il, 
51, 60, 63, 232, 521. 

Salzburgo, 1752 177, 20133, 
21825; TI, 41620, 477, 5331, 
6547; véase el índice A (III, 
3, a). 

San Vicente en el Volturno, 1231, 
125 XA véase en el índice A (IL, 
2, D). 

Sánchez Ruiz (V.), 21313, 

Sankt Pólten, 27123. 

Santiago, liturgia de, 47; véase 
índice A (IT, 2). 

Saponaro (R.), 270, 285, 285, 
29325, 

Sarum, 138; véase indice A (III. 
3, a); sínodo (1217), 11, 1161?, 

Sasse (H.), 488. 

Sauer (J.), 148, a IT 418. 

Savio (F.), 11, 

Sawicki (P., 
A (UI, 3, a). 

Scavini (PJ, 11, 200. 

£chabes (L), 164, 169, 264, 284, 
380, 385, 560 : II, 20. 

Scheeben (M. 30 247, 250. 

Schema”, 498; II, 1268, 

£chemone esre, 498. 

Schepens (P.), II, 289. 
Schermann (T.), 6, 22, 25, 33, 
226; II, 137. 269, 440, 469. 

Schiavetto, 516. 

Schlager (P.), 11, 65, 80, 83, 454, 
457, 466. 

Schlier cH), 489. 

Schmid (3), 188. 

Schmidt (H.), 547. 

Schmitz (B. J.), 227, 285, 302, 
546: II, 202, 406. 

Schneider (A. M.), 521. 

Schneider (F.), 132 , 269, 204, 285, 
332, 398, 97%, 382, 294, 292, 419, 


Perl véase indice 
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472, 531; 11, 53, €3, 88, 212, 411, 
416, 453, 560, 595, 6U7, 639, 6433. 

Schneider (J. ), Ii, 164. 

Schnirer (G.), 73, 122, 358; 1. 
537. 

Schnútgen (A.), 211. 
Sechónfelder (A), a 628, 6305. 

Schorlemmer (P.), 486. 

Schott (A.), 215. 

Schreiber (3), 259, 215; U, 7, 
J1, 12, 16, 1%, 23, 667, 669. 

Schrems (K.», 536, 631. 

Zenrod (K.), 183. 

Schrott (A.), 194, 631. 

Schubert (F.), 630. 

EN (H. de), 108, 122, 4%6, 
31. 

Sunúler (A.), 198, 289. 

rai (4.), 13, 295, 3025; 11. 
22. 

Schirer (E.), 497s. 

Schurnammer (J.), 11, 287. 

Schwartz (3%.), 29, 589, 612. 

Schwarz (R.), 312; TI, 210 

Schwarzel (K.), 206. 

Seckau, 26127; véase índice A 
(TIT, 2, b; 3, a). 

Sedlmayr (H.), 310. 

Séez, 123, 12831, 

Segelberg (E.), 469. 

Segismundo, Emperador, 565. 

Segvic (C.), 516. 

Séjalon (64), 152, 

Sejourné (P.), 32. 

Sehorst (1), 525. 

Semnaray Selim, II, 178. 

Sens, 259%, 60670; TI, 41192. 

Sergio I; II, 468s. 

Serpilli (B. M., II, 31. 

Serra de Vilaro (J.), IL, 56. 

Servio, U, 63119. 

Severiano de Gabala, II, 167. 

Sevilla, 18037; 11, 41192, 

Sevrin (B.), 211. 

Siberto de Beca, O. Carm., Or- 
dinale de, véase en el índice 
A (MI, 2, g) Ss. v. carmelitas. 

Sicardo de Cremona, 150, 15482, 
167, 337, 375, 398, 406, 408, 437. 
457, 461, 464, 540, 546, 567, 571. 
574, 575, 579, 58429, 605, 
626: 11, 8, 10, 35, 58, 157, 
169, 174, 324, 367, 380, 410, 
454, 472, 493, 625, 646, 668, 

Sickenberger (J.), 2. 

Sidonio, 3210, 

Silva-Tarouca (C.?, 81; 
véase, además, 
A (II, 2, d). 

Silvestre TI: TI, 23917, 4298, 

dr 455; 11, 226, 352, 399%5, 


IU, 468; 
en el índice 


Simmons, 173, 369, 627; 11, 60%; 
véase, además, el índice A 
(III, 3, 2) S. v. Yorx, y en el 


Índice D, S. v. Laytolks Mass- 
book. 


Simón (P.), 223. 

Simón de Venlo, 156, 344. 

Simplicio, 11, 39945, 

Sirmonda (J.), II, 33. 

Siria-Roma, II, 444, 489. 

Sixto I: II, 154, 155%. 

Sixto II (en el cánoi) : 

Sixto MTI: 11, 225. 

Sizto 1V:; II, 28358, 

SixLo V: 189; 11, 100. 
Smits van “Waesbergne (M.», 
156, 344, 369, 546; 11, 53, 5€, 
62, 69, 70, 81, 89, 97. 

Sofronio, 117; de 452, 45734, 

Sóhngen (G.), 246, 247, 253. 

Soiron (T), 11, ie 

A 13756, 259%, 49470; TI, 

Sócrates, 13, 580. 

Solans-Casanova, IT, 678. 

Sólch (G. G.), 135, 147, 389, 402, 
408, 420, 456, 567, 570, 572, 574, 
576; 11, 48, 52, 58, 82, 86, de 
90, 174, 199, 232, 432, 435, 4 a37, 
455, 461, 493, 500, $11, 517, 


Solesmes, 211, 212. 

Sotiriu (G. A.), 312. 

Soto (P.), 154. 

Sozomeno, 544, 565, 572, 580. 

Spira, Dieta de (1526), 179. 

Springer (E.), 224. 

Stablo, 12353. 

Stachnix (R.), 115, 270. 

Staerk (W.), 158. 

Stakemeier (E.), 249. 

Stapper (R.), 81, 408, 526; Il, 
149, 579, 601; véase, además, 
en el indice A (II, 2, d) S. Y. 
O. R. TI y $8. v. Miinster de 
Westfalia (III, 3, b.». 

Staudenmaier (PF. A.), 206. 

Stedman (J. A.), 215. 

Stefanescu (J. D.), II, 549. 

Steinen (W. v. d.), 550. 

Steinmann (A.), 6. 

S:ecinmeyer (E. v.), 455. 

Stentrup (Y. A.), 246. 

Steynen (J. E.), 560. 

Stiglmair (J.), 11, 31. 

Stolz (A.), 244. 

Stolz-Schmalz, II, 342. 

Stonner (A.), 505. 

Strack-B'"erbeck, 2, 7, 18, 4978; 
II, 39, 41. 

Strathmann-Meyer, 230. 

Strittmattez (A.), 122, 

Stroppel (R), 199; IL 457. 
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Suárez (F.), 2465, 436, 487; II, 
1085, 218, 247. 

Suecia, véase en el índice A ai, 
3, a) S. Y. Drontheim, Streng- 
naes, Upsala y Yelverlon. 

Suiza, 11, 17117. 

Surgant (3. U.), 628, 631, 623. 

Swaans (W. J.. TI, 253. 

Szomor (T.), 511. 


Taille Mu de la), 244; 


pl8 E y 
2593, 317 
Tapuer (R), 24030. 
Taufers, 63057, 
“Teodoreto, 242; II, 3, 39, 224, 


Teodoro 1: 1 4809* 

Teodoro de tome: 54682; 
JI, 3528, 453. 

Teodoro de Mopsvestia, 43, 117, 
59722; TL, 77, 96, 129, 15928, 
293, 389, 417, 422, 424, 485, 541, 
547, 549, 562, 612. 

Teodoro el Lector, 599. 

Teodosio, II, 3121, 

Teodulfo, 258, 281, 283, 302, 305: 
IT, 8, 17, 35, 453, 532, 564, 633. 

Tortuliano, 9, 23, 26, 2287, 229, 
238, 272, 278, 473, 499, 534: 11, 
2, 3, "1, 89, 123, 158, 159, "252, 
300, 343, 386, 391, 395, 450, 457, 
515, 52434, 549, 631, 640. 

Thalhofer (V.), 216, 246; Il, 182, 
212: Th.—Fisenhofer, 1, 364 

Thegan, II, 601. 

Thibaut (d. B.), 1. 

Thiel (B.), 205. 

Thorlak, 285??. 

Thurston (H.), IT, 27829, 625. 

rol de Alejandría, II, 482, 


Timoteo de Constantinopla, 599. 

Tiro, 314. 

Tirol, 19823; 11,28674; véase s. y. 
Brixen, Taufers. 

Titelmannus (F.), 156. 

Toledo, véase s. v. sinodos. 

Tomás, actos de Sto., 2520, 226". 

Tomás de Aquino, Santo, 154, 
172, 242, 24627,30, 247, 285, 36825, 
554: 11, 176, 296, 344, 383, 558, 
60241; oratio Seti. Th., 1, 339 
21; IT, 590, 687. 

Tomás de Cantórbery, 562129, 

Tomás de Celano, 556112, 


Tommasi  (J. N), 618?3; TI 
97629. 

Tomek (E), 132; 11, 517. 

Tongrés, 367*0, 385%, 57437; 11, 
5862, 8225, 60770, 64633, 

Torcello, 52572. 

Tours 734, 57136, 57438: TI, 


37917; véase s, v. sínodos. 


ÍNDICE C 


o 


HApD, O 213, 2155, 288; 

Tréveris, pg. 18: 7341, 179, 188, 
38475, 560123, 5791; 11, 3817», 
41619; véase S. v. "sínodos. 

ra (R), 132, 264, 259, 284, 


Trithemius (J.), IL, 508*4, 
Tschuor (J.), 11, 521, 620. 
Turton (2%. H.), 11, 585. 


U dalrico de Cluny, véase en el 
índice A (TIT, 2, DÍ s. v. Udal- 
rict. 

Umberg (J. B.), 251, 290. 

Upsala, II, 45721; véase el indi- 
ce A (III, 3, a). 

Uranio, 32828, 

Urbano VIII, 190. 

Urbano de Gurk, 11, 58052. 

Ursprung (0O., 122, 166s, 169. 
18659, 199, 201, 207ss, 439, 44: 
457, 5340, 549, 557; 11, 121, 156 
276, 405, 413, 5778, 630. 

Usener <H.), 13. 

Usentenit. CP, 108. 


Vaganay (L.), 85. 

VasJalriuO istranon, 118, 281, 285. 
292, 303, 304, 459, 468, 484, 602. 
609; 11, 45, 113, 229, 364, 453, 
462, 474, 484. 516, 541, 598. 

“Walencia, 11, 4614. 

Valente, Emperador, 11, 311. 

Valous (G. de), 132. 

Valsainte, 11, 60871. 

Vándalos, 42611, 

váth (A.), 221. 

Vázquez (G. ), 246. 

Vehlen (H.), 195, 215. 

Veit (L. A.), 174, 308. 

Venancio Fortunato, II, 36, 2005. 

Vendóme, II, 107, 20823, 

Verbeke (G.), 413. 

Vert (Cl. de), 147, 203; II, 283. 

Verwilst (H. L.), II, 63, 281, 376. 

Viberto de Nogent, 11, 27725, 

Vicente Ferrer, San, 37811, 

Vicente de Paúl, San, 360%", 
36930, 

Viena de Austria, 20136, 218 
56812. 

Viena de Francia, 11141, 29512 
40519, 49469, 49572, 5001, 5745; 
TI, 40878, 43216, 57947, 58050. 

Vierbach (A), 205, 206; IT, 185 


Vigilio, 11, 112, 195, 230%9, 624. 
Villafranca de los Barros, 2073. 
Villanueva (J. L.), 20668. 
Viller (M.), IT, 289. 

Vipo, 552. 

Virgilio, 492; 11, 631, 


NOMBRES 1: 


A rea, de 


Vogel (A.), 511. 

Voisin (J de), 19513, 

Volíran de Eschenbach, 
308; 11, 667. 

tolusius (A. G.), 194. 

Vorariberg, 11, 17117, 

Vries (W. de), 221: II, 33, 439. 


16296, 


Waal (A. de), IL, 32, 269. 

Waefelghem (M. van), 134; véa- 
se, además, en el índice A 
(III, 2, 2) S. v. Premonstra- 
tenses. 

Wagner (P.), 80, 166s, 169, 271. 
404, 407, 413, 457, 513, 535, 5395, 
544, 546, 55055, 557, 602, 6055 ; 
IT, 23, 27, 156, 473, 576, 577, 
579, 583. 

Wambacg (B. N.), II, 160. 

Warren (F. E), véase el índice 
A (11, 8). 

Warne, véase en el índice A (IT, 
8) S. v. Misal de Stowe, y (III, 
2, a) s. v. Misal de Leofric. 

Weissenberger (P.), 284. 

Weisweiler (H.), 376. 

Wenschkewitz (H.), 18. 

Weth (W.), 447. 

Wetter (G. P., 11, 2. 

Widlócher (C.), 266. 

Wieland (Fr.), 23, 519. 

Wikenhauser (A.), 6. 

Wii (C.), 11, 35. 

Willam (F. M.), 19825, 

Wilmart (A.), 59, 79, 99, 115, 280, 
339, 510 553, 624; II, 95, 269, 
e 388, 492, 504, 508, 527, 829, 
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Wilson (H. A.), 76, 434, 438, 624 
véase en el índice A (111,1, = 
Ss. V. Gelasiano. 

Winchester, 11, 45314, 47737; 
Tropar, 1, 54992; 11, 15610, 

Winninghoff (A.), 409. 

Winter (V. A.), 20555, 

Winterswyl (L. A.), 11, 9. 

Wipo, véase en la letra v. 

Witte (R. B.), II, 461. 

Wohlhaupter (E.), II, 9. 

Wolfram, véase en la letra v. 

Wolker (L.), 216. 

Wooley (R. M.), IT, 32. 

Wulf (O.), II, 544. 

Wiúrzburgo, II, 17117. 

Wuttke (G.), 11, 310. 


Xanten, 11, 38083. 


Y aben (H.), 21, 23, 26. 

Yelverton, véase en el índice A 
(TIT, 3, a) s. v. Upsala y Yel- 
verton. 

Young (K.), 557. 


Zabel, 221. 

Zacarías, 74; II, 175, 415. 

Zahn (Th.), 510, 563. 

Zák (A.), II, 138. 

Zeiger (TL), II, 538. 

Zenón de Verona, II, 515. 

Zettel (H.), 191. 

Zimmermann (B.), 135; 1, 411; 
véase, además, en el índice A 
(III, 2, ge) s. v. Ordinale O, 


Carm. 
Zimmermann 272, 23M 


307. 
Zwófer (Th.), 96% 


(Py 1 


INDICE D 


A pad, misa de, 261, 26345, 27421; 

Abercio, inscripción de, II, 3947. 

abisinios, 229. 

Abitina, mártires de, 229. 

Ablassbuch (colección de indul- 
gencias) (193%, II, 291100, 

abluciones, 11419, 135, 1€0, 190; 
11, 6005s, (ablutio oris) II, 600ss, 
603, (ablución del caliz) 1, ¿89; 
II, 605s, 608, (ablución de los 
dedos) II, 552, 607ss, (lavato- 
rio de manos) Il, 607ss : la 
ablución en Oriente, IT, 611; 
vino de ablución, IT, 555, 55782, 
600ss, 607s, 66820. 

absolutio ad tumbam, 38058. 

absolución, 373, 379ss, 632ss; 
abs. general, 380, 632ss. 

ebusos, 162s, 1%73ss. 180s, 274 
278, 292, 48318, 608 II, 18!:8, 
60347, 


abusus Missde, 180, 285, 45839; II 
3125, 109%, 40873, 34Yus. 

academias retóricas, 481, 11, 178. 

CAS 4835, 518; 11, 1205, 

6) 

ección de gracias, 3s, 11ss, 17s, 
19ss, 30, 11, 131s, "13385, 274, 
6375, (después de la comunión) 
11, 5898, 612ss, 680ss. 

acclamaciones, 166, 2935, 434, 464, 
48943, 532, 1I, 126, 153. 

acólitos, 83s, 85, 885, 259%, 263555, 


268, 567, 57350, 61725, II, 794, 
8, 432, 46144, 47325,28, 60450, 
60554, 60771, 640, 679; como 


portadores de la Eucaristía, 
1, 85; II, 428, 440, 45316, 56098. 
Acta lohannis, 9252, 27839. 
Ácta Saturnini, 22925, 23132, 
Acta Thomae, 2252. 
actio, 89, 230, II. 113, 231. 
actio sacrificit, I1, 112, 
ectivud corporal 29555 : véase 5. 
v. Kenullexion, manos, 1incli- 
nación, etc. 
Ad complendum, II, 614. 
ademán de señalar, II 


IT, 178ss, 245. 


—_MATERIAS 


Admonitío synodalts, 
el índ. A (III, 2 €e). 

adoración, 295, 11, 131s, 170”. 

ád repetendum, 407, IL, 575. 

adscripta, 11, 249 

africana (liturgia), 53, II, 5, 25; 
véase además en el indice € 
Ss. v. Tertuliano, Optaio, San 
Agustín, Dekkers, Roetzer y 
Africa. 

aftardoquetas, 1I. 4234?. 

ágape, 9, 14, 11, 26, 2387. 

gona hendita, IT, 78, 664s. 

agenda 230. 

fyrnus Des, 30, 94, 294; 11, 44 7y 10, 
462s, 46755, 510, (canto de frac- 
ción, 1, 113; Jl, 469, 474, (sen- 
tido eucarístico) 11, 470, (des- 
ligado de la fracción) II, 448, 
(ante el Sacramento elevado) 
11, 471; cf. I, 163; (cantado 
por el clero y pueblo) 11, 472, 
(intervención de la Schola) 
IT. 473, (melodías más ricas) 
1, 167, (y cantos alemanes) 1, 
199, 207, (lo reza también el 
sacerdote) 1, 145; “TT, 47s, 
(canto de la comunión) 1, 113 
TI, 467, 173y20, 474, 48, 519; 
(al paz) 1, 113; 11, 474, 47 7, 
(texto) 475; (1 epetición triple) 
476; (interpolate) IT, 478, 57011, 
57947: miserere nob., 17, 473 
475, 477; dona nobis pacem, 11, 
467, 477; dona eis requiem, II, 
477: final dei canon. 1, 118, 
481s, 49313 

Agnus Dei, (etanía) 423: (Glo- 
ria), 452, 

agua. para el cáliz, 88, 118; 1l, 
38ss: (oferente), 1, 88; 11 
1081, 30, 39, 63; (simbolismo) 
11, 39s, 65s; (entre los monof! 
sitas) II, 40, 26828; (cantidad» 
11, 41; (mezcla), 11, f2, *4 
(anticipada) TI, 345; 11. 62, 
65; (reservada, al Sacerdotin 
63: (palabras de acompufm 
Miento) 11, 04SS; (tullusrsual) 


véase er 
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TI, 6€s, 364, 26%; sorbo de al altar, dar la vyueita, 109, 


agua después Co la comunión, 
IT, 600s. 
22 ustinos, 
25672, 
aguila, forma del atril, 1, 528*-, 
axrpomasvor, 61233, 
alba, 84, 342, 351. 
albaneses, 2387. 
alegoría, de la biblia: 5041%; de 


1363. (recoletos) 


la misa: 116ss, 148ss, 155ss, 
186, 300, (principios) 116€ss, 
(clases) 118, 121, 149s, 156, 


(crisis) 15335, (decadencia) 196, 
206, (interpretaciones particu- 
lares, 1475, 1498, 153, 524, 549, 
37029, 11, 5888, 63103, 169, 339, 
360s, 406. 649: cf. II 1065, (re- 
percusión sobre el rito) I, 147, 
153, TI, 63103, 339, 360s, 649. 
aleluya, 3, 434. 534, 537, 542s. 
54467, 557, 11, 570; tubilus: 
5425, 549, 553: alelula y pas- 
cua de resurrección; 1, 538, 
542: véase además 8. v. verso 
aleluyatico. 
alemana, misa mayor, 208, 6056”. 
Alianza, Nueva. 248, 11 255. 
áltigemelnes Gebet: 259, 
almohada, 570, 11, 679. 
JMatpior, Y, 6115. 
altar, 83, 85s:; en los primeros 
siglos (mesa sacrifical) 239, 
24763, (adorno) 83, 14937, 2092, 
3líss, 314s, (versus populum) 
89, 205, 312, (simbolismo) 117, 
(veneración) véase s. v. Óscu- 
lo del altar, (incensación) 1, 
100, 264, 395ss, II, 75s; a. y 
entrega procesi mal de ofren- 
das. JT. 15: a. y evanzeliario, 
1, 567, 11, 60025; a. y antemi- 
sa: T1, 381; revestirse en el a., 
1, 332, 359. 266: a. y pueblo, TT. 
210; pueblo senarado del a. 
1, 45, 11. 195, 313. 
altar de la cruz, IT, 540; 
altar del cielo, TT, 306, 313ss, 
320; 
altares laterales, 276, 281ss, 
374; 
ael alter, beso, 147, 327, 288s, 
389858, 460, 46217, A7459, 578103, 
AQ517, 17. 8018, 88, 174, 321, 
38058, 4565, 4621%. 636ss, 650; 
canto, 424, 518, IL, 120s, 405; 
centro; 132, 420, 442, 463, 471, 
31, 614, 638; cortinas, 11, 17012; 
gradas. 314; imágenes, 31l4s; 
manteles, 11,5452; volverse, IT, 
54, 127, RETA, 


TI. 15, 76. 

aitaría, TM, 7. 

altaris participatio. 11, 320, 363. 

altaristas, 17520, 289126, 

ambún, 87, 100, 148, 521, 525, 
5235, 545s, 575, 583. 

amén, 14, 15, 20, 293 489, II, 
1268, 301, 322, 403. 40461, 407, 
40983, 416, 623, 640; (después 
de la lección) 1, 532, 57138, 
57462, (en el canon) I, 204, 
YI, 232s, (en la consagración) 
11. 275, (después del canon) I, 
20, 11, 118. 232, 290, 382, (des- 
pués de P. noster) II, 407, 
(en la comunión) 11, 55150, 582, 
563115, 

amito, 84, 342, 346, 350s. 

amula, II, 626, 4682. 

dvavdws3tr<, 51942, 

dvalíyaatos, 11, 30437. 

analogium, 52k, 

andámnesis, 30, 41, 59, 11, 13735, 
230, 292ss, (obletiva) TX, 
291y5, (pasión y resurrección? 
11, 295. (romana) II, 296, 
(oriental) 11, 297s, (v mandato 
11, 299, (y comunidad) II 239 
301, (ofrecimiento) YI, 309. 3025, 
(paralelismos) I, 607, II, 46, 48. 
133, 426. 

dea 30ss, 46ss, 228, IL, 112. 


9, 

ave»is</c,1, 18, 65. 

énsel, en el Supplices, 6925, TT, 
3138s. 

Ae Ererd coros de, 6925, 11, 152s. 

aniversario, 11, 2377; 23914: véa- 
se s. v. misa de difuntos. 

antemísa, 292, 316ss. 

antiarrianas. reacciones. 44s, 60, 
106. 109, 37625, 403, 48627, 593, 
59725, 603, IT, 518. Cf. arría- 
nismo. 

antidoron, 1.52, II, 481%, 665. 

entífona, 403, 404s. 413, (repe- 
tición) 404s, 407, II. 574s. (can- 
to antifónico) I, 403s. TI, 26ss, 
57s, (las tres a.) 1,321. 

antifonario. 80, 144; cf. el fndi- 
ce A (III, 1, 0). 

Antiguo Testamento. en las ora- 
ciones, 32, 405: II, 310s, (en 
la interpretación alegórica) 1, 
121, 149, (lecciones del A. T) 
501s; (interpretación desde el 
punto de vista del N. T.) 1, 504. 
(tomado como norma) Il, ] 
JT, $316, 35, 74, 519, 

entimenstum, 309. 
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antioquena, liturgia, TI, 47ss, 58, 
II, 220, 2505, 594, 611, 630; véa: 
se además s. v.: siria y en el 
índice A (Il, 2. 

antipendios, 88, 314, 11, 5452. 

avYpaz, TL, 3742 

año _eclestástico, 49, 53, 58, 11, 
13 


aplicación (de la misa), 2648s, 
11 21, (pro populo) 1, 281. 

Apocalipsis, 12, 1454, 

apologías, 1457, 103s, 124, 146, 
335, 339, 361, 370, 392, 4057, 
45647, 562, 11. 55, 6083, 96, 104, 
1559, 170, 287, 338. 

amóppobis yema, 11, 773. 

apóstoles en el canon, 11, 226, 11, 
347s, 349s. 

árabe, 516, 11, 672. 

árabos, 229. 

arcano, disciplina del, 6510, 108, 
a 566, 599, 6095, 618; 


archidiácono 88ss, 92 11, 6, 55, 
373, 4297s, 468, 486, 6055, 

aristotelismo, 154. 

armas, 572. 

armenia, liturgia. 50 II, 149", 
26828, 293, 41726, 562111, 685; 
véase el índice A (II, 5). 

o.rrianismo, 44, 403, 411, 45456, 
48627, 48732, II, 518, 55381 ; véa- 
se S. Y. antiarrianas. 

arrianos, fragmentos, IT, 
15825, 184. 

arte y liturgia pp 18, 21; 

ascética, 253. 

aspersio, IT, 7634. 

atril en forma de aguila, 52853, 

aumento de misas, 175s, 281ss. 

autorrecomendación del clero, 
II, 19611, 209, 343s. 

auto sacramental, 202. 

avisos, 92, 292, 630, II, 483, (del 
diácono) l, 617, 11, 129, 384. 

ayuno como prepar ación para la 
comunión, II, 519; eucarísti- 
co, 524; después de la comu- 


24858, 
n. 209. 


nión, IL, 60211, 68633, 
de:0c, II, 126. 
¿Cop.e, 113, 11, 33y!19, 42342; 
cf. pan. 
Bancos, 298, 585. 
burueja (comunión), 11, 552. 
banquete, 9s, 17, II, 384; des- 


pués de la comunión, "L, 91, 
II, 601385,11 : sacrifical, T, 239, 
252, TI, 384. 

barbarica lingua, 108. 

barroco, 191ss, 313. 

basílica, 84, 310s, 312s, 525. 
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basilicarii, 605%, TI, 154*. 
bastones, 572, 585. 
bautismo, 11, 331, 39328, 


39427, 
40774, 654; 
237? 


aniversario, Il, 
Il, 28358, 


bendición, 341%, 2325; al final 
de la antemisa, 612ss, 634;-— 
antes de la comunión, II, 385, 
4l4ss; — bendición final y co- 
munión, II, 597; —2a] final de 
la misma, 1, 190, (introduc- 
ción) 1, 158, 199, 2598, 292, II, 
623s5s, 629, '640ss, (prerrogati- 
va del obispo) 1, 2598, 11, 641 
y10ss, 645, (órmulas de la b. f.) 
11, 645ss, (nos y vos) Il, 648, 
(señai de la cruz) 11, 648, (b. 
del lector) IL, 644; — distin- 
ción para un obispo huésped, 
1, 3419; — missa = bendición, 
1, 2325 ; oratic super populum 
como b., 6278; — último ev. 
como bendición, 11, 6535, 660 ; 

bendiciones de derecho par- 
ticular; II, 661ss; b. individua- 
les, II, 664s; — bendición sa- 
cramental, 560123, 662, 11, 6635; 
.— b. con reliquias, 11, 648; con 
ei corporal, 11, 64845; b. con 
palabras de la $S. Escr., 11, 
12715, 128, 6535; b. con la se- 
ñal de la cruz, 11, 66s, 68s, 
176; — b. del tiempo, JT. 654, 
662; —b. de los ministros, 1, 
530%, 577s; —b. de las ofrendas, 
II, 6655; — b. de la novia, 11, 
41058; — b. de productos de 
la naturaleza, 1, 31, IT. 2£, 
34518, 364ss, 6235, — b. pontifi- 
cal galicana, 1, 59, 101, 2673, 
II, 415s, 482, 484, 6413, 646; 
-—después del embolismo, 11, 
415y13; —después del Pax, II, 
415y!1%;—b. pont. romana, II, 
647ss; —bendición de la pila 
bautismal, 11, 12012, 252; 
—hbendición de la mesa, 78, 17; 
bendición de los penitentes. 
II, 6278; 

«be nedictiones episcopales», 
TI, 4157,11, 

«benedictiones super populum » 
11, 484, 62931. 

Benedictus qui venit, 571, TI. 
15826, 164ss, 29097, (origen) YU 
164, (sentido) II, 165s, (B. y 
Sanctus) IT, 166s. 

benedictinos, 1255, TI, 643; véa: 
se también S. v. cluniacenses: 
—b. de Silos: 1, 5328, 

beso, véase s. v. Ósculo. 


begardos, beguinos, 
52132, 
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Berachah, 3, “7?535s, 15y6!s, Il, 

binación, 129. 

bizantina, liturgia, I, 319, 443, 
507, 11, 774, 303, 3875, 562, 613; 
véase además el 'indice A 
(II, 4). 

blandir la espada, 5659, 572. 

bona gratia, 110. 

bonete, 357 

brasero, 26355, 

brazos en cruz, 11, 283. (después 
de la consagración) 1, 135, 147, 
II, 173, 296, 32155; véase ade- 
mas s. v. crante. 

Buen pastor, parábola del, Il, 
15287, 


Caballeros. 308. 494, 572. 

calamus, 11, 555, 

cáliz ministerialis, II, 553. 

calix sanctus, IX, 6, 554. 

cáliz, 3ss, 88ss, 14723, 189, II, 648, 
679; en el "ofertorio, TI, 57ss, 
62: en la consagración, 11, 
269ss, 27355, 279, 289%! : al final 
del canon, 11, 373s; en la co- 


munión, Í1, 500ss, 553ss: va- 
rios cálices, IT, 5762, 429.—del 
cáliz, comunión, 187, 11, 312, 


545, 54731, 595935s, 561, (Compro- 
misos) II, 55758, (mezcla) 11, 
554s, (tubito) 11, 555, (intino- 
tio) 11, 43613, 556, 561100, (des- 
aparece) IT, 557s, (restos) II, 
603s, (del sacerdote) IT. 500s. 
511ss; — supuesta celebración 
sin cáliz, = a 3212; —cáliz y 
diácono, 

rra de Pe naición: 3, 7, 12, 

4 

calzadas, oración por los cons- 

tructores de, 62745, 


cambio del misal, 288121, 523, 
570y30, 

campana, 5397, 5656, II, 157210, 
27830, 282. 


campanilla, 1I, 157, (señal de la) 
28610%, 288121, TI, 157y21s 27830, 
282, 291, 381. 

cancellatis mantbus, 11, 32153; 
cf. II, 86. 

cancel, 584, IT, 541. 

candelabro, 84s, 333, II 171. 
(siete candelabros) I, 59, 85, 
262, 26314, 396, 568, 11, 636, 
640: véase también s. v. ci- 
rios. 

canon, historia del texto, 62ss, 
139, 11, 212ss, 23435; —tradición 
irlandesa, 1T, 24915, 31428, 320, 
325, 335, 35239, 39945; —tr. mi- 
lanesa, 24915, 320; rito, TI, 809s, 
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11, 110ss: alegoría, 1, 119s, 148, 
158; —opugnación reformista, 
1, 17785, 18038, 18'7%0, 1912; — 
análisis (principio), TT, 49, 103, 
113, (tomandolo en un senti- 
do más estricto) 1, 155s, IT, 
114ss, (santuario) 1, 110, 195, 
197, 21512, 11, 1155, 169, (se- 
creta) 11, 97, 103, 406; (punto 
final) 11, 1185, 481, (deal ía 
final) IL, 362ss, (Vresentac ón 
tipogr áfica) Ii, 117; cf. ora- 
ción eucarística,  —imagen del 
canon, 1, 117, (en el Agnus 
Dei), 1183, 45751 * —silencio del 
canon, 1, 110s, 124, 148, 167121, 
170, 204, 385, 11, 110, 116, 168, 
169, 172, 406;—a media voz, 
11, 115, 335, 360; -—silencio tri- 
ple, 11, 406; cf. IT, 22. 

canon actionis, 13, 110, 113. 

canon minor, 1I, 103. 

canon (== regla) (lit. biz.) 538, 
(nestor.) II, 10241, 


canónicas (horas), véase s. v. 
coro. a 

canonización (oblaciones), II, 
] 


cantare (Credo), 60358. 
cantatorium, T4, 80, 87, 546. 
cánticum trium puerorum, 59, 
124, 139, 53411, 547, II, 680ss. 
canto, 40288, (gregoriano) 166, 
212, (enriquecimiento) 166ss, 
539s, II, 15619, 166; (polifóni- 
co) 168ss, 186, 201s, 209, 212, 
606, 608, 11, 156y10, 166.—Véa- 
se también s. v. antifona, res- 
ponsorio, coro, solo, etc. 
cantos, 74, 80, 180y37, 201, (en 
(lengua vulgar) 169, 198s, 2075, 
209, 5585, 587, (antes del ser- 
món) 1, 199, 587, (durante la 
consagración) 1, 207, II, 209, 
(después de la consagración) 
1, 180, 199, II, 479, (del ordi- 
nario d. 1 m.) 1, 166ss, 169s, 
207, 294, (del propio del tiem- 
po 1, 166ss, 199, 201, 2078, 
27123, 415, (los debe leer tam- 
bién el celebrante) 97, 144s, 
416, 11, 581; (se omiten) 1, 
268, 271, 27848, cf. 27421, 
cantos intermedios, 84, 149, 264, 
268, 294, 499, 533ss, 545. 
cantor, 84, 88, 545ss; Cc, y en- 
trega, procesional] de ofrendas, 
II, 28, 29, cf. chorus, Schola 
cantorum. 
capa, 345. 
capilla, 272, 274, 28173, 289. 
capitula diebus apid, 11, 2303*, 
capitulare evangeliorum, 70. 


cappa, 11, 4321?. 

capuchinos, 2656%, 26672, 3951, II, 
28358, 45146, 

«carbón» (encendido = Eucaríis- 
tía) 11, 3742, 167*2. 

cárcel, misa en la, 268, 272*. 

carmelitas. 135, 363, 408, 551101, 


56718, II, 8227, 26914, 37958, 
41191,93, 43637, 45730, 46148 
49218, 64318, 67514; véase ade- 


más en el índice A (TL 3, 9) 
s. y. Ordinale O, Carm. 

carta de San Bernabé, 2635. 

cartas de los apóst. (como lec- 
ción)», 501, 505, 51410; de $. 
Pablo, 501, 51410, 

cartujos, 133, 260, 26460, 268, 
28436, 36093, 363, 36939, 38161883, 
456, 51825, 57459, TI, 5245, 66123, 


89, 82, 8615, 9032, 15619, 279, 
27939, 28145, 28572, 29614, 43430, 
46146, 46250, 478, 49320, 501%, 


530622, 511, 53329, 561100, 566132, 
636, 643: “véase en el índice A 
(ri, 2, g) S. v. cartujos. 

casulla, 84, 153, 259%, 26355, 286112, 
3428, 3555, 35983, 360; II, 658, 
(c. acampanada) Il, 84, 342, 
TI, 286, (c. en la consagración) 

castigatio vocis, 118, 34616, 

catacumbas, 11, 331. 

cátaros, 160. 

catecismo de Cisneros, 6315 

catecúmenos (despedida?, 61l1ss, 
(y evangelio) 566, (oración por 
L Cc.) IT, 191, (misa de 1. c.) Y 


3161, 609ss. 
estedra, 83, 86, 111, 148. 262s, 
310s, 31213, 420, 525, 527, 583%. 


catequesis, 630s. 

católicas, cartas (como lección»), 
502, 51410, 

ceciliano, movimiento, 209 

celebrante, (como oferente) 241s, 
247, (representante de Cristo) 
11, 273ss. (del pueblo» TT. 8, 
126. (separado del pueblo) T, 
110ss, II, 85ss, 104, 212. 

celebrare, missam 259y”7. 

celtas, 99 

celta, liturgia, 56, 49155; véase 
además el índice A (II, 8). 

cena, 1ss, (dominical) 225, (y 
eucaristía) 1ss, 95ss, 17, TI, 384, 
(c. sacrifical) TI, 239, 252ss, Tn, 
384; —c. pascual judía, I, 1ss, 
(del sábado), I, 7. 

centonación, 513s. 

centurión, 11, 508ss. 

céplllo, TT, 22. 
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ceremonias oblativas, 1891, II, 53, 
180, 267, 27355, 
ceremonial, (liturg. biz.) 45, (cul- 
to estac.) 83ss, (en la época del 
gótico) 147; —c. aúlico, 45, 855, 
8715, 92, 165, 569, II, 634%3, 
cerojerarii, 85, 1í, 2, 171, 640; 
véase también s. y. cajdela- 
bros. 
cinguio, 352. 
ciborio (baldaquino) 1, A (co- 
pón) véase s. v. capón 
cinco llagas, 11, 25838, 377. 
circular. movimiento, (incensa.- 
ción), 11, 75. 
circum/(ad)jstantes, 1861, 216, 285, 
II, 8821, 93, 210. 
cirios, 85y7, 3693, (encima de al- 
tar) 263, 333, (ofrenda de Cc.) 
IT, 9, 10yS1, 12, 14, 752, 66923, 
679, te. en la entrega proces.) 
If, 1278; véase además s. Y. 
cerojeraril, candelabros, pel- 
matoria. 
cistercienses. 132, 26460, 269, 
28485, 285y%3, 288112, 33237, 376, 
40519; TL, 5032, 5245, 5349, 5869, 
8121, 8227, 15908) 
21241, 279, 28572, 29096, 37619, 
411, 41620, 433265, 44748, 453y21, 
517, 53329, 58616, 59513, 602, 
63911, 63912, 643 :—c. de Cas- 
tilia, 1, 132, 26128, YI, 41193, 
44748, 65613; véase "además en 
el índice C Ss. v. Schneider F., 
Trilnhe y el índice 4 (III, 2, 


g). 

clamor, 11, 41087. 

clarisas, IL, 51718, 

clasicismo, 205, 210. 

clérigos, 11, 34 (como ayudantes) 
268, 270, 285, 288, 398, (como 
lectores) 519; véase s. v. acó- 
litos, monaguillos; — liturgia 
exclusiva de los cl.. 1, 265s, 313. 

duniacenses, 12831, 132, 264, 
284855, 34926, 35348, 37210, 373, 
381, II, 17107, 4616, 276, 43643, 
517, 546; —reforma cluniacen- 
se, 1, 128, 363, IT, 5035; véase 
el índice A (II, 2, 0. 

Códex Alezandrinus del N. T., 
444, 446. 

Códex Fuldensis de la Vulgat:a. 
51038, 

Cod. Jur. Can., véase el Índice 
A (II, 4, b). 

códice de Rossano, JI, 46, 5%4 
54731, 55149. 

caeli, TI, 15375, 


Co 11, $23, 504%, 
colatoríum, colúm, 11, 98, 


A O 


colecta, 71, 86, 101, 119, 149, 29742, 
322ss, £49ss, (concluye el acto 
relig.) 342s, 494; véase también 
S. v. Creción. 

collecta, ( = procesión de peni- 
tencia) 832, 327S, 433, 4593; 
(= oración) 45938, ci. S. v. co- 
lecia.; (=misa) 231. 

coleginta, 142, 264s, 303. 

colores litúrgicos, 152. 


id 11, 2092; cf. 1, 
123 
comes, 719, 2788, 509, 


Commune Sanctorum, 183. 

Communicantes, 6. 7136, 224%, 
IT, 193, 218ss, (conjunto) 11, 
21853, (lista de santos) IT, 222538. 
31115, 345, 350ss, (conmemcra- 


ción «e Ses tas) 1, 230%1, 11, 
230ss. 
communio, 11, 383), 4408. 


comparatio mis3Ge, 31 20. 

competentes, 61625, 816%3, 

comulgatorio, 114, Il, 5415, man- 
tel del Es II, 1275, 542 552. 

comunidad, iGea de la, 6s, 22. 
142, 2915, 532, 11, 1265, 202, 3275, 
383, 440, 448, 622. 

exmunión, 11, 38, 41, 92, 94, 239, 
234, IX, 383ss;—visión gene- 
ral (visita maniar) TI, 4965. 
-— visita del Señor, IX. 5095. 
-—para:elismos con el oferto- 
rio. 11, 457s, 526. 

comunión del cáliz, 

Ss. y. cáliz. 

Gel celebrante, (prepara- 
ción) 1T, 485ss, (rito) IT, 

£99ss, (con la izqulerúa) 

11, 500, (con la lengua, de 

la patena) II, 5005, (desti- 

no de las partículas de la 
fracción) IT, 436s, (con so- 
la la partícula, en el san- 

guis) TI, 59513; 

, del pueblo, TI, 319s, 384s. 
(orden de los comulgan- 
tes) 485y3, 514, (frecuen- 
cia) 1, 112, 2060, 209, 213, 294. 
II, 8, 515ss, 5225; (dentro 
o después de la misa) Il. 
2090, 205, 213, II, 482, 5975s, 
comunión espiritual) TT. 
520, (por representación) 
YT, 521, (ayuno eucaristico) 
II, 524, (oraciones prepa- 
ratorias) II, 525ss, 529s, 
(instrucción de San Cirl- 
lo de Jerus.) TI, 548. /Con- 
fiteor) IT, 531. 533, 5358.— 
profesión de fe, 11, 532ss, 
(Ecce Agnus Dei) TT, 534s3, 
(orac. para después) 584ss : 


ra 


véase 


> 


(e) 
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rito exterior, II, 539ss, (en el 
altar) II, 539, (barandilla) 
114, II, 540s, (actitud cor- 
poral) I, 114, 1I, 543s. 
(muestras de reverencia) 
II, 546s, (en la mano) l, 
114, 11, 54755, 63253, (lavya- 
torio de manos) IL, 5503, 
(en la boca) I, 114, 11, 552. 
(con pan ázimo) L, 113. 
(fórmuias) Il, 5625, (con 
partículas recién consagra- 
gradas) II, 5965, 599 ; —sor- 
bo después de la e, 11. 
600ss ; —beben la ablución 
del cáliz, TI, 60557, 60671 ; 
—<convite después de la 
misa, 1, 91, I1, 60133, 602%) : 
—uso de la patena, 11. 
54212; véase tamisién s. y. 
bandeja. 

oraciones de la cemienión, 
del sacerdote, Ii, 436655, 
(procedencia) II, 483, (Íór- 
mulas) IT, 489s3, (a ¡as tres 
pers. div.) 11, 4%, 593. 
(plena libertad) Tí, 494, 
(fórmulas para acompa- 
far ceremonias) 11, 503ss. 
507ss, (de Montecasino) 11, 
49215, 49423, 527ss, 586, 590. 
59940. (de Vorau) II, 5913: 

sustitutivo de la c., II, 415. 
45522, 623, 668. 

petición de la c., en el Sup- 
plices, TI, 3195. 

comunión en casa, II, 391. 


515. 

comunión de enfermos, 601, 
YI, 392, 46679, 530, 5525. 
554, 5565, 56096, 564111, 


566128, 593, 595, 654. 
comunión de los ermitaños, 
IT, 515 
comunión de los neófitos, 11, 
597, 563. 60347. 
comunión general, II, 599. 
comunión (canto) 120, 415, IT. 
5673s, (canto del pueblo) II, 
568ss, (coro) 571, (salmo) 572ss, 
575, 583, (reducción) 577, (an- 
tifonía) 572ss, 575s, (lo lee el 
celebrante) 581, (contenido) 
582s, (versc. eucarístico) 583, 
(otros cantos) IT, 199, M, 571, 
579s. 
comunión de los santos, 11 218s. 
concelebración, 341%, 205, 259ss, 
(consagración común) 2598, 
259 final, (comunión de los 
sacerdotes) 260s, (concelebra- 
ción de los recién orden.), TI, 
23811, 
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ec naa de pecador, 105, II, 


«sncilios generales, (cf. sínodos). 
Nicea (325), 468, 589, 593, 11 2”, 


16:00; cánones arab., TI. 5945 
Ccnstantinopla 1 (381) : 589, 
593 ; 


Elfeso (431), 56926, 
Calcedonia (451), 589. 
Constantinopla 11 (692 y qui. 


nisexto): véase Ss. v. sinodos. 
Letrán I (1123): 26570; IT 
(1215): 1, 516. 
Lyón (1274), 16912*. 


Viena (1311/12), 11, 28375. 
Contanza (1415), 11, 55990. 
Basilea (1437), IL, 559%. 
Florencia (1439), 11, 33. 
Trento (1562), 189, 201 213, 240, 


243, 24794, 24727, 261, 274s, 
22592, 291, 30515, TI, 18, 2), 
315, 39y53, 7634, 109%, 177, 


40378, 41195, 443. 5005, 522. 

soncililos mencionados en los dín- 
ticos, II, 202. 

confesión, (sacramental 373, 
37629, 3823, (sin que corste 
este carácter) 14, 3625, 371s5s, 
38263, 383, 634, II, 5315s; véa- 
se s. v. apologías, Confiteor.— 
confesión ante seglares, 372, 


«confesión general», 1457, 27415, 
378341, 382, 630, 632, 11, 523. 
confesores, culto de los, II, 222. 
Confiteor, 1457, 204, 21615, 22422, 
2598, 296, 298, 360, 362, 363, 
37085, 382, 632, 634, II, 5141, 
528, 531. 533y29, 5398. 
confractorium, TI1, 426, 469. 
coniunctio oblationis, 11, 2392. 
conmemoración, de un oficio su- 
primido, 491s, 11, 658; de nom- 
bres (mediante partículas, rit. 
biz.), II, 47, (en las oraciones 
de cánon» II, 202ss, 219ss, 
323ss; de la pasión de Cristo. 
I, 157, 11, 293ss. 
conmixtión, 92, 119s, 158, 11, 406, 
413, 421ss, 426 438ss, (antes del 
Par D.) II, 441, 446, (antes 
de la comunión) 436, 447, (sim- 
bolismo) I, 92, 120, 158, IM, 
422ss, 426, 441, 444ss, (fórmu- 
lay 41829, 443ss, f(consecratio) 
TI, 44327, 55467, 603, (rito ae- 
tual) II, 448; —conmixtión en 
el ofertorio, véase S. V. Agua. 
consagración como parte de la 
misa actual, 110, 15883. 197. 909, 
II, 25988, --—palabras, 1, 65, 19514, 
TY. 25953, 269938, (reverencia) 


TI, 2781*, 28355, (ceremonta) 11. 
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277, (cantadas) 11, 275, (con- 
testadas) 11, 275; —<eremonias, 
II, 273ss, (elevación) 2785s, 
2815: —-Craciones, II, 287ss, (can- 
tos) J. 180, 199, 201, II, 290, 
(silencio) IL, 291, (petición de 
la c.) IT, 2475s, 250s, (acción 
de gracias) II, 368. 

considerada en sí, I, 2y*, 
9389, 12, 110, 155, (como ohla- 
ción) 245ss, (palabras) I, 195y1”, 
21512, p. 624, (concelebración) 
I, 2598, 259s, (momento) Il. 
2749 2%8ss; sSupplices y c. 11, 
315s; c. per contactum, 11, 
44327, 55467, cf. 603; «oración 
consecratorla», TI, 39015; «rito 
de consagración», 11, 3901%, 
44327, 


consignatio, TI, 421, 442, 436. 

cmmstructores de caminos y puen- 
tes, 62745. 

consuetudo, 131ss, 11, 76%, 

contacto, ceremonias de, II, 434, 
548s, 610 

contemplar la hostia, 158, 161ss, 
11, 277ss, 288, 40875, 49692, 

contestar, véase S. v. responder. 

contestatio, 59, 607, 11, 13). 

contra altare, 522. 

contrarreforma, 193s, 1965s. 

convenio de oraciones, 278, II, 
20825, 

conventos, 122, 142, 144, 262, 264, 
269, 276s, 28455, 303, 348, 373, 
38038, TI, 10, 558, 643; c y mi- 
sa privata, I, 2765; monjes- 
sacerdotes, I, 276; convento de 
San Sabas, 316. 

convite, 9s, 17, 348; después de 
la comunión, 1, 91, 11 60138511; 
sacrifical, I, 239, 252, II, 384. 

copón, Il, 4298, 43012, 59617, 59929, 

copta, liturgia, 48, 229, 51410, 
Jl, 41728; véase además el ín- 
dice A (II, 4). 

Corazón de Jesús, II, 138. 

«cordero», II, 37, 47, 469; corde- 
ro de Dios, Es 452, II, 425; in- 
molación de cordero, E; 2822, 
II, 46910, 

coro (oficio divino), 164, 264, 319, 
332, 11, 580; en las parroquias, 
1, 27125; ceremonias, II, 7634 ; 
vestiduras, I, 332, 353; reglas, 
189, 297, 472, TI, 284; "sillería, 
1, 111, 149, 297 —de los Ccan- 
tores, 1675, 294; véase además 
S. v. Chorus. 

corona, TI, 734 32. 

enrporales, 88, 13651, 172, 286112, 
II, 13, 54, 58683, 63, 807, 279, 
38067, 648y45, 679. 
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Corpus, fiesta del, 164, 560123, 

corpus Christi trijorme, 120, II, 
437. 

Corpus mysticum, 112. 

coronación, misa de 
558. 

costumbres monacales, 132ss5, II, 
7631, 276; caballerescas, 308, 
y 512: nupcias, 11, 


Credo, 106, 129, 145, J14722, 167, 
199, 264, 562127, 588858; (dispo- 
sición) 591, (comentario) 594ss, 
(difusión) 599ss, (empleo) 6005, 
(as fiestas) 602, (rezado en 
común) 599, 604s, (cantado) 
6055, (C. y eucaristia), 607, IT, 
134; —en la liturgia mozárabe, 
17, 40931; —en la comunión de 
los enfermos, 11, 532;—en la 
catequesis, 1, 6301, 631; —en la 
consagración, 11, 275; —Véase 
además s. v. profesión de fe 
apostólica. 

Cristo, (sacrificio de C.) 240ss, 
(celebrante, representante de 
C.) 242, IL, 273s, (per quem 
hace...) 11, 367s, («ángel») II 
317, (C. y los coros celest.) II, 
152, (asemejarse a C.) I, 249s, 
23538; véase además S. Y. pa- 
sión, resurrección; —Cristo 
Rey, Il, 138. 

oración «por C.», I, 106, 445, 
452, 464, 487ss, 11, 100, 148, 151, 
370ss, 614: —véase además en 
el índice B, s. v. Per Christum, 
Per Dominum ; —oración diri- 
gida a C., 1, 48, 1068, 487, 11, 
8616, 100y35s, 147y53, 463, 470ss, 
496, o 586, 61415, (en elKy- 
rie) T, 436, (en el Gloria) 448, 
45185 : véase además en el ín- 
dice B, Ss. V. Quí vivis. 

imagen de C. en el altar, 1, 
314, 315. 

cristología, (en el Credo) 594, 
(mezcla de agua) 11, 40, 6%, 
(en la eucaristía) 1, 33, II, 
OR 1345, 13838, 1812, 2542, 


crucificado, 315, 52570, 

crucifijo, 315, 388y1%, 52570, 570, 
TI, 1391, 7526, 7628, 411. 

cruz: altar de la, II, 540; ins- 
cripción de la, I, 108; partícu- 
las, IT, 1388, 662; 

señal de la, (santiguándose) 

85, 29954, 368, 381, 384, 419, 
46010, 576, 1I, 167, 288, 291102, 
321, 4335, 59240, 64317, 646, 660; 
(sobre los dones, en el oferto- 
rio) TI, 63, 66. 68, (con el in- 


la, 11, 10, 
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censario) II, 75, (en el cánon) 
I, 135, 147, 148, 154, 156, 158, 
180, 11, 1755, 258, 273, 312, 321, 
(a la doxolozía) 11, 374ss, (con 
la forma) 37455, 442, 446, 500, 
(sobre el altar) 1, 39337, 1, 
660y2*, (al evangelio) 1, 576, 
II, 650, (en la bendición fina) 
II, 648, (triple) II, 416, 647, 
(con cáliz, reliquias, etc.) 648; 
ante la firma de un obispo, 
11, 3439 
formando una cruz, (con la 

particulas) 11, 46, 426, (con el 
incensario) II, 75. 

cruzadas, 11, 411, 477. 

cuaresma, 304, 487s, 47911, 504, 
511, 520, 538*0, 544y67s, 6131, 
616, II, 623ss, 629; jueves de 
C., IL, 2377, 583. 

cucharita, 11, 41, 5567, 

culto estacional, 73, 8538, 97, 2585, 
262, 322, 325, 32788, 404, 645, 
567, 580, II, 6, 22, 28, 55, 80, 
373, 4285, 473, 468, 518?0, 554s, 
972, 640. 

cumpleaños, 11, 2377. 

cura de almas, 266, (interés pas- 
toral) 289, 

cursus, 482. 

custodia, II, 683. 


CH aburah, 7. 
chorus (= clero) 201, 437, 457, 
605, 11, 30, 90%1, 93, 472. 


Dalmática, 84, 520; 
¿eco Tr Unt, 248125, 

dar la vuelta al altar, II, 15, 76. 

decir de memoria las oraciones, 
3210, 742, 

Decretum pro Armenis, IT, 4165, 

dedicación de iglesia, 310, 602y53, 
II, 18, 237”, 

dedos, tener las puntas cerra- 
das, 160, II, 8224, 276. 

defectus missae, 172. 

defensores, 83, 90. 

Deo gratias, véase el índice B. 

deprecatio Gelasti, 428s, II, 192. 

derecho-izquierdo (lado del altar, 
presbiterio), 149, 52258, 
523ssy?0. 

descalzo (al comunicar), II, 546. 

descubrirse, 572, 11, 28355. 

despedida, (al final de la ante- 
misa) 87, 291s, 3161, 609ss, (de 
los no-comulgantes) II, 489, 
484, (al final de la m.) II, 
603ss, (Ite missa est.) 631s, 
(Benedicamus Domino) 633; 
míissa = despedida 1, 232, II 
63113, 


dalmáticac 
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desposorios, misa de. 1. 19, 
2377.9, 238, 24228, 41088, 4573, 


de fuis donis, 11, 302, 3123*. 

devocionarios, 197, 206, 299. 

devotio, 11, 21140, 

devotio moderna, 15674, 340. 

djaconisas, II, 56098, 

diácono (y subdiácono en la mi- 
sa), 261s, 263, 386, 11, 30, 156, 
285, 38173, 43643, 453, 47323, 
552, 561, 605, 607%0 

asistente del celebr, 1, 2675, 
288123, 34411, 372, Ze, Ju, 
393, 460, 562127, 11, 76, 79, 801?, 
8825, 239206, 273%, 281, 286, 30029, 
337, 37139, 380, 428, 433, 456, 
458, 3595, 605, 60657380, 632; 
véase también s. v. archidá- 
cono; 
dirige el pueblo (rezo), I, 45, 

52, 219, 424, 465, 467, 612, 619, 
621, 11, 206, 613, 672; cf. 1, 616, 
625; (avis0s) E ávi, Flo, 
6814, 616s, 619, 628, NI, 129, 417. 


482, 624, 628, 630, 632; (puer- 
ta) l, 292. 
aspectos parciales, (zamn lec. 


tor) 1, 94. 87, 52055, 569, 911,574, 
577, 581, 11, 202,7, (coino cu- 
tor) 1, 545y"!, (en el oferio- 
rio) 30, 83, II. 56ss, 615, (en la 
comunión) J. 195, 92, 11. 4297, 
360ss, 593, (servicio del cáliz) 
TI, 5853, 61ss, 380. 4437, 5005, 
(reza oraciones añadidas) IT, 
41087, 

diáconos (en la liturgia primiti- 
va) 19s, 30, (en ei gran culto 
pontifical) 83, 85, 89, 120, 259%, 
268, 386, 11, 79, 549, 365, b94, 
(d. y beneficencia) IL, 7; Cor- 
denación de diáconos) IT, 
963115; véase además 5. Y. 
misa de ordenación. 

dtaconicon, 11, 312. 

diálogo, (en el Confiteor) 373, 
(antes del prefacio) 11, 1253, 

dias de culto estacional. 302, 
308: cf. 29535, 

Didajé, Didascalía, véase en el 
índice A. 

diez mandamientos, 631. 

diezmo: (como oblación) II, 11. 

difuntos, misa de, véase s. v. mi- 
sa; oración por los difuntos, 
492, II, 48, 5032,34, 5142, 86, 93, 
49215, 49321, 513, 586186; Me- 
mento, II, 202s, 206, 2377,?, 238, 
32338; oblación por los d., II, 
el comunión y def. 11, 3263, 


ion v trikirion. 11 652. 
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diocesana, liturgia, 221, 516:+. 

«Dios ama a quien da con ale- 
gría». II, 12, 23. 

Dios Padre y Cristo. (en el Glo- 
ria) 448. 

dípticos, 59, 11, 195, 202ss, 2035, 
219s, 323, 336s, 34815, 

dirigir la oración, 106, 436, 435, 
11, 100, 149, 185, 257, 619. 

airgrse al pueblo, 148, 456, 460. 
11, 127. 


discos, II, 17, 429%, 

disposición figurativa de las 
oblaciones, 1L 46, 426, (en for- 
ma de cruz) 11, 46, 426. 

división de la misa, 2534, 
494, véase ede 
general 

comingo, 301, 323, 468, 4710, 602. 
11, 139s, 283*7 , lecciones, 1, 903 
50988 ; —enixeza procesional de 
ofrendas, 11, 17; —misas Ge ré- 
quiem, 1, 23170; —hiemenio de 
difuntos, II, o 
rios de misas, 1, 75, Y 2817"; 
—Precepta dom O O 2972, 
301, 305. 

domingo de Ramos, (entrada 
triunfal de Cristo) 119, 11, 8. 

cominica (sollemnia, coenaj), 
229y 25, 

dominicale, 11. 55013. 

dominicos, 135, 153105, 182. 286. 
346. 363, 373%, 33950, yg43s, 
419+€, 4632», 2621?, 5219, 551", 
57028, 57459, 57978. 2977, 60457, 

11, 5213, 8227, 86"*, 9992, 29511 
37649y31, 37961, 411, 43336, 43857, 
445y93, 46146, 47105, 500, 533%*, 
58050, 59131, 643; véanse además 
el índice A (ui, 2, 2). 

«ominicum, 229. 

aomiínus, 452, I1, 125. 

Lominus vobiscum/ 15, 30, 692, 
88, 259:2, 263, 285, 335, 420, 
460ss, 465, 515, II, 128, 130, 
339, 616, 621, 632;—D. v. y 
Flectamus genua, 1, 4607; — 
D. v. y Oremus, 1, 4607; —de- 
lante de las lecciones, ñ 5í5, 
511; —al Orate frutres, 11, 87; 
—delante de la secreta, II 
97y21; delante del prefacio, 
11, 9721, 

domnus, ET, 

dona, 11, 93, 187; of. 
ex donis Dei, 11, 352. 

áonados, 285, It, 1062, 

ónta, IL, 16339, 16442, 

aoxología, 36, 44, 
aia, A9725, 


e, 33052, 
más cl indico 


1, 118; 


158, 25911, 
11. 65921: —al fi- 
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nal del cánon, II, 120, 362ss, 
(per quem haec) 362ss, (ner 
ipsum) 370ss, (rito de acompa- 
ñamientio) 373ss; —después del 
Pater noster, 11, 401; —como 
afira nación, I, 41111, 449, II, 
312; véase además s. v. Glo- 
ria in excelsis, Gloria Patri. 
dramático, elemento, 100, 135, 
147s, 519, 571, 11, 107, 273ss. 
Durham. ritual de, 378%83. 


Epionitas, IL, 393". 

Ecclesia, 310. 

ectenia, 427, 434, 619. 

edificio de la iglesia, 83, 111. 148, 
309ss. 

egipcia, liturgia, 43, 2952?%, 463, 
465, 489143, 502, 583, 619, 621, 
11, 311, 128 14993, 1544, 16339, 
16719, 2199, 255, 291102, 299, 311, 
344, 346, 3641, 366, 387%, 42185, 
515, 623, 630; véase además 
el índice A (11, 1); —ordena- 
ción eclesiástica, 291. 

cusaci. eundem, 18655, IT, 2961”, 
33950 

2AQUy IS) 25911, 11, 102, 3827, 

elevación de la forma en la 
consagración, I, 156, 158, 197, 
199, 11, 15722, 277ss, (ofrecien- 
do 1, 273ss, (enseñándola) 
27855, (del cáliz) 279, (vene- 
ración) 279, 283ss, (por el ce- 
lebrante) 285s, (salutaciones) 
2378s. 

al final del canon, 89, 120, 
11, 373ss, (cruces) 374ss, (rito 
de enseñar la forma) 380, (du- 
rante el Pater noster) 408, 
175. 
como ceremonia de ofreci- 

miento, 1884, II, 444, 60, 273, 
277, 28010, (en el ofertorio) IT, 
482%, 60. 

elementos adicionales de la ho- 
milía, 619ss, 63035, 


embolismo, 22432, II,  396ss, 
(nombres de santos) 22934, 
3995, (modo de recitar) 406, 


(ceremonias) 410, 434, (supli- 
cas añadidas) 4105; Nobis quo- 
gue como emb., TI, 345 

emperador, (canta el evangelio) 
555, (se le menciona en el 
canon) II, 191, 199. Véase ade- 
más $8. v. ceremonial aúlico, 
rey. 

sp. o 31 

encarnación, IT, 51, 
29721, 307. 

¿vdózo» , 11 22013, 


163, 165 


er ergúmenos, 6115, 612, II, 16101, 
enfermos, oración por los e., 
429, 626. 11, 20933; — comu- 
nión de los e., 1, 601, 11, 392, 
4665%, 530, 55252, 554, 5568, 
36096, 56411%, 568125, 593, 565, 
654. 
entrada (procesión solemne de) 
mayor, 52, 321, II, 3s, 98; 
— en las Galias, 1, 58s, 11, 4, 
63102; — entrada menor, 52, 
321, 49572, 588, 57371, 
rito romano de 
361ss, 322, 328y28, 
Aparece) 331, 405 ; 
más S. v. introito 
entrega e rodetonal de las ofre:- 
dos, véase s. yv. ofertorio. 
epiclesis, 3317, 41, 58, 62!, 89?:, 
11, 163%, 186, 251-258; (ori- 
gen sirio) 254, (en Egipto) 205, 
(y la romana) 256, (contro- 
versia) 2591, 26931, 2735, 2743, 
3672, (en un sentido más am: 
plic) 3163, 389. 
e. de la comunión, Il, 252. 
235, 319. 
invocación del Logos, I, 38 
TI, 253; — del Espiritu San- 
to, XI, 25358, 319. 
otras fórmulas con carácter 
de epiclesis, TI, 69s, 105, (peru 
que no se pueden calificar de 
verdaderas epiclesis) 68131, 
Epifanía y Eucaristía, 157, II 


entrada. 
401, (des- 
véase ade- 


172; cf. II, 110. 
Epifania, tiempo después de, 


zrciovo!oz, 11, 39117. 

episcopal, bendición, véase s. y 
bendición. 

epístola, 119, 149, 509s, 530s5, 
(lector) 285, 519s, 530, (sitio) 
522s, (nombre) 530. 

lado de la epístola, 132, 1485, 

420, 442, 456, 463, 52385, II, 
60783, 

Epístola apostolorum, 1110, 

ermitaños, 11, 515, e. Paulinos, 
véase en el índice (III, 3, a) 

erubescentia, 105. 
tc 154s, 380, 383, 63:), 

escotismo, II, 15271. 

EE misa de, 617, II, 20+, 
2 


escuelas retóricas, 481, II, 178. 

eslava, lengua, (como 1. litur 
gica) 108, 221. 

espectáculo, liturgia como, 7, 
202, 238, 291. 
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Espiritu Santo, (en la colecta) 
48524, 488, (en el Credo) 593, 
597; invocación del E. S., 337, 
36920, 553, 11, 71, 253ss, 494: 
véase además en el índice B, 
Ss. Y. Veni Creator, etc., y, en 
éste, S. v. epiclesis. 

espiritual, sacrificio, 263, 11, 
249, 294, 30437; véase ade- 
más s. v. rationabilis. 

espiritualismo, véase Ss. v. gno- 
3is. 

esponja, 11, 611. 

esquema, del 
32827, 499. 

estacional, culto, véase s. y. cul- 
to estacional ; días de esta- 
ción, 302, 308; Cf. 295%, ¡gle- 
sia est.., 504, 51 1. 

estar de pie, 2955, 298, 473, 572. 

estilísticas, leyes, '476ss, 11, 198, 
21141, 

estilo recitativo, 482ss, 518, 11, 
120, 405. 

estipendio, 177, 181, 205**, 25146, 
2596, 289, 11, 208, 212, 

estola, 343, 348, 354, 35983, 360, 


11.195 

astolón, '520. 

estribillo, 11, 27; véase además 
S. Y. responsorial (canto). 

estructuración de la misa, 154. 
3302%, 494; véase además el 
índice general. 

ctíope, liturgia, 34. 48, 53411, II, 
34, 17, 42518; véase además 
en el “indice A (1, 1). 

eucaristia, (oración eucarística 
antigua en forma de acción 
de gracias), 17ss, 30, 37s, IU, 
110ss, (como acción de gra- 
cias) TI, 131ss, (como recuer- 
do y oblación) TI, 292, (oración 
uniforme) II, 112s, (disgrega- 
ción) 114ss, 122, (rezada en 
voz alta) 120s, 168s, 360, (ac- 
ción de gracias como obla- 
clón) I, 22, II, 128, 14967. 183; 
véase además s. v. acción de 
gracias, prefacio. 

Bucaristia; sacramento, adora- 
ción I, 202, 214; trato gral. 
veverente, I, 132, 160, 172; mo- 
dos esp. de venerarlo, (miran- 
do con rev.) I, 158, 161ss, II, 
277ss, 40875, (saludando) Il, 
287, 289s, 471, 49216, 503s, 529, 
(teniéndolo en manos) II, 447, 
471, 49215, 49672, 500, (uedos 
juntos des spués de tocar) I, 160, 
11 8224, 276, (no tocarlo los 
seglares) 1. 172, (sanción de los 
defectos) 1,172, (genuflexión a 


rezo litúrgico, 
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la consagración) 1, 2965, IT, 2535, 
285, (inclinación) 11, 1707, 
283s, (genuflexión a la comu- 
nión) Y, 114, (besándolo) II, 
285, (guardando ayuno) (an- 
tes) TI, 519, (después) 11, 68633, 
(venerando los corporales) 1, 
172, Cf. 11, 64845, véase además 
3. v. abluciones; —costumbres 
antiguas, (especies sobrantes) 
IT, 594, (destinadas a los en- 
fermos) 595, (fermentum) 11, 
440, (acolitos, portadores) Il, 
85, II, 428, 440, 45316, 56086, 
(seglares) 56098, 
doctrina de la presencia real, 
112, 159s, 193, 241s, II, 111, 
(objeto de adoración) 1, 202, 
214, (presencia per concomi- 
ltantiam) TI, 159, II, 443, 557, 
(bora gratia) 1, 110, cf. 11, 111 
(cuerpo de Cristo = Cristo) 
I, 159, 11, 529, (¿por qué de- 
hajo de dos especies?) Í 246y30, 
253; — carácter pascual, I, 
468, 502, 538; — doctrina con- 
tenida en las poscomuniones, 
I1, 619. 

<200xta, 449, 

:9k0(1,30<. 4, 11, 273%, 

suhoj ia, 1805, II, 2740, 

eulogias, 11, 817, 1050, 56910, 623, 
665ss; véase además s. v. An- 
tidoron. 

<9paprstely, 1856, 21. 11, 14962. 

S0JaproTApr6Y, 11, 311, 18728, 

39yaprotrouz, 4, 18, 11, 273>,>. 
<9yapistio, 18%1s, 226, 607, 11, 
112, 131, 274». 

2/7 moda. Beavis, 11, 6231, 

cundem, eodem, 18656, IT, 33958, 

evangeliario, 79, 84s, 87, 386s, 
364, 567-5371, 573-977, 583, 11, 
411; (beso) 1, 362, 573s. 

evaneelio. 59. 87, 119, 149, 199, 


S91y117, 553-578, 617;  (selec- 
cion de las pericopes) 508, 
5l1ss, (distinción) 100, 5005, 


91410, 563ss, (lector) 2689, 519, 
565, véase además s. v. dia- 
cono (como lector, (lugar) 
522ss, (se oye de pie) 572; 
último evangelio, 1, 135, II, 
652-6580, (como bendición) 
0955, tú3s, (como comemora- 
ción) 658, (rito) 660. 
lado del evangelio, 132, 148, 
52239, 523-527, 60459, 
examen de clérigos, 115%, 
senadora". 607, 11, 1311. 
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explación, día de la, II, 245, 315. 
1739 


explicación de la misa, 116, 143, 
155; véase además el índice A 
(al, 2, h; 3 d). 

exposición del Santisimo, 164. 
202, 205, Il, 665. 

expresiones gemelas, 69. 

Exsultet, rollo con el, de Gaela. 
II, 954, 


Famuli, 11, 34310. 

fanones, 11, 840, 

fermentum, 26234, TI, 429%. 498, 
43534, 440, 448. 

fervorines, TI, 533%). 

fidei cultores, II, 198. 

fides cognita, 11, 211104, 46455. 

fieles, (como oferentes) 6925, 1] 
253, 211ss; (misa de los) 609ss, 
(oración común de los) 619ss. 

fiestas de los santos, 98, 184, 190, 
511, 630, 

figura (Corports Chr.), IM, 247. 

figurativa disposición de las pa,- 
Hculas sonre el altar, II, 46ss. 


Filiogue, 59724, 602. 

fin de semana, 397%”. 

Torma fundamental de la misa, 
13, 239. 

flabelo, 263”. 

formas, II, 36; 
II, 668; 
679; molde para cocer f., II, 
36; f. pequeñas, véase Ss. tv. 
partículas. 

forma sagrada, véase s. v. Eu- 
caristía; tenerla en las ma- 
nos, II, 435%, 471, 49632: mi- 
rarla el celebrante, II, 40870, 
49832; milagros obrados por 
la f., I, 161. 

fórmulas: finales, 487ss, II, 362, 
382, 4887, 49114: al dar la co- 
munión, 11, 562ss, (afirmando 
el misterio) 562. (voto de ben- 


dición) 563, (prototipo) 564, 
cf. IX, 511; al tomar la c., 1, 
12410, 11, 5llss;  trinitarila. 


véase Sma. Trinidad. 

fotógrafos, 610". 

GUTI NEI, 612. 

frecuencia de la comunión, 1, 
112, 205, 213, 294, 11, 514ss. 

fracción, "9832, 59, 90, 113, 119, 
19613, 238, 246%, II, 274, 413, 
4195s, 427-437, 41432, (para po- 
der distribuir) II, 419, 430%, 
436, 474, (para simbolizar) 11, 
42455, 4365, 445, 469, (explica- 
ción alegórica de la pasión 
[muerte] de Cristo) I, 238, II, 


como eulogias, 
caja de formas, Il, - 
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424ss, 445, 469, (anterior al 
Pax Dom.) Il, 435y3*, (encima 
del cáliz) 434, (en tres par- 
tes) 436, (reducción) 448. 

«fracción del pan», 3ss, 92%, 225, 
TI, 419, 424. 

lranciscanos, 136, 184, 18654, 346, 
555, 11, 20126, 5247, 80, 411, 538; 
cf. el índice A (TIL, 3 a). 

francos, imperio de los, 96-122, 
602, 604, 11, 155, 484, 526, 633, 
le influjo sobre Italia, I, 
2 


jratres, II, 89. 
fratres et sorores, (Misereatur, 
Es (Orate fratres) 11, 86, 


edit (representando), 11, 273; 
véase además s. v. fracción. 
jrumen, messefrumen, 11, 20126. 
frutos de la misa, 173s. 196. 


fuego. 857. 
fuentes, 11, 78, 550, cf. II, 607s. 
fundaciones, 11, 8, 20, 212, 601. 


Galicana, liturgia. 53, 57ss, 962, 
89, 501, 506, 53411, IT, 13622, 
164, 205, 2921, 295, 29925, 3855, 
403, 4157, 426, 482, 575, 613, 
633, 641; pervivencia en la 
romana, 1, 571y34, TI, 45, 53022 
Véase además el índice A 
at 7. 

valicanismo, 203s:; liturgias neo- 
galicanas, 204, 211. 

yeneral, absolución, 380, 362ss; 
comunión, II, 4 

cenuflexión, 165, 595, IT, 2856%, 
381, 500, 546, 68023; delante 
del Santísimo, TI, 285, 546; 
delante del obispo, 4521, 16511, 
11, 54624, 

germanos 99, 42611, 

E -lagoltica, liturgia, 108, 231. 

Gloria in excelsis, 86, 119, 145, 
187, 186, 207, 25911, 96239, 2648! 
2689, 324, E 4092, 40520, 420. 


443-458, 468 
II, 6398, 15610, 15722 46915 
63453; (redacciones) 444ss, (ex- 
plicación) 447ss, (función) 
4555, (canto) 456ss. 
enósticos, 27, II, 2, 39, 27140, 367. 
golpes de pecho, 147, 377, IT, 288, 
358, 361, 47220, 506, 508. 
sótico, el, 141-170 (esp. 141, 147, 
152, 166), 186, 210, 283, 342, 
378, 388, II, 291. 
eradual, 80, 87, 199, 538-547, 
(nombre) 100, 545, (repeticio- 
nes) 540s, (modo de cantarlo: 
169, 539. 
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gradus B. Virginis, 33921, 

zramaticales, observaciones al 
canon, 11, 219; 240, 3067; véa- 

: Se además s. v. estilísticas (Je- 
yes 

Gratiarum actio post missam, 
11, 590, 650-688. 

zregorianas, misas, 174, 18112. 

gregoriano, canto, 189, 204, 207, 

egrernlos, 11, 19. 

Grial, leyenda del santo, 182. 

¿riego en la lit. romana, 63, 95, 
122, 422ss. 60504, 

gulden mess, 49258, 


Haec, 11, 31429, 36511. 

Haggada, 3, 12. 

AY I3p0<, 229. 

Fianc igitur, 621, 63, 72, 11, 179. 
193, 20412, 234-245, (forma pri- 
mitiva) 235, (variabilidad, ofe- 
rente) 236, (intención) 237, 239, 
(por alguien) 2388, (variabili- 
dad, intención) 240, (reforma 
de San Gregorio) 241, (varian- 
tes actuales) 2423, (antiguas) 
1, 104, 27848, 280, II, 19, 244, 
324, (ceremonias) 11, 245. 

Hecho de los Apóstoles, como 
lección, 501, 503, 508, 51410, 

31puós, 544, véase también 536. 

helenismo, 33. 

hexámetro, 34930, 438317. 

tepursia vy TI, 30541, 

himnos, 443, 536, 11, 571; véa- 
se también Ss. v. secuencias. 

hirmós, 538. 

historia, y la liturgia, 1, pg. 18. 

Homilía Leonis, véase s. v. Ad- 
monitio synodalis, en el índi- 
ce A (TIT, 2, e). 

homilía, 203, 497, 579-587, (mar- 
co litírgico) 583, 5805. 

homiliario del obispo de Praga 
(Hecht), 62318, 631%, 63218, 

ópnoostms, 11, 14858, 

horas canónicas, véase S. V. COPO. 

«horas de biblia» (elulos so- 
bre la Sagrada Escritura), 610. 

hora de la misa, 13, 303ss. 

Hortulus animae, (1503) IT, 660. 

Hosanna, 11, 15826, 164. 

hostia, TI, 98; h. immaculatea, 1 
12N. IT. 109; R. pura, TI, 304. 

hostia, véase s. yv. forma, forma 
Sagrada. 

humanismo, 186, 350; 
dem, etc. 


Teonostasio, 45. 313. 
Iglesia, (en la oración) 438, (en 
el Credo) 598, (en el sacrifl- 


cl. eius- 
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cío eucaristico) 240ss, (ofrec» 
ta si misma) 250, (iglesi: 
y Cristo) 11, 39, (igl. y lítur- 
gia) 1, pg. 19, (concepto) 1, 


109, 112, (oración por la 13185. : 
l, 429, 620s, 6265, 11, 191, 
al 673. 

«lesias. (estacionales) 594, 511, 


(propias) 1, 11, (rurales) 1, 97, 
208, 267, 270, (titulares) 73, 
97, de planta simétrica 312. 
Ilustración, 2055S 
ille, 11, 5141, 186, 20994, 23810,12914, 
335. 3378, 


illatio 11, 131%, 18310, 


Imitatio Christi, (disposición) 
249, 253, (libro de la) IT, 496, 
52027, 68633, 


immaculatum hostiam, 11, 109. 

immo.are, Jl, 995. 

immolatio, 59, 11, 131%, 18310, 

aa (numerus), 1, 49258 11, 
17, 

impetratoría, 

imposición de manos, véase 5. 

 V. manus. 

incarnatio, en la anámnests, 11, 
2972; cf. 11, 51. 

incensación, 51, 100, 12279, 124s. 
189, 264, 271, 395-400, 11, 72-76. 
(simbolismo) 1, 397, 11, 75, 771, 
3875, (rito de apertura) I, 490, 
(evangelio) 1, 575, (Credo) 11, 
7633, (ojertorio) 11, 72, (ora- 
ciones) II, 73, (sentido) 74s, 
(como sacrificio) 74, (rito) 
715y27, 76, (ofrendas) 75, (co- 
ro, 76, (canon) II, 171, 381, 
(omnis honor...) II, 38173, 

incensario, 87, 100, 333, 575, IL, 
75, 63106, (modo de agitar) IT, 
1527, 76, (2 incensarios) 1, 575, 
TI, 7634. (tres) 1, 3979, véase 
además Ss, v. thumiamaterium 

Incipit canon actionis, 11, 231 

inclinación del cuerpo (del ce- 
lebrante), 120, 377, 11, 174, 321, 
639: en el ofertorio, II 482*, 
50y35, 525: en el canon, 1, 89, 
11, 157, 172, 174, 943, 321: (de 
los asistentes) 1, 89, 120, 286109, 
493, 11, 170, (del pueblo) 1, 295, 
472, TI. 110. 458. 

inclinación de la cabeza, ante la 
Eucaristía, 11, 273, 27522, 283, 
285, 546: a la bendición. Il, 
293, II, 416, 623. 629: al Me- 
mento de los difuntos, 1, 147, 
158, TT, 239. 381. 

incienso, 45, £7. 100. 223, 953-400, 
5753: "11, 7258, 3875; como 
ofrenda, II, 74s, 3145; bendi- 


oración, 477, IT, 
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ción del inc., 398, 11, 73; véa- 
se además s. Y. incensación, in- 
censario. 

individualismo, 143. 

indulgencias, 63318, 634, 11, 28353, 
6452», 

Infra actionem, 11, 231. 

ingressa, 431. 

inicia:es, 11, 117, 18821, 

intención (en el Hanc igitur), 
TI, 24055, 244; véase s. v. misa 
votiva, estipendios. 

inocentes, fiesta de los, 14722, 

inscripción, de la cruz, 108; de 
Abercio, II, 3947; de Pectorio, 
II, 54934, 

institución, relato de la, 2ss, 30, 
33, 41, 52, 65, 6925, 11, 1853, 
246, 253, 25955, (anterior al 
texto bíblico) II, 259, (evolu- 
ción) 250ss, (paralelismo) 282. 
(concordancia con la biblia) 
262ss, (San Pablo-Lucas) 1, 5, 
II, 265!8, 27036, (amplifica- 


ción) II, "266. 

intercesoras, oraciones, 38, 41, 
66, 69%; fuera del canon, 
425ss, 619ss, 11, 189; dentro 
del canon, II, 122s, 190ss, 236ss 
323ss; formas más recientes, 
T, 493. II. 270; véase también 
s. v, Oraciones en tiempos de 
aflicción. 

iatinctio, II, 43613, 556, 561100, 

intrare, TI, 115. 204. 

introito, 85, 119, 145, 321, 325ss, 
4018s: salmo. 40458 : reduc- 
ción. 405; ampliación. 407ss; 
introitus regularis, irregularis, 
413: de los domingos d. d. 
Pentecostés, 415; en la misa 
privada, 416; modo de ejecu- 
tarlo, IT, 572. 574ss. 

invitatorio. (salmo), 540. 

loca episcopi 11553, 28485, TI, 
3952, 

iro-celta. liturgla, 56, 49155; véa- 
se además índice A (II. 8). 

tste, istorum, J1I. 51. 


bansenismo. 203. 

Jesuítas, 193. 1985, 26672, 363, Il, 
20126, 538. 656. 

«Jesús», (hacer una reverencia 
al nombre de) 46951; cf. TI, 
339. 

Jeunesse ouvriére catholique. 
21821, 

Juan, actas de San, 225?, 27838, 

tudasmo, 3ss 15s, 11, 15820, 161, 


163. 
tueves. 164, TT. 6632: de la cua- 
resma, 11, 583, 62412, 62518 
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Jueves Santo, 133, 25912, 260, 
11, 116!*, 17839, 235, 2377 242, 
290, 364, 4493, 46556, 477, 515*, 
524, 597, 60453, 627, 634. 


Kadosh, 229. 

kanuna, 11 10241, 

keddase, 229. 

kuddas, kuddasha, 229. 

kurbono, kurobho, 229, 364, 
46849, IT, 1342, 

z0pr220», 229, 310. 

Kyriale 43423, 

Kyrie eleison, vésse el índice B. 

70p105, 229, 4246, 436, 452. 


lado de los hombres, mujeres 
52570, 

Laienregel (regla de los legos) 
(ed. Langenberg), 296*%s43, 
3791, II, 54625, 

!npis=palia, 11, 5868, 

latín, 53, 63, 107, 206, 221s, 299, 
11, 535. 

laudes (oficio divino), II, 58053*. 

Laudes gallicanae (Hincmari), 
494. 

laura de San Sabas, 316. 

lavatorio de manos, IL, “7; 
principios, 77s; sentido sim- 
hólico, 1, 116, "IL Tis; antes 
de la misa, I, 3445, IT, 17; en 
el ofertorio, 1, 26239, 11, 80ss ; 
delante del canon, 1, 39, II, 79 

10; celante de la consagra- 
ción, II, 79; delante de la 
fracción, 11, 79, 3875; después 
de la comunión, 11, 608ss, y 
ofrendas, II, 80s; —=< incensa: 
ción, 11, 81s. 
fórmulas de acompaña- 
miento, 1, 344, II, 83; 
del diácono, 11, 79, 8017, 
373398; del subdiácono, l, 
562127, TI, 79%, 8017; del acó- 
lito, 1, 28610%: de los seglares. 
I, 294, IT, 78, 550. 
Layfolks Massbooxk (Simmons), 


2382, 29816553,59, 30854, 57453. 
5791, II, 9358, 28358, 28857 
40773, 


e apo (74), 79, 1447, (50885) ; 
pared. II, 540, véase además 
S. v. La 

lecciones. 16, 39, 59, 79, 100, 143, 
268, 496ss: selección, 27848, 
500ss: lectio continua, 50%38; 
actualidad, 505; marco litúr- 
gico, 514s; tono de recitación, 
518. 530; "representación sim- 
bólica, 517, 522: las lee el ce- 
lebrante, 144, 288, 5203; sacra- 
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mentarios con lecciones, 143; 
como principio de la misa, 70, 
517; de la ley, 39, 501; del 
Nuevo Testamento, 502. 

leche y miel, 11, 31, II, 9%, 364, 
366, 36826, 

..., 530. 

lectio divina, 11, 688. 

lectionartum., 168, 52154, 

lcctionarius, “79. 

ector, 143s, 519ss; bendición, 
515, 567; Cf. 11, 644; lugar, Il, 
521ss; grado de ordenación, 
e0e 27017, 519; ordenación, 
9) 


lectrinum, 521. 

lectura de nombres, II, 202ss, 
239, 335. (en voz baja) 208, (se 
suprime) 206, 337. 

Legenda aurea, J1, 28573. 

Leis, 437, 58744, 60567. 626, 62817. 

Aeitovpy!a, 230, TI, 18718. 

lengua litúrgica, 46s, 107s. 206. 
221s, 516ss, 11, 672; véase ade- 
más S. v. latín, litterati, esti- 
lísticas leyes. 

lengua vulgar, 107s, 169, 18760, 
195, 197ss. 206ss. 5165, 581. 805, 
6263%, 82755, II, 53353, 672, 678. 

lenguaje jurídico, en la oración 
eucarística, Il, 149, 2485. 

letanía, 329, 417, 422, 427, 434, 
625, II, 4698, 475; let, diaco- 
nal, I, 51s. 323, 424ss, 465, 
816, 619, 621, 11, 613, 672; le- 
tanía de los kiries. IT, 428ss, 
623, IL, 192, 323, 671, 1. y los 
kiries, I, 423ss, IM, 672; en 
las oraciones prep., 1, 33711,18; 
en el Memento 11, 20929, L, de 
Beauvais, I, 4957?, 

ds 111, 168 (313), 52154, II, 

libelli, 3210, 75, 

Liber mandatorum, 569. 

Liber pontificalis (Duchesne ). 
648, 7134, 230%, 2596, 2671,30318, 
3413, 3961, 428y1%  455y38, 
51835, 52674, 56612, 57241, IT, 7, 
393, 1128, 11937, 13725 1545, 
235, 241%, 312, 36510, 440%, 
468, 62415, 

liber sacramentorum, 74. 

libertad de crear textos, véase 


s. V. textos. 
libri vitae, TI, 20825; cf. 11. 202. 
libro de indulgencias (1939), 1T, 
291100, 
libros litúrgicos, 321%, 74ss, 96s. 
12”s, 130s, 176, 182ss. 
lignum crucis, II, 1386, 662. 
limosna, (y sacrificio), IT, 3, 724. 
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AP PP 


litanta, 1, 417, 426; 1. septijo;- 
máis, 43132, 

literati, 283598, II, 9338, 411, 671. 

liturgia, (concepto) p. 17s, 19ss ; 
sinónimo de misa, 230, 23442, 

litúrgico, movimiento, 214ss, 

AO0Yy%. TI, 41953, 

Aoyx% Dusta, TI, 249. 

koyuov, IL, 249. 

Logos, epiclesis del, 38, 11, 253. 

lucha (en la alegoría) 150, 152. 

luz, 83y7, 87; luz e incienso, 85, 
87, 569, II; véase además s. v. 
incienso, candelabros, cirlos. 


Llagas, cinco, 11, 25838, 377, 


Mascedonianos, 593, 59725, 11, 
23326, 

macho cabrío, 1, 149, 11, 245. 

madrugada, 13, 303. 

matestas Domini, 38914, 11, 117. 

Malabar, cristianos del, 46. II, 
4717, 2591, 

mandato (de repetir la ultima 
ON 5, 12, Il, 272, 293ss, 

maniqueismo, 11, 2711, 312, 367. 

manipulo, 343, 347, 353, JI, 13. 
63100; m. del obispo, I, 359. 

manos extender, 463, 473s, 11, 
Y72ss; para la comunión, 1], 
547; en cruz, véase s. v. bra- 
zos; levantar, 1, 4264%, 473, 
57136, 60458, 62850, 632, II, 174. 
649: cf. orante; juntar, 1, 102, 
474, 57215; cruzar, II, 86, 173; 
cubrir, 573, IL, 63, 373, 432. 
mposición, 1, 614, 11, 176. 
1783%,41, 6415, 664; sobre las 
ofrendas, 1, 30, II, 911, 180, 245, 
32152, 

mantel (que cubre el comulga- 
torio) 11, 1275, 542, 502. 

mansionarius, 11, 7635. 

mappula, mappa, 343, II, 63, 
60453, 


marcionitas II, 63106, 

maríil, placa de m. de Franc- 
fort, véase s. v. Francfort (ín- 
dice C). 

margarita, II, 3742. 


maronitas. 516, 11, 4717, 1674, 
40351, 41726, 49335, 458. 
mártires, 229, 30647, II, 222ss. 


227s. 344ss; prefacios, II, 1365; 
actas como lecciones, 1, 500, 
sepulcros, 1, 315, 391. 
wz¡Gkuvaptov, 11, 22013, 
eds 539, 543, 550, II, 12144, 


Memento, 66: de los vivos: 62, 
68, TI, 193. 201ss, 23Ny!7 *%, 
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(lectura de nombres) II, 202ss. 
(cae en desuso) 206s, (lista de 
nombres) II, 208, (fórmulas in- 
tercaladas) 209, (conti nua- 
ción) 210s, (forma primitiva) 
215, (añadiduras [—quel) 216; 
de los difuntos, 63, 7138, II, 
323ss; (añadiduras) 323s, (pa- 
saje donde se encuentra) 326, 
(paralelismo egipcio) 3285, 
(Memento etiam) 330, (co- 
mentario) 331ss, (nombres) 
3358s, (fórmulas intercaladas) 
338, (rito) 339, (M. y Nobis 
quoque) 34553. 
memoria (monumento), II, 219%, 
(oración intercesora) 1I, 4822, 
Memoria passionis, 238, 244. 
memoriam mvenerantes, TM, 219, 
230. 
mendicantes, 305, 581; véase 
además s. v. dominicos, fran- 
ciscanos, etc. 
mensa, 391, IL, 733; 
315. 
repis, TL, 36%4, 
miércoles, 302, 509ss. 
milagros (de la forma) 1. 161. 
milanesa, liturgia. 54, 58, 143, 
188, 3011, 346, 40728, 427, 434, 
44511, 44714, 500*, 501, 51915, 
53412, 538, 616ss, 11. 5, 18115, 
27, 29, 14755, 196, 199, 224. 208, 
350, 35543, 37029, 406; vén<a 
además en el índice A (II, 9). 
misa, (nombres) 225ss, (esencia) 


cf. 1, 311, 


235ss, (división) 154s, 3302, 
494, (acto conmemorativo) 
23653, («representación») 237, 


2443, 247, (cena) 239s, (sacrifi- 
cio) véase s. v. sacrificio, (rea- 
lización en la consagración) 
2655, (como «consagración») 
247; —series de misas, 174, 180; 
explicaciones de la misa, 116, 
148, 155; véase además el Ín- 
dice A (III, 2, h; 3, d). 
— ante el Smo. expuesto, 164. 
— bifaciata, 490. 
— bautismal TI, 235, 2377%, 238, 
2391, 2432? 
— cantada, 20375, 209, 220ss, 
264s, 26758, 519, (rito) 2878; 
m. Cc. alemana, 207ss, 218; 
m. a. cantada y rezada, 218. 
— conventual, 142, 264ss, 269, 
289127, 303s, 30853, 332, 37219, 
II, 4119, 
— de Angelis, 167. 
— de desposorios. 
desposorios. 


véase $s, y. 


— de difuntos, 143. 174, 117, 189, 
278585; (como misa conven- 
tual) I, 264, (rito) 1, 166117, 
2681, 27948, 36721, 575, 63319, 
11, 323ss, 46556, 477, 52131, 
5777, 634, 6362, 651, (entre- 
ga procesional de ofrendas) 
11, 10, 1595, 17107, 295, 29, 
(canto del ofertorio) 1, 180, 
11, 31*”, (prefacio) 11, 138. 

— dialogada, 21688, 40937, 433, 
51628, 605, 608, II, 40420, 
66032. 

— Uliaria, 15781, 276, 281, 289 
303; (repetida) 281, 283, (ce 
los fieles) 308, (comunión) 
213, II, 515, (los dias entre 
semana) I, 281, 303, 308. 

— (iversae, 143. 

— en casas particulares, 92%, 
1345, 272ss. 

— ensambladas, 173. 

— generalis, 104. 

— lecta, 1, 287; 1. 107. 

— matutinalis, 264. 

— maior, (264). 

— mayor, (271), 306. 

— de órdenes, véase s. y. órde- 
nes. 

— primera, 268%, 455. 

— privada, 135, 1755, 251, 27585, 
305, 524, II, 107; (y misal) 
l44ss, (aumento) 1, 2815, 
11. 20!24, (problemática) 1, 
284, (publicidad) E 28758, 
(m. dialogada) 1. 216, (ri- 
to) I, 286, 288, 345, 35983, 


360, 3881%, 527. 570, 57453, 
574, 578. 11, 171%, 812, 
15722, 431, 45321, 581, 643, 


655. 670, 673ss, 

— pro semetipso, 280. 

— publica, 265. 

— puesta en música, 169s. 

— rezada, 286, véase s. v. pri- 
vada. 

— sacrifical. 316ss, II, 1ss. 

— sicca, 490, 11, 658. 

— Solemne, 217, 262ss: (diaria) 
264ss, (dominical) 26481, 
(nombre) 230, 271y28, (por- 
menores) 288121, 38819, 395, 
405, 520ss, 570, TI, 72, 110, 
15722, 290s, 380, 411%3, 432, 
449, 453, 45321, 45422, 460; 
véase también 8. y. diáco- 
no, lector, etc. 

— solitaria, 275, 284, 

— vespertina, 307. 

— yotiva, 76, 143, 1743, 180, 183, 
189, 277ss, 11, 19, 203, 23788 
61821; (formulario) 2805, 
(de cada día entre sema- 
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a I, 280, (el domingo) 
misal, 1355, 14355, 1728, 179ss; 
(ayudante) 286112, 288121, 523, 
570; misal único, 182. 
máissa, 59, 232ss, 11, 630s, 650; 
véase además más arriba 5. y. 
misa 


riulsga praesanclificatorum, 929, 
11, 392, 408, 563022, 55678, 596. 

Missale Romanum, 136, 1723, 
18238, (estabilizado) 188, (obli- 
gatorlo) 188, 211; cf. el índice 
A (II, 4, b). e 

misterio, 238, 244, 25352, 254; au- 
to sacramental, 557. 

moneguillos, 285, 288. 

monástico, rito, 13288, 263 
363, II, 6435; véase dá 
s, v. benedictinos cistercienses, 
premonstratenses, etc. 

monaquismo, 212. 

monofisitas, 47, IL, 40, 2037, 
26328, 5156, 

MOSCas, 298355, 

moteíe, 159126,128, 

OS litúrgico, 214. 

«rabe, liturgia, 59, 28058, 501, 

- 515, 53414, 57136, 11, 67, 96, 1311, 
ius, 44915, 295,9 11, 29721, 29928, 
203, 4157; véase además el 
índice A (II, 6). 

mujeres, (cuecen las formas) II, 
34, 35y28 (pax) II, 457, 46044, 
(reciben la comunión) II, 519, 
550, (en los conventos) 517, 
521. (administran la comu- 
nión) II, 560%, (ayudan a mi- 
sa) I, 288123: oración por las 
m. encinta, 1, 62745, 

multiforme unidad de la liturgia 
primitiva, 32s, 3420; en la 
Edad Media, 1305. 

munera, II, 98, 187. 

música, 167ss, 181, 186, 201s, 205, 
207, 209, 212, 271, 484, 606; 
1I, 156s, polifonia 1, 167ss, 186, 
ser 209, 212, 606s, IT, 15619, 


muystagogía, 59938, 

mysterium fidel, 11, 269ss. 

mysterium = sacramentum, 1, 
271y40, 


«N.», IL, 4825, 5142, 20934, 335. 

Navidad, 50318, 541, 565, 602, 625, 
TT, 105, 18, 2919, 46, 64, 42443, 
57950, 634. 

nativitas (en la anámnesis), 11, 
51, 29721, 

naturaleza, sentimiento de la. 


33, . 
nava a la iglesía, 310. 


26722, 


neófitos, Il, 12714, 239, 238, 24327. 
391, 557, 6037 

nestorianos, Il, 4394; véase ade- 
más Ss. v. sirios orlentales. 

niños, como ayudantes, 285, 283; 
como lectores, 519; como can- 
tores, 546. 

niños y Eucaristía, 11, 557, 563, 
594, 60317, 

nobleza feudal, 308, 494, 572. 

Nobis quoque, 68, 89, II, 11515, 
232, 328, 340ss; (sus problemas) 
11, 340, (continuaci n del Sup- 
plices ) 341s, 345, (quoque) 343, 
(autorrecomendación del clero) 
343ss, (y Memento de los di- 
funtos) 345ss, (los nombres) 
349ss, (pronunciación en voz 
alta) I, 120, 11, 358ss, (golpe de 
pecho) 361, ( interpretación ale- 
górica) I, 119s, 147, 158. 

no-comulgantes, 92, 292, 11, 597, 
625, 642, 668. 

nombre, llamar a uno por su—en 
la comunión, I1, 562. 

nona y misa, 304. 

norte, dirección, 524ss, II, 630539, 

rotitia dignitatum, 5695. 

dro Testamento, lecciones del, 


Obispo (como celebrante) 258ss, 
(lee el evangelio) 565, (predica) 
573, 583, (administra la comu- 
nión) 1 45316, (fermentum) 
IT, 440, (bendición) I, 25983, TI, 
641105, (aclamaciones) I, 494; 
genuf flexión ante el obispo, 45, 
165215, II, 54621; se le nombra 
en el cánon, II, 191, 1965s.— 
Véase 3. v. pontifical. 


consagración del o., It, 10, 
2377,9511514, 23921, 544. 
oblatae integrae, YI, 3632, 43011. 


oblatio, 256, 221, 11, 2; O. y sa- 
crificium, 1, 246; rationabilis, 
11, 183, 249; oblationes coti- 
dianae fidelium, 11, 19; o. sub 
altart, Y, 734 

oblationarius, II, 6, 4408. 

oblativas, ceremonias, 1801, II 
53, 180, 267, 273, 373537. 

ocultación del cánon, 195, 211, 
215, 11, 1032, 172. 

occulte offerre, IT, 20122, 

octavo día, I!, 23813, 

odorare (incensum), 57567, 11, 
7635: véase también II, 731, 
7527, 

o (iglesias orientadas hacia), 


oferente (en el Memento), 11, 
20335. 


vfertorio, (visión general) 88, II, 
iss, 103558, (y cánon) 11, 1035, 
(cánon menor) 103, (consagra- 
ción previa) 108s, (orden ro- 
mano de oblación) II, 50, 60s, 
(rito exterior) 54ss, (prepara- 
ción del cáliz) 62, (bendición 
del agua etc.) 66ss, (oraciones 
en voz baja) 11, 43ss, (de acom- 
pañamiento) 107; véase ade- 
más s. v. ofrendas. 

canto del o., 415, II, 23ss: 
(antifona:) TI, 26, (respon- 
sorial) 27ss, (textos) 31, 
(otros cantos) I, 199; 

entrega procesional de otren- 
das, 28, (33), 113s, 119, 197, 
11621, 183, 205, 294, II, 1ss, 
30, 36820, 669; (en orien- 
te) 3, (en las Galias) 4, 
(en el norte de Africa) 5, 
(culto estacional) 6, (im- 
perio de los francos) 8, 
(objetos) 9-11, (lugar de 
inserción en la misa) 12, 
trito) 13ss, 17107, (comu 
prerrogativa) 16, (obliga- 
ción) 2, 4, 18, (voluntaria) 
19, (días señalados) 175, 
I, 29954, 

offerenda, 11, 1170, 23, 45. 

offerendum, 22712, TI, 23921, 

offerentium nomina, Jl, 204s, 
209353, 

cijerimus (canon) XII, 300, 302, 


306. 

offerre, 11, 2, 11, 231, 98ss, 36828, 
37337; 0. pro, I, 284y8%, II, 
45s, 206, 219y7, 258, 938>; O. 
incensum, II, 74, 752 

Offertorium (paño) 89, “Ex, 63y99, 
(plato) II, 843. 

cfficium (=introito), 14515, 402; 
véase S. V. COrO. 

cficio divino, véase Ss. v. Coro. 

ofrecimiento, 26, 2565, 300, II, 
48, 52, 58ss, 98ss : de la comu- 
nión, IL 521; ceremonias de 
O., véase Ss. v. ceremonias obla- 
tivas: 

ofrendas, (cosas materiales), 
26ss, 247, 250, TI, 98; (prerre- 
quisitos) IT, 3288 : véase tam- 
bién s. v. pan, vino, agua; 
(formas) II, 1060, (otros obje- 


tos) IT, 9ss, (dinero) 10, 18, 
(emnleo) 7, 11s; o. ad. altare, 
ad líbr.,, ad manus, II, 73%, 


1388, ad pedes, “34, 1388, 
traslado al altar, 11, 3s 5588, 
82, (fórmulas de acompaña- 
miento) 58ss, (ofrecimiento) 
48s, 525, 58ss, 98ss; (bendición) 
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G5ss, (consagración previa) 108, 


ofrenda del pan, (disposi- 
ción sobre el altar) II, 46s, 426, 
(número) 46, (tres) 46, 18716, 
(entrega) 56, tomándolo en las 
manos) 267, 273; véase ade- 
más s. V. pan; 
ofrenda del cáliz, (prepa- 
ración en el allar)» II, 62, 64, 
(entrega) 57s, (olrecimiento) 
58s, (a la derecha de la for- 
ma) 65, (ofrecimiento común 
de c. y f.) 58, (separado) 595 
oír la misa, 238. 
ojos, tocar los, II, 434, 5485, 610; 
levantar los, T, 267, 273, 
32152, 649. 
cieos, consagración de los san- 
tos, IT, 290, 364, 366y15. 
operari, II, 38. 
opus operatum, 255. . 
oración, sacerdotal. 70, 459ss 
47558, 624, II, 94ss, 614ss, 623sS; 
(tipos) I, 478ss, (estilo) 476, 
481, (dirigidas a Dios Padre) 
I, 486ss, II, 100, (a Cristo) 
486, 11, 100, (una sola) I, 490, 
(varias) 491s, (número impar) 
492, (el simple sacerdote las 
dice en el altar) 1, 26234. 263, 
(tacite) 493, II, 95s, (como con- 
clusión) T, 323s, II, 94, (las dos 
colectas del Gelasiano) ], 624; 
general de los fieles, 35, 29, 51, 
59, 6116, “Os, 428, 498, 6lls, 
619ss, (reducción) 621s, (y se- 
creta,) 622ss, cf. 62117, (formas 
nuevas) 624ss, véase también 
s. v. colecta; 
ante las gradas, 326, 36188; 
después de las lecciones, 318, 
610s, 619ss, 624ss, 
en lengua vulgar, 1985, 62639, 
627ss, II, 670ss; 
privadas del sacerdote, reza- 
das en voz baja, TI, 101ss, 1205, 
143, 171, 385, II, 24, 42ss, 953; 
véase además s. v. secreta, si- 
lencio del cánon. 
privadas de los fieles, T, 194s, 
- 299s, 63110, 11, 197. 
O. mental, 1, 340, II, 688. 
398, 411, 
462ss, 477, 671; 


o. en tiempos de aflicción, 18037, 


II, 1708, 410s, 4778, 670ss. 


o. con carácter de bendición, 36, 


120, 296, 577, 614, 634, II, 414ss, 
613: con carácter de epiclesis 
11, 69s, 186. 

oración, pausa de, 623. 
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orante, 102, 295, 29954, 473s, 11, 
94, 1063, E27, 173, 283, 40352, 

orarion, Il, 2735. 

Orate fratres, 102, 124, 126?2!, 
Il, 85ss, (el rito primitivo) II, 
7632, 83s, (redacciones) 86s, 
1063, (dirigido al pueblo) II, 
87ss, (len voz baja) 88, (res- 
puesta) 90ss, 170, (¿quién con- 
testa?) II, 93, 105, 170, (cere- 
monias) IT, 7632, (O. f. = Ore- 
mus) 1, 97, (O. pro me Jj.) 1, 
38586, cf. II, 7632, (O. f. et so- 
rores) 11, 89, 93. 

oratio fidelium, 611, 621. 

orationes sollemnes, 466, 469, 
475*, 620, II, 191. 

oratio oblationis, 11, 388. 

oratio plebis, 625. 

oratio post evangelium, 624. 

oratio S. Thomae, (oraciones 
preparatorias) 33921, (acción 
de gracias) II, 590, 687. 

oratio sexta, 110, 11, 114. 

oratio super oblata, 11. 42, 94ss, 
108, 181, 203; véase además 
s. v. secreta. 

oratio super populum, Il, 484, 
40422, 51820, 62258; (como ben- 
dición) 11, 6235, 642, 
penitentes) 627. 

oratio super sindonem, 624. 

oratorios, 273ss, 2765, 23173, 281; 
Oratorio (francés), 194, 24633, 

oratorium, (alfombra) 85y12, 

ordalias, Jl, 537. 

órdenes, misa de, 259y53, 561, 11, 


13727, 2377, 238, 23919, 242, 
27616, 42655, 4408, 45316, 536, 
563115, 566. 


Ordines Romani (en general), 
74, 81; véase además el indice 
A (IT, 2, d). 

Órgano, 167121, 169, et UN 557, 
60670, II, 157, 291, 

orientales. liturgias. cie 
ticas comunes) J355s, 286, 312, 
a II, 3, 32, 40, 122, 2015, 385, 


elementos en la lit. roma- 
na, 1, 85, 95, 587, 389, 11, 13727, 
399, 469. 
oriente, dirección hacia, 295, 310, 
312, 456, 473, 525, 572, 619. II, 


12715, 500, 616. 
ornamentos, 84, 341s, 350ss; (re- 
vestirse) 286, 364ss, (simbolis- 


mo) 349, (alegoría) 148, 130ss. 
crthodoxti, 11, 198. 
ósculo, 85, 87, 147, 263, 38688; 
(del altar) 147, 327, 386, 38988, 
450, 46217, 57459, 578101, 59517, 
li. 8015, 88. 174. 321. 22086. 


(de los . 
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4565, 46219, 636ss, 650; del cru- 
cif:jo, 1, 388, 11, 13%, 1742», 
457, 593228; del libro, 1, 87, 
29954, 362, 3845, 573, 11, 17428, 
456s; de la patena, 11, 13, 4338 
457; del cáliz, 11, 28560, 457; 
del corporal, 11, 13, 457; de la 
forma, 1, 46217, TI, 285, 45s; 
de los ornamentos, 1, 35032, 11, 
13, 45839; del suelo, II, 28856, 
546; al entregar objetos, 1, 147, 
263; de personas, véase más 
adelante S. y. O. d. paz; de la 
mano, 11, 13, 15%5, 63, 45316, 
4582, 6415; del que da la co- 
munión, Jl, 45316, 551; del 
anillo episcopal, 11, 45316; del 
hombro, 11, 380, 45832; del 
pie, l, 87, 567, IL, 546: 
de paz, 14, 31. 39, 58 59, 90, 
115, 116, 205, 271, 28610%, 294, 
11, 129, 384, 4465, 449ss, 564115, 
365123; (como sello) 11, 450s, 
(antes de la misa sacrifical) 
450. (antes de la comunión) 
452ss, (sustitutivo de la co- 
munión) 454, 457, (osculum 
oris.) 45735, (manos) II. 45318, 
458y3*, (estilización) 4583ss, (sa- 
le del altar) II, 455s, 464, (or- 
den) II, 7634, 457, (portapaz) 
460. (oración por la paz) 4625, 
“fórmulas de acompañamier- 
to) 466. 
ostiarius, 61624, 


o 


Padrinos, IL, 204. 

vain bénit, 11, 669. 

palia, 11, 5492. 

paloma eucarística, II, 7823, 
59617, 


palmatoria, I, 190, 11, 171, 281, 
67 


pan, como materia sacrifical, I, 
13, 26, TI, 32ss; (pan de casa) 
32, (sello) 32, 36, (ázimo) 1, 
113, II, 8, 32, 3358, 36, 40, 360, 


42312, 430, 469, 952, 601, 668, 
(fabricación) 11, 34ss, (nom- 
bre) 37. 


commo ofrenda de los úeles. 
26, 28, 88, 250, II, 2s, 4ss, 8, 10. 
12, 14, 32 
fracción del pan, véase Ss. v. 
fracción del pan. 
pan bendecido, véase s. v. pain 
bénit, antidoron, eulogias. 
panis quaaravus (etc.), 11, 32. 
paño de hombros, II, 63. 
papa, II, 196. 
papa, (curia romana) 136, (dis- 
posiciones papales) 190, (el 
nombre del papa en las ora- 
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ciones intercesoras) II, 191, 
196, 206, (misa papal) 11, 549, 
59972; véase s. v. culto esta- 
cional; véase además en el 
índice A (III, 4, b) s. v. la so- 
lemne misa papal; Pater nos- 
ter en la misa papal, II, 40482. 

papado, 713, 8285. 

paranimfus presbyter, 268*. 

parroquia, 205, 214, 216, 265, 2705, 
274, 287, 303ss, (ohligación de 
asistir a la misa parroquial) 
IT, 519. 

participación del pueblo, véase 
s. Y. pueblo. 

partículas, 114, 11, 36, 430, 469. 

pasador, II, 628, 5546", 

pascha annotina, II, 2377. 

Pascua, 13, 455, 53835, 552, 56612, 
6253, II, 18, 46, 235, 242. 580, 
634 ; tiempo pascual, (orar de 
pie) I, 296. 468, 410, (predica- 
clón relativa) 47912, (lectura) 
502ss, 5065. 

pasión de Cristo, 2375, 245s, II, 
135, 481, (en la alegoría) 1, 120, 
148, 150ss, 1565, 196, II 63105, 
406, 43433, (representación sim- 
bólica) IT, 63105, 339, 361, 38064, 
42034, 424ss, 445, 469, tiempo 
de pasión, I, 36721, 412, 

Passio Andreae, Il, 46912. 

Passío Domini, II, 137, 295s. 

patena, 89, 92, 114, II, 429ss, 
61185, 6719; (en el ofertorio) 
11, 8, 58ss. (modo de entregar- 
lay) 11, 58, (modo de ofrecerla) 
58, (ocultación) 1, 158. II, 63, 
(fracción) II. 63102, 4285S, 434s, 
(Comunión) II. 409, 5005. (sanc- 
ta) Il, 63'%2, 432, (beso) Il, 
3881*, II, 13, 433, (instrumen- 
to de bendición) IT, 434, 648; 
(bandeja) II, 54212, 552. 

ra (como invocación), II, 
85. 

Pater noster (después del cá- 
non) 52, 59, 72, 89, 120, 149, 
201, 25912, IT, 3858, 386ss. (si- 
tioy 387, (relación con el ca- 
non) 388s, (con la comunion) 
390ss, 530, (petición del pan) 
II, 3915, 409, (del perdón) 396s, 
(embolismo) 396ss, (introduc- 
ción) 394s, (rezado por el pue- 
blo) 402ss, (cantado por el 
sacerdote) 404, (rito) 408ss, 

como oración aislada, I, 430, 
(antes del sermón) 586, (en 
las súplicas intercesoras) 626ss, 
(pronunciado en voz baja) I. 
29955, 36930, . 38282, 46741, TI, 
47846, 6362, 674, 67514: P. y 


Ave, 1, 369*0, 627s, 631, 633158, 
11, 28358, 28887, 6749 

paulinos, ermitaños, véase el ín- 
dice A (III, 3, a) Ss. v. San 
Pablo, ermitaños. 

pausa entre el Oremus y la ora- 
ción, 623. 

pausantos, 11, 206. 

pausationes, 424. 

Pax Domini, 90, 120, 158, 288121, 
TI, 415. 4:30, 439, 44], 446, 448, 
d49ss. 462ss, 480; P. D. y óscu- 
lo de paz, 1I, 449ss. 

pecadores públicos, 11, 16. 

peccator, 376, 11, 86, 343, 356, 
358, 513. 

paz, oración por la, II, 241, 398. 
411, 462ss, 477, 611; beso de 
paz, véase s. v. Ósculo de paz. 

pelagianos, 11, 3867. 

pelo, modo de llevarlo, 344. 

peine. 344. 346. 

penitencia, imposición de. 382, 
63318, 11, 53330; p. pública. 11, 
627, cf. Ss. v. penitentes; dias 
de penitencia, 1. 468, 472. 

penitenciales, salmos, 1262), 
33921. 

penitentes, 612, II, 16, 384, 627. 

Pentecostés, 5661?, 602, II, 18, 46, 
235, 242, 

pericopes, véase s. v. lecciones. 

vericoresis. 11, 57523, 

pericula Missae, 172. 

periculosa oratio, IL, 21618, 

Per quem haece omnia, véase en 
el índice B. 

perseverancia, II. 244, 497. 

persignarse, véase s. V. cruz, se- 
ñal de la, 

piscina, 11, 607s. 

planeta, 3421, (de los ministros) 


520, 573; véase además Ss. y. 
casulla. 
platonismo, 1885, 153, II, 2. 
plural, en la oración. 488, II, 


100, 586. 

pluvial, capa, II, 546. 

pneuma  (melisma aleluyático) 
54359; pneumatizare, 55094, 

pobres, Il, 3, 7y*4, 

Pobre Hartmann. II, 45733, 

polifonía, véase s. v. música. 

pontifical, misa, 262, 338, 345, 
360, 387. 457, 463, 494s, 5318, 
634, 11, 82, 1547, 171, 360, 430, 
44119, 4583%%, 484, 549, 55572, 
608, 63433, 640, 646, 660, 685; 
bendición galicana, véase S. v. 
bendición. 

«por», ofrecer alquien por otro, 
284, II, 45, 104, 226, 219, 21, 
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«por Cristo...», Véase s. v. Cris- 
to, Véase además en el indice 
B s. v. Per Christum... 

portapaz, 11, 460. 

dositurae, 484. 

poscomunión, 92, II, 580, 588, 
612ss, 642, 688; (contenido) 
11, 617ss, (como bendición) II, 
48411; postcommunion = can- 
to de la comunión, 11, 578. 

Fost mysterium, 59. 

Post nomina, 28435, IT, 206. 

Post Pridie, 59, 110, 11, 31948, 

Post Sanctus, 110, 11, 162*!*, 181. 

Post Secreta 59. 

praedicare, (leer en voz alta), 
58222, 

praedicatio, 607, II, 112. 

praefatio, 59, 61, 110, 465, 11,114, 
119, 41829; praefatio = Tp pon- 
o, II, 12038, 129. 

praegustatio, II, 4615, 52434, 

Praeparatio ad missam, 344ss, 
359, (común) I, 338, (obligato- 
riedad) 339s, (oraciones adi- 
cionales) 340. 

Prayer Book, 1912, 

precedencia, Il, 1634, 461. 

precevto dominical, 301y5. 

preces intercaladas en tiempos 
calamitosas, véase S. v. Ora- 
ción en tiempos de aflicción. 

«predicación relativa», 478, 488. 

prefacio, 59, 61, 72, 757, 110, 120, 
14941, 1£5, 1567%, 190, 201, 224, 
259, 11, 119, 119ss, 131ss; (can- 
to) II, 120s, (y canon) ltl4ss, 
(naturaleza como tema) II, 
131, (gracia) 131ss, (reden- 
ción) 134s, (mártires) 1365, (ac- 
ción de gracias) 131ss, 138, 
(tendencias centrífugas) 135, 
(sáplicia) 132, 147, (reforma) 
137s, (esquema) 148ss; 

pr. de las solemnidades, II, 
13727, (Ssma. Trinidad) I, 190, 
11, 137, 146, 148, (de la cruz) 
11, 137, (cuaresma) 13%, (Vir- 
gen) 137, 145, (apóstoles) 147, 
(domingos) 1239 — 146, (propios 
de órdenes y diócesis) 13837, 
(nuevos) 138, (de los santos) 
Y, 180, II, 13727, 399y45, (pr. 
común) II, 123, 137, 146 14855; 

abreviatura del Vere dignum 
1T, 117. 
remonstratenses, 124, 14722, 264, 
408y32 51113,560123, 57028, 57438, 
59517, TI, 13033, 409%2, 51368, 
63913: véase además el índi- 
ce A IL 2,8). . 

prerrozativas litúrgicas, 45, 189, 
IT. 16, 461. 
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presbiterio, y pueblo, (entrega 
procesional de ofrendas) IT, 
ss. 15, (comunión) II, 540ss. 

presbítero, (concelebrando) 2595, 
II, 428, 549; (misa presbiteral) 
97, 267558, (misa solemne pres- 
biteral) 1, 252ss, (derecho a 
bendecir) 11, 641s, (d. a pre- 
dicar) 1, 59ss. 

presbítero asistente, 189, 263; 
cf. 2689. 

prex, 6927, 11, 112, 388. 

prieres du próne, 6271, 631-. 

prima, 372. 

«primogénito», II, 3712. 

primicias, II, 950, 364. 

proba, 11, 4615, 

procesión (de apertura) 84s, 271, 
pa 332, (del evangelio) 567ss, 


procesión galicana de ofrendas, 
52, 58, 59, 11, 4, 63102, 96; véa- 
se además s. v. entrada ma- 
yor. 

productos de la naturaleza, ben- 
dición, II, 364ss, 6235, 666. 

profesión de fe apostólica, 590, 
593, 605, II, 25635, 26726, 203*7, 
d (en la catequesis) I, 6301, 


dni solemne de votos, IT, 
38. 


profetas, lectura de los, 501. 

TPOXEMLEVG, 515. 

Pronaos, 62741. 

propio, cantos del, 166ss, 199, 
201, 207, 208, 27123, 415, (los 
lee el celebrante) 144, 416, 1I, 
581, (faltan) 1, 268, 271, 27818; 
cf. 2741, 

Tpónpro:, 11, 129. 

proscomidia, 51, 1, 47. 

mposzównsis, 45, 8715, 169125, 
cf. 83. 

mouzG0pA, 228, 11, 18715. 

prostratio, 85, 29536, 35984, 370, 
37733, II, 28356, 28460, 410, 
54326+ véase además S. v. ro- 
dillas, estar de. 

prótesis, 51, 11, 3. 

provincias eclesiásticas, 131, 179. 

psalmellus, 538. 

psalmi idiotici, 443. 

publica parlamenta, 169128, 


pueblo, (participación activa) 
pg. 19; 115, 187, 193ss, 204ss, 
%15ss. 2£NMss: (ofreciendo) TI, 


241, II, 211ss, 300, (cantando, 
rezando) I, ]198ss, 207s, 299s, 
424s, 437s, 456s, 600, 604, 619s, 
626ss, II, 154ss, 402ss, 533sS, 
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(contestando) TI, 464, II, 124s, 
127, 275, 299, 382, 624. 
tando) I, 464, TI, 124s, 127, 
275, 299, 382, 624. 

puentes, oración por los coyxs- 
tructores de, 62715. 

puerta de la iglesia, 292y7, 61520. 

pugillaris, YI, 595. 

púlpito, 200, 52152, 529, 584. 

puntualidad, 292. 

purificatio, (de la patena) IT, 
59929, 607; véase además S. C. 
ablución. 

purificador, II, 38. 6087*. 

pyíis, II, 43012, 59617. 


Qeduscha, IL. 1582. 

Guaestiones Vel. et Nov. Test., 
647. 

Quam oblationem, véase en el 
índice B. 

quattuor offertoria, 11, 18. 

quemar el sobrante, II, 594. 

querubines, himno de los, 1I, 
125%, 

Queste del saint Graal, 11, 28358, 
28888, 53331, 


R ationabilis, II, 249s. 30437. 

dr 437, 606, IT, 121, 156, 

reclusos, 11, 17107, 

reliquias, 271, 315, II, 411, 648. 

reforma, 179ss, 2125. 

reformadores, 177, 193; 11, 309; 
cf. II, 443. 

regionarii. 83, 43781, 

ei Magistri, 2645%, 11, 54418, 

responder, 115, 204, 2109, 268, 285, 
293ss, 299, 425ss, 464ss, 5335, 
546, 11, 126s, 382. 

responsorial, canto, 294, 5335. II, 
568ss, 57629; (tipos) I, 540, 
(estribillo) T, 294, 53355, II, 568s. 

responsorio, (R. gradual) 119, 
540, (en el breviario) 540. 

Restauración (del siglo xrx», 203, 

resurrección de Cristo, repre- 
sentada simbólicamente, 117, 
119s, 143, 158, II, 424ss, 445: 
véase también s. v. Pascua de 
Resurrección. 

retablo (imagen del altar) 314s, 
(tríptico) 153, 315. 

reverencia, IT, 63, 129, 276, 434: 
véase además s. v. inclinación, 
ósculo etc. 

revestirse, (en el altar) 332, 359, 
366; véase además S. v. oOr- 
namentos; (oraciones al re- 
vestirse) 102. 124, 335, 33715, 
339, 344ss, 346ss, 3585. 


(emperador), 11, 4713, 43; 
(en el canon) 1li, 191, l939s, 
237*, (coronación) II, 19, 338, 
(canta el evangelio) 1, $56. 

ritmo, 481. 

rizo de apertura, 51, 71, 316ss, 
400. 419. 

rodillas, estar «e. 296, 2923, 317, 
467ss: ten el canon) Il, 170, 
173. (a la consagración) Il, 
283ss. (a la comunion) 1] 
543ss. (el mismo celebrante) 1, 
a 370. 377. 11, 381, 4108”, 411, 

4. 


1ey 


romana, liturgia, 61ss. (caracte- 
risticas) 73, 82, 93, 99. 

románico (estilo). 142, 283, 313. 

romanticismo, 20978, 

rosca, II, 32. 

O Santo, 198, 199, 205, TI, 


rotonda, 312. 

rúbricas, 189s, TI, 680; véase 
además en el índice A (III, 
4, br s. v. Missale Romanum. 

rutenos Il, 471%; véase además 
Ss. v. ucranianos y, en el ín- 
dice A (II, 4) $. v. rito bizan- 
tino-eslavo. 


dábado, 302, 30750; (cena judte 
del sábado) 7, (función reli- 
giosa matutinal) 13, 32, 497s. 

Sábado Santo, 268, 412, 417. 
43132, 433, 46818, 504, 51946, 
531, 537, 54358, II, 25, 10213, 
12012, 4493, 469. 573, 579. 

de 26210, TI, 641'0; cf. I, 
ás . 


sacerdote, véase s. v. presbítero 
y Ss. v. sacerdos. 

sacerdocio general de los fieles, 
21, 30511, cf. 1, pg. 19; 219. 

sacra = secreta, II, 993, 

sacra, 741, 

sacramentarios, “4ss, 142ss; con 
lecciones, 143s. 

sacramentos, 74, 631. 

sacrarium, TT, 417,19, 16. 

sacrificio, (concepto) 23ss. 239ss, 
246s, (misa como sacrificio) 
149, 157, 177, 1912, 193, 198, 
11, 3005, (y Eucaristía) 11, 18353. 
(y oraciones iniercesoras) 1J. 
122, (como acto jurídico) 
12613, (efectos) 173ss, (de Cris- 
to) Y, 121, 1935. 240, 243ss, II. 
300, 309, (s. celestial) I, 246, 
II, 31326, (a Cristo) 1, 48, II 
10035, (s. de la Iglesia) 121, 
193s, 240s, 244ss, 247s, 250, 11, 
300, 309, (de los fieles) 1, 6925, 
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II, 2ss, 210ss, 
1, 2495, IT, 

de Aaron. IL, 74; de Mel- 
quisedec TI, 4. 

S. espiritual, véase S. v. es- 
piritual y s. v. rationabvilis. 
sacrificium, II, 1187, 2920, 98, (y 
obiatio) 1, 246, (sinónimo de 
misa) 1, 227, (sinónimo de caá- 

liz» II, 70142; 
haec s. sacrijicia, 11, 187; $. 
laudis, 11, 16102, 183, 211, 214, 
217; cf. 11, 12925, 
sacrumn, 229. y 
sacristía, 332, 366; véase tam- 
bién Ss. y. sacrarium, Secreta- 
rium., 
salmos aleluyáticos, 354, 53621, 
salmos del Ordo Missae, 124ss, 
11, 170; antes de empezar la 
misa, 3175; en el uso de la 


(espíritu de s.) 


Iglesia primitiva, 534%; en es- 
pecial 

Sal 3: 11, 47743, 

Sal 19: II, 905. 

Sal 19. 20: 11, 90%5, 9335, 

Sai 19. 2%, 50. 89. 90: 11, 1702, 

Sal 21: 544. 

Sal 22. 33. 150: 11, 420%. 

Sal 24.. 50. 89. 90: 11. 91%5. 


Sal 25: 344, II, 83y35; véase 
además en el índice B, s. v. 
Lavabo. 

£al 33: 11. 568s. 583. 

Sal 42 (Judica me): 50, 124, 125. 
333. 34928, 360, 362ss, 385, 11, 
680; rezado camino del al- 
tar, 1, 3988. 

Sal 50 (Miserere): 102*5, 124, 
3343, 3587*, 11, 20933, 3875, 506. 

Sal 50. 15. 38: 11, 528. 


Sal 66: .62715, 
Sal 73: 11, 411 
Sal “18: Il, 1708, 411. 


Sal 83. 84. 85 (115, 116. 118. 129): 
124, 3368, 33812. 


Sal 90: 344. 
Sal 115: 337, II, 109. 
Sal 116: 3379, 11, 681. 


Sal 118: 11, 46958, 58358, 
Sal 119. 120. 122: 11, 41087, 
Sal 119-133: II, 170%. 

Sal 121: 11, 411. 

Sal 121. 65: 11, 41192. 
Sal 121. 122: II, 4119, 
Sal 122: 627y14. 


Sal 129 (De profundis): 337, 
627y44, 

Sal 140: 11, 7623; cf. 11, 1372, 

Sal 144: 11, 5683, 613y10. 

sal 143: 11, 570. 


Sal 150: 124, II, 42034, 570, 681. 
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salmos de los cantos del pro- 
pio del tiempo, 402, 403, 407ss, 
415, 434, 547ss, 11, 25sS, 28ss, 
572ss. 

salvator mundi, 11, 488*, 50834, 

sancia, 85, II, 432, 43534, 439, 

sancta sanctorum, 38582; $.S. 
(de Roma) II, 682. 

Sanctus 14, 15, 32, 38, 40, 52, 59, 
621, 89, 115, 145, 167, 169, 170, 
199, 207, II, 132, 1548s, 40480 
481; (canto del pueblo) r, 
29320, 294, 11, 154ss, (del cle- 
ro) 154, 156, (del celebrante) 
167, (melodia) II, 156, (origen) 
158, (modificaciones del tex- 
to bíbl.) 160ss. 

sandalia, 34514, 

sangre y alma, 11, 4454, 

santidad de Dios, TL 159. 

santificación del cáliz, 11, 554. 

santos, (en las oraciones, 314, 
480, II, 51, 16237, 620, (en el 
canon) TI, 202, 205, 21985, 
34958, 399, (selección) 1, 22255, 
(lista definitiva) 226s. (más 
nombres) 228, (conmmemora- 
ción por partículas) TI, 47. 

sapienciales, libros, 501, 5144, 

saquito, 90, 11, 429. 

Schola cantorum, 74, 80, 84, 85, 
88, 90, 93, 1665, 403, 435, E 
457, 539, 546; Il, 26, 30, 1546 


4695, 473, 572. 
scyphi, 92, 1, 4283. 
secar, 344. 


secreta, 695, 119, 622ss, Il, 94ss, 
186s, 250, (oratio super obla- 
ta) 11, 85, 94ss, (se reza en voz 
baja) 11. 85, 95s, (pertenece al 
canon) Il, 385, (fórmula pre- 
via al prefacio) 9721, (el nom- 
bre, 95, (sentido) 98, 108 (con- 
tenido) 983ss, (dirigido a Dios 
Padres 100, (número) 101, 
(Per omnia...) 102, (s. = Cas 
non) TI. 95%, 406, (s. = miste- 
rium) II, 958,10. 

secretarium, 84, 401, 404, 11, 432. 

secuencia, 100, 166, 180, 184, 199, 
286, 538, 549ss, (estroías ale- 
manas) 199, 558s. 

Séez, grupo de, 1235, 26343, 335, 
3443, 35110542, 356, 382811, 3727, 
3863,8, II, '72%s, 14112, 6807; 
véase además el índice A (1IL 


seglar, confesión ante un, 373, 
383: cáliz de los s., véase s. y. 
cáliz, 

segunda venida, II, 297, 
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semana Santa, 47912, 541, 54486, 
11, 5452» véase además S. Y. 
Jueves, Viernes, Sábado Santo. 

semicírculo, 1, 87, 11, 210. 

sensus, 353, 51836, TI, 12040, 

sentado, estar, 83, 87, 297, 531, 
585; como postura del papa 
cuando comulga, 11, 544?1, 

-sentidos, bendición de los, 1I, 
434, 5483, 610. 

sentimiento de la naturaleza, 
33, II, 131. 

señal de la cruz, véase Ss. v. cruz. 

sepulcro (sepultura) de Cristo, 
117, 19618, TI, 5888, 36054; mor- 
taja, véase s. v. sindo. 

series de misas, 174. 180. 

sermón, 200: véase s. v homi- 


lia; canto antes del s., 199, 587, 


servi, servitus, 11, 42122, 3002», 
34310, 


servitas, 13653, 346. 
ser ordines crucium, 11, 1755. 
sexta, 303, II, 580, 6805. 
siete, número de. 101, 492, IL 
353; candelabros, 1, 59, 262, 
26314, 396, 568. 
signum fidei, II, 331, 333. 
silencio, durante el canon. véa- 
se S. v. canon; antes de las 
lecciones, 515315, 
sillería del coro, véase S. y. Coro. 
silvestrinos,. 28436, 
simbolismo de los números, 148, 
150, 492, II, 46. 176*2: de la 
eucaristía, I, 112, 252ss; en 
el ríto, I, 147, 14827, 157s 527. 
símbolo, 618. 11, 402, (oriental) 
I, 59315; véase Ss. v. profesión 
de fe apostólica, Credo. 
simetría, 11, 105, 11313, 377. 
sinagoga, 15s, 32, 39, 4881!, 4975, 
501, 533, 54465, 579, IT, 158. 
singular en las oraciones, 102, 
280, 2814; II, 4Sv22, 514), 66, 
104, 438, 5855, 585: en el “Cre- 
do, 1, 588. 590, 603. 
sinapte, véase s. v. ectenta. 
Sinodos (Mansi, Hardouin, Hartz- 
heim): 
Agde (508) 27418, 301, 32316, 
IT 516, 6417 
Aix (1585) 285101, 11, 534, 53535, 
Albi (1230) 11 64 16 
Almería (1595) 11 3844 
Arlés (554) 13133 
armenio (726) 11 4059 
Arrás (1570 11 18!!4 
Attigny (762) 278 
AUgsburgo (1543, 1567) II 29199 
Auxerre (978, 589) U 55918 


Basilea (1437) 11 559%; (1503) 
6318 


Bourges (1336) 289126 

Braga (553) 463, 46428, II 81?; 
(972) 11 11; (675) 11 556 

Brixem (1318) 36930, II 4185, 


55258: (1453) 11 524; (1900) 
1 17522 

Burdeos (1583) 60670; (1624) 
3015 

Calchut (7187, 1, 8 

Cambrai (1586), 30317, 

Cartago (390), 272; (39D, 
48525, 5001. 

Clermont (1096), JII, 556; 


(1268), 11, 3823, 
Clovesnoe (747), 11554, (140), 
48318 


Colonia (1310), 27018; (1536), 
20140, (1536), II, 410353; 
(1849), 11, 1811%; (1860), 
20981). 

Constantinopla (541), 11, 202”; 
(692) (Trulddano = quini- 
sexto), 1, 2728, 3015, TI, 31, 
1278, 3318, 4058, 4697, 56098; 
(1156), IT, 10035, 

Constanza (1609), IT. 18114, 

Córdoba (839), 11. 55253, 55381, 

Coventry (123, II, 519. 

Elvira (siglo rv), 301: 11, 2”, 
5. 16107, 2039. 

Epaon (517), 61317. 

Exeter (1287). 11, 55885, 60358, 

Florencia (1517), 17521, 

Francfort (194), 6315, II, 20720, 
45313, 

Génova (1574), TI. 54213, 


Gerona (1068), 51944. 


Hildesheim (1539), 30542, 

Hipona, (393) 35, 4753, 486, IL 
9. 36828, 

Ingelheim (948), 11, 1172. 

Lambeth (1281), IX, 6038, 

Laodicea (siglo Iv), 22814, 272, 
274. 4431. 521%?, 54682, 61355, 
61418, 62116; TY, 4408, 54093, 
54110, 554, 6415. 

Lieja, Estatutos de (1287), 285. 

Limoges (1031), 

Londres (1215), 11, 279. 

Lyón (517), 625; (1247), 46951, 

Mácon (585), 11, 4, 594?; (627), 
I, 49155, 

Maguncia (813), 11552, II, 835; 
(126, II, o (1310), 1, 
2710; (1549), 179, 27122, 

Musinas (1920) e 

Ma:lorca (1639), 11, 3844, 

Merida (666), 11, 12?4, 

Milan (1565), 11, 384%; 


d579, 
IT, 


_ Milevi 10, 4753, TI, 11938, 


ra (siglo Ix), 27016, 28594, 

74 

Nimes (394), TI, 56098. 

Orange (441), 565, IT, 44112. 

Orleans (511), 46428, IL 64110; 

(538), 1, 30320; 

Osnabrick (1570, 11, 596'5. 

Paris (829), 28593, II, 56496, 

Pavía, (850), 27420, 289128, 

Pisa (1409), 56622. 

Pistoya (1786), 20559, 

Praga (1349), 3052, 

Quiercy (8383), 113. 

Ratisbona (1512), 28592, 

Ravena (1314), 289126, 376; 
(1317), 28455, 


Reims (813), 58117; (1583), 
28436, 

Riez (439), II, 6418. 

Roma (595), 54572; (610), 276; 


(743) 494: (1059), II, 18. 
Ruán (878), 11, 552, 554119, 
Salzburgo (1281), II, 477. 
Santiago de Compostel:i 

(1056), 289126, II, 4352». 
Sárdica (343), 3015. 
Sarum (1217), II, 11619, 28557, 
Schwerin (1492), 19932, 
Seleucia-Ctesifonte (410), 2727. 
Seligenstandt (1022), 2817?!, IT, 

653. 

Sevilla 


(619), 
64110, 


Tarragona (516), 27125, 

Toledo (400), II, 19615, 5521; 
(589), 1, 601, IT, 116%; (633), 
I, 443, 501, 53414, 58222, II, 
386, 41612, 44428, 4248, 5405, 
68427; (675), II, 16103; (681), 
11, 3832; (693), II, 322, 3315, 
3740; (1324, 1473), 1, 289126, 

Tours (567), 11, 426, 540; (813), 
I, 296, 58117, 

Trébor (8925), IT, 41. 

Tréveris (1225), 16912?, 28599, 
IT, 521; (1238), 1, 27125; 
(1549), IL, 179, 2010, 
557117, TT, 41085, 481. 

Vaison (529), 2687, 27017, 411, 
427, 581, 11, 1558, 196. 

Valence (524), 6101. 

Worcester (1240), II, 1278, 

Wirzburgo (1298), 2817?!, 

York (1195), 28598, 

Zaragoza (380), 11, 55251. 

siria, liturgia, 465, II, 4174, 255259, 
562, 611, 665; véase además el 
índice A (IL, 273) 

siro - malabar, rito, 46, IL, 4717, 
2591. 

sobrantes, especies, 11, 593ss. 

sol-Cristo, 13. 


298%, II, 415%, 


(541), L 27415, 


28486, 


ÍNDICE D 


— . —- 


— A A 


solo (canto), 533s, 544, 546s, 


A 

sonus, 59, IT, 417, (tono de la 
recitación), 1, 54756, 

sorores en el Orate frates, II, 86, 
89; en el Misereatur, 1, 37211, 

Speculum de myst. Eccl., 14313, 
456*9, 55094, TI, 43747, 

IPPUTtS, II, 3742, 331. 

statio, 262, 29530, 

subdiácono, 46216, 573, 11, 6, 62, 
8017, 156, 432, 433, 46014; como 
lector, 519s, 528s; recibe le 
bendición, I, 530%; véase ade- 
más Ss. v. diácono. 

subdiáconos, 83, 87, 89, 120, 2532. 
6056%, 11, 6, 731, 1388, 360, 428, 
430, 45318, 558, 560%6, 58]10%, 
576, 679; —ordenación de, 11, 
563115, 566; véase además s. 
v. órdenes. 

subminister, 26913. 

sumo sacerdote, 149, 11, 169. 

sumnum officium, 230, 271, 
30436, 

Super dipticia, 11, 337. 

superstición, 162s, 1735, 177, 1, 
4296, 54936, 60771, 610, G53. 

sustentatio, 850, 10, 2625. 

SYVÁNTN, véase s. v. ectenia. 


oJvales, 231. 


Tabulae. 54677. 

mames. 11, 3439 

temor y Eucaristía, 44s. 11, 129, 
518; cf. periculosa oratio. 

templo, culto del, II, 163, 1£92; 
cÍ. I, 10. 

témporas, 302, 467, 50317, 538, 
54468, 547, 56612, 

tercia, 28486, 303. 

textos, libertad de crear, 32410, 
34, 35, 475. 

thymiamaterium, 85, 396, 567. 

Vosia, IL, 18718, Y ovészwms.TI, 129. 

O bendición del, IU, 654, 


tiempo pascual, véase S. V. pas- 
cua. 

tiempo de pasión, véase s. y. pa- 
sión. 

Todos los santos, 602, II, 18; le- 
tanía de, I, 426, 43339, 625. 
tonus rectus, 484, 518; t. feria- 

lis, 518. 
tono de la lección, 11, 120, 168; 
véase además s. v, recitación. 
tracto, 80, 87, 538, 540s, 544, 547. 
tradicionalismo, 211. 
traducción del misal, 195,. 206, 
215, II, 672. 


MATERIAS 


transitorium, 11, 569%. 

trapenses, Il, 13033; véase ade- 
más S. v. cistercienses. 

traslado procesional de las ma- 
terias sacrificales; véase $. y. 
procesión galicana. 

Trecanum, 11, 575. 

tres, número de, 2595, II, 46. 

tribuna, de los cantores, 168, 201. 

trinitarias, fórmulas. 311s, 448, 


453, II, 417, 494, 528; invo- 
cación, Í, 106, II, 48, 638; fór- 
mula final, Il, 48626; véase 


también s. v. doxologías; In- 
terpretación trín. de los ki- 
rie3, I, 436; 
159; tipo trinit. de la orac. eu- 
carística, 1, 3317, 11, 128y208; 
eplíclesig, YI, 256; misa, 1, 
27122, 28057,74s, I1, 653; prefa- 
cio, 1, 190, II, 137, 146; véase 
en el índice B, s. v. In no- 
mine. 

trinitarios, 346. 

triplicare, 408. 

Ron véase en el índice B, 

“Aros 7 Dess. 

briótica. véase s. v. retablo. 

triunfante. iglesia, 11, 162s, 219. 

triumphare, 408. 

tropos, 165, 408, 439s, 458, 5132, 
5305, 557, TI, 156, 47327, 47737, 
479, 577, 635. 

tuba, 11, 12145. 

turiferario, 1, 575, 11, 76, 281. 


49572, 56612, II, 
véase además s. v. ru- 


U cranianos, 
40353 ; 
tenos. 

unidos (orientales) 11, 27621, 595. 

unificado, misal, 182. 

uniformidad de las 


liturgias 
primitivas, 34. 


del Sanctus, II, 


utraquismo, II, 443, 559. 
uvas, II, 364, 366. 


Velas, véase s. v. cirios. 

velo del cáliz, II, 639%, 54212, 679. 

veneno, Il, 4615. 

versículo aleluyático, 80, 87, 119, 
169, 415, 53788, 5425, 54682, 54.3 

Versus ad repetendum, 404; ca. 
LT, 575. 

vestiduras litúrgicas, véase s. y. 
ornamentos. 

viajes, (eucaristía), 11, 515; 
(misa), II, 2377, 23810, 23911; 
(bendición), II, 630%. 

viático, véase s. v. comunión de 
log enfermos. 

vida de Cristo, 119s, 157. 

viernes (lecciones), 510. 

Viernes Santo, 317, 412, 466, 4C9, 
4751, 519465, 531, 53333, 309, 
620, II, 191, 406, 40981, 449, 579, 
596, 6213*. 

vigilias, 302, 307. 

vinajeras, II, 6398,100 104,106 879 

vino, 11, 383; vino ablucionez 
véase S. y. "abluciones: véase 
ademés s. v. ofrendas. 

vísperas, 11, 580, 625: cf. coro. 

vírgenes, consagración de, 1I, 
10, 2377,9, 

visigodos, 601. 

visita de iglesias, 3275. 

volverse del altar, 11, 88, 127, 
28143. 


vota reddere, II, 214. 
votos, profesión de, 11, 538. 


Zapatos, 345. 
Céov, 52, II, 423y42, 


40,25 
65,9 
81,16 
87,15 
88,6 
97,18 


112,7 
título 


168,5 
189,12 


228,1 


239,27 


ladillo 


654,8 
271,11 
título 


10,6 
83,2 


49,1 
1,0 


53,2 * 


FE DE ERRATAS 


DICE 


edyaprsTasv 


DeEBE DECIR 


A 


Edy aprotelv 


Las demás frecuentes erratas de acentos eu el texto griego 
las sabrá perdonar la cultura del lector. 


is DE 
semiagnósticos 

Arón 

PL 95 


omnipotens, aelerne 


arriba..., mystay. 
Colonia, Angers 
Ordo Romanus 
al letrán 
un mantel 
Gloria Patria 
tramo 
para la nueva 
Jjórmulo 
69 
Minotirem 
PL 66 
osculu 
lectorium 
celebrationes 
.. populo y la 
FIFEBVRE 
— 84 
sacricto 
Abisinia 
sacrificio puro 


cantos y 
hay 
...Misa cantada 
3L 
HARIULFI, Chron. 
0053, Missale 
98758). 
aucaristía 
más 
1,03 
196; 


ar YE 
semignósticos 
Aarón 
PL 85 
omnipotens aeterne 
arriha..., mistag. 
Colonia, Metz, Angers 
Ordo Romanus V 
a Letrán 
un tapete 
Gloria Patri 
tramno 
para la nueva evolución 
famulo 
53 
Minoriten 
PL 166 
oscula 
lectionarium 
celebratione 
... populo, la binación y la 
LEFEBVRE 
es — 
sacrificio 
Abitina 
sacrificio y que en él se ha- 
bía cumplido la profecía de 
Malaquías del sacrificio puro 
del 
..., 86); 
11); 
Rom. VI 
cantos intermedios y 
hoy 
misa privada 
21 
HARIULFI Chror. 
9055), Missale 
98758. 
eucaristía 
de los corintios más 
1, 86 
196) : 


FaG. NÚM. Y LÍN. DICE DE3E DECIR 


A - 


TEXTO NOTA 


——_—— 


363 10,2 4, XII [I, 568 B]; 1,4, XII (1, 568 B); 

389 373,4 seglar sorlar después de la  confe- 
sión que se le hacía 2 

409 45 (1938) (1336) 

458 455,16 Gelasiano Gregoriano 

477 62,8 León XII Tieón XI1INT 


544 Esquema, sec. 6 Trasladar la 1.* y 2.* lnens a la alitura de la 9.* y 10.* 
569 572,13 


13 y 15 Correr los números voludilo:s una aunddnd. 
573 67.6 dia- diuco 
585 3 Nicea Cildee forda 
€05 24.4 aeprecarent... aiceret denrecarent... dlcerel 
539 43,3 CORBET COKULE 
851 18,20 Ascensión Asunción 
857 7.1 so TL 37 ... IL, 1) 
610 491 TO0s-117 701-7117 
690 68,19 pág. 136: Hic ponibur píg. 130v: Iflic pontlur 
$99 114.2 e isse exisse 
709 9,2 anámesis anámnests 
TM 74,14 Arón Aarón 
794 175,13 dos los 
819 9,12 KENDY KENNEDY 
622 206,5 El omnium Et omnium 
823 23,1 23 22 
825 35,1 BENEDICTO UI BENEDI<TO XIV 
853 247,3 quod figura quod ¿ figura 
853 247.5 cabal 5 cabal 
871 5,8 CCITAVAGSE CHAVASSE 
873 12,1 Salabi Salivi 
871 29,2 doctrina de Pedro Cantor  doctrína de P:dro Comciinr 
(+ 178) y de Pedro Canior 
867 90,3 y en KENNEDY (The... Fedro el Canciller de Clur 
tres (KENNEDY, The... 
914 1,4 RILO DE ALEJANDRÍA RILO DE JERUSALÉN 
933 349,11 alejandrina € alejandrina 26 
947 368,3 oración eucarística oración de bencición 
952 375,10 ademán indicador de la ele. ademán de elevación con qUe 
vación se enseñan las especies... 
959 718,1 Serm. (ROETZER, 6,3: PL 46, Serm. Denis 6,3 (PL 46, 830; 
836, 124): ROETZER 124): 
-965 10,3 la nota 6 385 nota 6 
984 título Ceremonias * preparatorlas en Ceremonias preparatorias rn 
la liturgia romana las lMturglas no romanas 
987 18,2 -les, editadas -les de Magdeburgo, editadas... 
1021 10,1 enfermos, del enfermos de I:orsch, del 
1033 6,1 5 6 
1080 533,2 y 9 El orden de las líneas 2.* y 3.* está invertido 
10394 540,117 (= leccionario), (= lectionarium) 
1039 95,1 e Teodoro... 35 Teodoro... 
1094 554,9 los diáconos los subditconos 
1097 lacillo UTROQUISTAS UTRAQUISTAS 
1135 67.5 digitus digitos 
1161 9,8 MARTENZ, 1, 8, IV MArTEeNE, 1,4, IV 


1189 17,3 SOLÁNS-CASANUEVA SOLÁNS-CASANOVA 


ACABÓSE DE IMPRIMIR ESTE VOLUMEN DE 
«EL SACRIFICIO DE LA MISA» EL DÍA 23 DE 
MAYO DE 10951, VÍSPERA DE LA FES- 
TIVIDAD DEL SANTÍSIMO CORPUS 
CHRISTI, EN LOS TALLERES 
GRÁFICAS NEBRIJA, IBI- 

ZA, 11, MADRID 


LAUS DEO VIRGINIQOUE MATRI 


BIBLIOTECA DE AUTORES CRISTIANOS 


VOLUMENIS PUBLICADOS 


1 SAGRADA BIBLIA, de NáÁcar-COLUNGA, 4.* ed., corregida en el texto y co- 

piosamente aumentada en las notas. Prólogo del Excmo. y Rvmo. Sr. D, GAE- 
TANO CICOGNANI, Nuncio de Su Santidad en España. 1057. LXXXIV + 1700 Dá- 
ginas en papel biblia, con profusión de grabados y 8 mapas.—S8o pesetas tela, 
120 piel. 


2 SUMA POETICA, por José María PemÁN y M, HERRERO Carcía, 2.* ed. 10950. 
XVI + 824 páges.—so pesetas tela, go piel. 


3 OBRAS COMPLETAS CASTELLANAS DE FRAY LUIS DIE TEON. Edición 
revisada y anotada por el P. Fr. Férix García, O. S. A. 2.* ed. 1051. XI 
+ 1300 págs. en papel hiblia.—95 pesetas tela, 135 picl. 


4 SAN FRANCISCO DE ASIS: Escritos completos, las Blografítas de sus Con- 

temporáneos y las Florecillas. Edición preparada por los PP. Fr, JUAN R. DE 
LeGísima y Fr. Lino GÓMEZ CANEDO, O. F, M. 2.* ed. 1049. XL + 888 pígs., con 
profusión de grabados.—so pesetas tela, go piel. 


5 HISTORIAS DE LA CONTRARREFORMA, por el P. RIBADENEYRA, S. 1. 

Vida de los PP. Ignacio de Loyola, Diego Laínez, Alfonso Salmerón y Fran- 
cisco de Borja. Historia del Cisma de Inglaterra. Exhortación a los capitanes 
y soldados de la «Invencible». Introducciones y notas del P. EUuseBIO REY, S. 1, 
1945. CXXVI + 1356 págs., con grabados.—so pesetas tela, yo piel. 

OBRAS DE SAN BUENAVENTURA, Tomo 1: Introducción. Breviloquio. 

Itinerario de la mente a Dios. Reducción de las ciencias a la Teología. 
Cristo, maestro único de todos. Excelencia del magisterio de Cristo. Edición en 
latín y castellano, dirigida, anotada y con introducciones por los PP. Fr. Lrón 
AMORIÓS, Fr. BERNARDO APERRIBAY y Fr. MIGUEL OROMÍ, O. F, M. 1945. XL 
+ 756 págs.—y40 pesetas tela, 80 piel. —Publicados los tomos II (9), IXI (19), IV (28), 
V (36) y VI (49). 


7 CODIGO DE DERECHO CANONICO Y LEGISLACION COMPLEMEN- 
TARIA, por los Dres. D. LORENZO MIGUÉLEZ, Fr, SABINO ALONSO Mo- 
RÁN, O. P., y P. MARCELINO CABREROS DE ANTA, C. M., F., profesores de la Uni- 
versidad Pontificia de Salamanca. Prólogo del Excmo. y Rvmo. Sr. Dr, Fr. JosÉ 
Lórrez OrT1Z, Obispo de Túy. 4.” ed. 1951. XLVIII + 1076 págs.—75 pesetas tela, 
rs piel. 
8 TRATADO DE LA VIRGEN SANTISIMA, de ALASTRUEY. Prólogo del 
Excmo. y Rvumo. Sr. Dr. D. ANTONIO GARCÍA Y GARCÍA, Arzobispo de Valla- 
dolid. 2.* ed., 1947. XXXVI + 992 págs., con. grabados de la Vida de la Virgen, 
de Durero.—(Agotada. En prensa la 3.* ed.) 


9 OBRAS DE SAN BUENAVENTURA. Tomo 11: Jesucristo en su clencia 

divina y humana. Jesucristo, árbol de la vida. Jesucristo en sus misterios: 
1) En su infancia. 2) En la Eucaristía. 3) En su Pasión. Edición en latín y cas- 
tellano, dirigida, anotada y con introducciones por los PP. Fr. LEÓN AMoRós, 
Fr. BERNARDO APERRIBAY y Fr. MIGUEL OROMÍ, O, F. M. 1046. XVI + 848 págs.— 
40 pesetas tela, 80 piel.—Publicados los tomos III (19), IV (28), V (36) y VÍ (49). 


10 OBRAS DE SAN AGUSTIN. Tomo 1: Introducción general y bibliogra- 
fía. Vida de San Agustín, por PosipDI0. Soliloquios. Sobre el orden. Sobre 
la vida feliz. Edición en latín y castellano, preparada por el P. Fr. VICTORINO 
CAPÁNAGaA, O. R. S. A. 2.* ed.. 1950. XII + 828 págs., con grabados.—so Desetas 
tela, 90 piel.—Publicados los tomos 11 (11), 111 (21), IV (30), V (39), VI (50), 
VII (53) y VIII (69). 
11 OBRAS DE SAN AGUSTIN. Tomo 11: Confesiones (en latín y castella- 
no), Edición crítica y anotada por el P. Fr, ANGEL CUSTODIO VEGA, O. S. A. 
2.* ed. 1951. VIII + 740 págs., con grabados.—s5 pesetas tela, 95 piel. Publicados 
los tomos III (21), 1V (30), V (39), VI (50), VIT (53) y VIII (69). 
12.1 3 OBRAS COMPLETAS DE DONOSO CORTES (dos volúmenes). Ra 
copiladas y anotadas por el Dr. D. JUAN JURETSCHKE, profesor de la 
Facultad de Filosofía de Madrid. 1946. Tomo 1: XVI+054 págs. Tomo 1]: 
VIII + 870 págs.—Los dos tomos, 7o pesetas tela, Iso piel. 


1 4 BIBLIA VULGATA LATINA. Edición preparada por el P, Fr. Alnuxro 

COLUNGA, O. P., y D. LORENZO TURRADO, profesores de Sagrada Jiseritura 
en la Universidad Pontificia de Salamanca. x9sr. Reimpresión. XXIV + rgm 4- 1%9 
páginas en papel biblia, con profusión de grabados y 4 mapas.—En tela, lo pe. 
setas; en piel, a dos tintas, 130. 


15 VIDA Y OBRAS COMPLETAS DE SAN JUAN DE LA CRUZ. Biografía, 

por el P. CRISÓGONO DE JESÚS, O. C. D, Subida del Monte Carmelo. Noche 
oscura. Cántico espiritual. Llama de amor viva. Escritos breves y poesías. Pró- 
logo general, introducciones, revisión del texto y notas por el P. LUCiNIO DEL 
SS. SACRAMENTO, O, C. D. 2.* ed. 1950. XL + 1436 págs., con grabados.—60 pesetas 
tela, roo piel. 


16 TEOLOGIA DE SAN PABLO, del P. José María BOveR, S. 1. 1946. 
XVI + 052 págs. (Agotada. En prensa la 2.* ed.) 


17-18 TEATRO TEOLOGICO ESPAÑOL, Selección, introducciones y no- 

tas de NicoLÁs GONZÁLEZ Ruiz. Tomo 1: Autos sacramentales. 1046, 
VIII + 924 págs. Tomo 11: Comedias teológicas, bíblicas y de vidas de santos. 
1946. XLVIII + 924 págs.—Cada tomo, 35 pesetas tela, 75 piel. 


19 OBRAS DE SAN BUENAVENTURA, Tomo 111: Colaciones sobre el He.- 

xaémeron. Del reino de Dios descrito en las parábolas del Evangelio. Tra- 
tado de la plantación del paraíso. Edición en latín y castellano, dirigida, anota- 
da y con introducciones por los PP. Fr. LgÓN AMORÓS, Fr. BERNARDO APERRIBAY 
y Fr, MIGUEL OROMÍ, O. F. M. 1947. X1I + 800 págs.—35 pesetas tela, 75 piel.— 
Publicados los tomos 1V (28), V (36) y VI (49). 


20 OBRA SELECTA DE FRAY LUIS DE GRANADA: Una suma de la vida 

cristiana. Los textos capitales del P. Granada seleccionados por el orden 
mismo de la Suma Teológica de Santo Tomás de Aquino, por el P. Fr, ANTONIO 
TRANCHO, O, P., con una extensa introducción del P. Fr. DESIDERIO DÍAz DE 
TrIaNa, O. P. Prólogo del Excmo. y Rvmo. Sr, Dr. Fr. FRANCISCO BARBADON VIF- 
JO, EDO de Salamanca. 1947. LXXXVIII + 1164 págs.—(Agotada. Se prepara 
la 2.* ed.) 


2 OBRAS DE SAN AGUSTIN, Tomo Ill: Contra los académicos. Del libre 
albedrío. De la cuantidad del alma. Del maestro. Del alma y su origen. 
De la naturaleza del bien: contra los maniqueos. Texto en latín y castellano. 
Versión, introducciones y notas de Jos PP. Fr, VICTORINO CAPÁNAGA, O. R.S. A.; 
Fr. Evaristo Srijas, Fr. EUSEBIO CUEVAS. Fr. MANUE!I MARTÍNEZ y Fr, Mareo Lan. 
SEROS, 0). S. A. 1951. Reimpresión. XVI + 10536 págs.—65 pesetas tela, 105 piel. 
Publicados los tomos IV (30), V (39), V1 (50), VII (53) y VIII (69). 


22 SANTO DOMINGO DE GUZMAN. Orígenes de la Orden de Predicadores. 

Proceso de canonización. Biografías del Samto. Relación de la Beata Ce- 
citsa. Vidas de los Frailes Predicadores. Obra literaria de Santo Domingo, In- 
troducción general por el P, Fr. José María GARGANTA, O. P. Esquema biográ- 
fico, introducciones, versión y notas de los PP. Fr. MIGUEL GELABERT y Er. JosÉ 
MARÍA MILAGRO, O. P. 1947. LVI + 956 págs., con profusión de grabados.—q40 pe- 
setas tela, 80 piel. 


23 OBRAS DE SAN BERNARDO. Selección, versión, introducciones y notas 
del P. GERMÁN PRADO, O, S. B. 1947. XXIV + 1516 págs., con grabados. 
(Agotada. Se prepara la 2.* ed.) 


2 OBRAS DE SAN IGNACIO DE LOYOLA. Tomo I: Autobiografía y Dia- 
rio espiritual. Introducciones y notas del P. VICTORIANO LARRAÑAGA, S. I, 
1947. XII + 884 págs.—35 pesetas tela, 73 piel. 


25.2 SAGRADA BIBLIA, de BOvER-CANTERA. Versión crítica sobre los tex- 

tos hebreo y griego. 2.” edición, notablemente mejorada, en un solo 
volumen, 1951. XVI + 2064 págs. en papel biblia, con profusión de grabados 
y 8 mapas.—go pesetas tela, r3o piel. 


27 LA ASUNCION DE MARIA. Tratado teológico y antología de textos, por 
el P. José María Bover, S. 1. 2.* ed., con los principales documentos pon- 
tificios de la definición del dogma. 1951. XVI + 488 págs.—40 pesetas tela, 80 piel. 


28 OBRAS DE SAN BUENAVENTURA, Tomo IV: Las tres vías o incendio 

de amor. Soliloquio. Gobierno del alma. Discursos ascético-místicos. Vida 
perfecta para religiosas. Las seis alas del serafín. Veinticinco memortales de 
perfección. Discursos mariológicos. Edición, en latín y castellano, preparada por 
los PP. Fr. BERNARDO APERRIBAY, Fr. MIGUEL OROMÍ y Fr. MIGUEL OLTRA, O. F. M. 
1947. VINMI + 976 págs.—45 pesetas tela, 85 piel.—Publicados los -tomos V (36) 
y VI (49). 


2 SUMA TEOLOGICA de Santo Tomás DE AQUINO. Tomo 1: Introducción 
; general por el P, SANTIAGO RAMÍREZ, O. P., y Tratado de Dios Uno. Texto 
en latín y castellano. Traducción del P. Fr, RAIMUNDO SUÁREZ, O. P., con in- 
troducciones, anotaciones y apéndices del P. Fr. FRANCISCO MUÑIZ, O. P. 1947. 
XVI + 1296 págs., con grabados.—55 pesetas tela, 95 piel.—Publicados los to- 
mos 11 (41) y 111 (56). 


30 OBRAS DE SAN AGUSTIN, Tomo IV: De la verdadera religión. De lu- 
costumbres de la Iglesia católica. Engutridión. De la unidad de la Ixlestu 
De la fe en lo que no se ve. De la utilidad de creer. Versión, introducciones 
y notas de Jos PP. Fr. VICTORINO CAPÁNAGA, O. R. S. A.; Fr, TEÓFILO Pro, 
Fr, ANDRÉS CENTENO, Fr. SANTOS SANTAMARTA y Fr, HERMINIO RODRÍGUEZ, O. 5. A. 
1048. XVI +90 págs.—45 pesetas tela, 85 piel.—Publicados los tomos V (30), 
VI (50), VII (53) y VIII (60). 


31 OBRAS LITERARIAS DE RAMON LLUTT.: Libro de Caballería. Libro 

de Evast y Blanqguerna. Félix de las Maravillas. J'ocsftas (en catalán y cas- 
tellano). Edición preparada y anotada por los PP, MiGurLñL BATLLORI, S. l., y 
MIGUEL CALDENTEY, T, O, R,, con una introducción bioxráfica de D, SALVADOR 
Garmís y otra al Blanquerna del P. RAFAEL GINARD BAUGÁ, FT. O, R, 1943, XX + 
1148 págs., con grabados.—ss pesetas tela, 95 picl. 


3 VIDA DE NUESTRO SEÑOR JESUCRISTO, por cl P. AnbrÉs FrrNáN- 


DEZ, S. 1. 1048. LVI + 612 págs., con profusión de grabados y $ mapas.— 
so pesetas tela, go piel. 


33 OBRAS COMPLETAS DE JAIME BALMES. Tomo I: Biografía y !pis- 

tolario. Prólogo del Excmo. y Rvmo. Sr. Dr. D. JUAN PERELLÓ, Obispo de 
Vich. 1048. XLIV + 0900 págs. en papel biblia, con grabados.—so pesetas tela, 
go piel.—Publicados los tomos 11 (37), 111 (42), IV (48), V (51), V1 (52), VII (57) 
y VIII (66). 


3 LOS GRANDES TEMAS DEL ARTE CRISTIANO EN ESPAÑA. Tomo 1: 

Nacimiento e infancia de Cristo, por el Prof. FRANCISCO JAVIER SÁNCHEZ 
CANTÓN. 1948, VIII + 192 págs., con 304 láminas.—60 pesetas tela, 100 piel.— 
Publicados los tomos 11 (64) y 111 (47). 


35 MISTERIOS DE LA VIDA DE CRISTO, del P, FRANCISCO SUÁREZ, S. !. 
Volumen 1.?: Misterios de la Virgen Santísima. Misterios de la infancia 

y vida pública de Jesucristo. Versión castellana por el P. GALDOS, S. l. 1948. 

XXXVI + 916 págs.—45 pesetas tela, 85 piel. —Publicado el volumen 2.” (55). 


3 OBRAS DE SAN BUENAVENTURA. Tomo V: Cuestiones disputadas so- 

bre el misterio de la Santísima Trinidad. Colaciones sobre los siete donss 
del Espíritu Santo. Colaciones sobre los diez mandamientos. Edición en latín 
y castellano, preparada y anotada por los PP. Fr. BERNARDO APERRIBAY, Fr. Mi- 
GUEL OROMÍ y Fr, MIGUEL OLIRA, O. F. M. 1948. VIII + 756 págs.—40 peseta: 
tela, 80 piel.—Publicado el tomo VI (49). 


37 OBRAS COMPLETAS DE JAIME BALMES. Tomo 11: Filosofía fun. 
mental. 1948. XXXII + 828 págs. en papel biblia.—5o0 pesetas tela, go picl. 
Publicados los tomos II1 (42), IV (48), V (51), VI (52), VIL (57) y VII (66). 


38 MISTICOS FRANCISCANOS ESPAÑOLES. Tomo 1: FRAY ALONSO 11 
MADRID: Arte para servir a Dios y Espejo de ilustres personas; Yuav 
FRANCISCO DE OSUNA: Ley de amor santo. Introducciones del P, Fr. JUAN Tar. 


TISTA. GOM1S, O. TF. M. 1948. XI1 + 704 págs. en papel biblia.—45 pesetas tun, 
85 piel.—Publicados los tomos 11 (44) y III (46). 


39 OBRAS DE SAN AGUSTIN. Tomo V: Tratado de la Santísima Trinidust 
Edición en latín y castellano. Primera versión española, con introducción 

y notas del P, Fr. Lurs ARIAS, O. S. A. 1948. XVI + 044 Dágs., con grabiutdeo:, 

45 pesetas tela, 85 piel.—Publicados los tomos VI (50), VI1 (53) y VIMI (6). 


40 NUEVO TESTAMENTO, de NAÁcAR-COLUNGA. Versión directa del texto «ai 
ginal griego. (Separata de la Nácar-Colunga.) 1948, VIII + 952 pss en 
papel biblia, con profusión de grabados y 8 mapas.—25 pesetas tela, 65 pic, 


4 SUMA TEOLOGICA de Santo TomÁSs DE AQUINO. Tomo 11: Tratado de 

la Santísima Trinidad, en latín y castellano; versión del P. Fr. RAIMUNI 
SUÁREZ, O. P., e introducciones del P. Fr, MANUEL CUERVO, O. P. Fratado de la 
creación en general, en latín y castellano; versión e introducciones del fu 
dre Fr. Jesús VALBUENA, O. P. 1048. XX + 888 págs., con grabados.—so muslo 
tela, 90 piel.—Publicado el tomo III (56). 


42 OBRAS COMPLETAS DE JAIME BALMES. Tomo IT: Filosoffa ctemoen 
tal y El Criterio. 1948. XX + 756 págs. en papel biblia.—so pesetas ton, 
90 piel. —Publicados los tomos IV (48), V (51), VI (52), VIX (57) y VIIL (00). 


43 NUEVO TESTAMENTO. Versión directa del griego con notas excsgótlon», 
por el P. Jos María Bover, S. 1. (Separata de la Tovecr-Cantern.) 1940 

VIII + 624 págs. en papel biblia, con 8 mapas.—3o0 pesetas tela, 70 piel, 

44 MISTICOS FRANCISCANOS ESPAÑOLES. Tomo 11: VkRav > lBuruernarerntoao 


DE LAREDO: Subida del monte Sión; FRAY ANTONIO DE (¿UNVARA : otro 
rio de religiosos y ejercicio de virtuosos; FRAY MIGUEL DE MEDINA: Dmfir des 


estiritual; BrEaro NIicoLÁáS TFacroR: Doctrina de las tres vías. Introducciones 
del P. Fr. JUAN BAUTISTA Gomis, O. F. M. 1948. XV1+8%40 páginas en papel 
biblia.—so pesetas tela, go piel.—Publicado el tomo III y último (46). 


45 LAS VIRGENES CRISTIANAS DE LA IGLESIA PRIMITIVA, por el 

P. FRANCISCO DE B. VIZMANOS, S, 1. Estudio histórico-ideológico seguido de 
una antología de tratados patrísticos sobre la virginidad. 1949. XXIV + 1308 pá- 
ginas en papel biblia.—S5 pesetas tela, ros piel. 


46 MISTICOS FRANCISCANOS ESPAÑOLES. Tomo II y áltimo: FRAY 

DIEGO DE ESTELLA : Meditaciones del amor de Dios; FRAY JUAN DE PINEDA : 
Declaración del «Pater noster»; FRAY JUAN DE LOS ANGELES: Manual de vida per- 
fecta y Esclavitud mariana; FRay MELCHOR DE CETINA: Exhortación a la ver. 
dadera devoción de la Virgen; FRAY JUAN BAUTISTA DE MADRIGAL: Homiliario 
evangélico. Introducciones del P. Fr. JUAN BAUTISTA GOMIS, O. F, M. 1949. 
XII + 872 páginas en papel biblia.—so pesetas tela, go piel. 


47 LOS GRANDES TEMAS DEL ARTE CRISTIANO EN ESPAÑA. Tomo 11: 
La Pasión de Cristo, por JosÉ CAMÓN AZNAR. 1949. VIII + 108 páginas, 
con 303 láminas.—60 pesetas tela, 100 piel. 


48 OBRAS COMPLETAS DE JAIME BALMES. Tomo 1V : El protestantismo 
comparado con el catolicismo. 1949. XV1 + 772 páginas en papel biblia.— 
zo pesetas tela, 90 piel. —Publicados los tomos V (51), VI (52), VII (57) y VIII (66). 


49 OBRAS DE SAN BUENAVENTURA. Tomo VI y último: Cuestiones 

disputadas sobre la perfección evancélica. Apología de los pobres. Edición 
en latín y castellano, preparada y anotada por los PP. Fr. BERNARDO APERRIBAY, 
Fr. MIGUEL ORoMÍ y Fr, MIGUEL OL1RA, O. F. M. 1949. VIII + 48* + 784 págs.— 
so pesetas tela, go piel, 


50 OBRAS DE SAN AGUSTIN. Tomo VI: Del espírita y de la Ictra. De la 

naturaleza y de la gracia. De la gracia de Jesucristo y del pecado original. 
De la gracia y del libre albedrío. De la corrección y de la gracia, De la pre- 
destinación de los santos. Del don de perseverancia. Edición en latín y cas- 
tellano, preparada y anotada por los PP. FR. VICTORINO CAPÁNAGA, O. R. S. A.; 
F1, ANDRÉS CENTENO, Fr. GERARDO ENRIQUE DE VEGA, Fr. EMILIANO LÓPEZ y 
Fr, TORIBIO DE CASTRO, O. S. A. 1949. XII + 948 págs.—so pesetas tela, oo piel. 
Publicados los tomos VII (s3) y VIII (69). 


51 OBRAS COMPLETAS DE JAIME BALMES. Tomo V: Estudios apbologé.- 

ticos. Cartas a un escéptico. Estudios sociales. Del clero católico. De Ca- 
taluña. 1049. XXXII + 1004 págs. en papel biblia.—so pesetas tela, 90 piel.—Pu- 
blicados los tomos VI (52), VII (57) y VIII (66). 


52 OBRAS COMPLETAS DE JAIME BALMES. Tomo VI: ESCRITOS POLÍTI- 

cos: Triunfo de Espartero. Caída de Espartero. Campaña de gobierno. Mi- 
nisterio Narvácz. Campaña parlamentaria de la minoría balmista. 1050, XXXII 
+ 1068 páss. en papel biblia. — so pesctas tela, 90 piel. — Publicados los to- 
anos VII (s7) y VIII (66). 


5 OBRAS DE SAN AGUSTIN. Tamo VII: Sermoncs. Edición en latín y cas- 
tellano, preparada por el P. AMADOR DEI. FURYO, O. S. A. 1950. XX + 952 pá- 
ginas.—so pesetas tela, yo piel.—Publicado el tomo VIII (69). 


54 HISTORIA DE LA IGLESIA CATOLICA. Tomo J: FEdad Antigua (1681): 
La Ielesia en el mundo grecorromano, por el P. BERNARDINO LLORCA, S. I. 
1950. XXXII + 968 págs., con grabados.—ss pesetas tela, 9s piel. 


55 MISTERIOS DE LA VIDA DE CRISTO, del P. Francisco Suárez, S. Il. 

Volumen 2.2? y último: Pasión, resurrección y seenunnda venida de Jesucris- 
to. Versión castellana por el P. GaLpos, S. 1. 1950. XXIV + 1216 págs.—60 pese- 
tas tela, 100 piel. 


56 SUMA TEOLOGICA de Santo Tomás DE AQUINO. Tomo 111: Tratado de 

los Angeles. Texto en latín y castellano. Versión del P. Fr. “RAIMUNDO 
SUÁREZ, O. P., € introducciones del P. Fr. AURELIANO MARTÍNEZ, O. P. Tratado 
de la creación del mundo corpóreo. Versión e introducciones del P. Fr. ALRER- 
TO COLUNGA, O. P. 1950. XVI + 948 págs., con grabados.—so pesetas tela, go piel. 


57 OBRAS COMPLETAS DE JAIME BALMES. Tomo VII: EscriToS Potí- 

TICOS: El matrimonio real: Campaña doctrinal. Campaña nactonal. Cam- 
paña internacional. Desenlace. Ultimos escritos políticos. 1950. XXXII + ro68 pá- 
ginas en papel biblia.—so pesetas tela, go piel.—Publicado el tomo- VIII (66). 


58 OBRAS COMPLETAS DE AURELIO PRUDENCIO. Edición en latín y 

castellano, dirigida, anotada y con introducciones por el P. Fr, Isrporo 
RODRÍGUEZ, O. F, M., y D. JosÉ GuiLtÉN, catedráticos en la Pontificia Universi- 
dad de Salamanca. 1950. VIII + 84* + 800 págs.—5o pesetas tela, go piel. 


5 COMENTARIOS A LOS CUATRO EVANGELIOS, por el P. JUAN DE MAL- 

DONADO, S, I. Tomo 1: Evangelio de San Mateo. Versión castellana, intro- 
ducción y notas del P. Lurs María Jiménez Font, S, 1. Introducción biobiblio- 
gráfica del P. JosÉ CABALLERO, $. 1. 1950. XVI + r160 págs. en papel biblia.—s55 pe- 
setas tela, 95 piel. —Publicado el tomo II (72). 


60 CURSUS PHILOSOPHICUS, por una comisión de profesores de las Facul- 
tades de Filosofía en España de la Conipañía de Jesús. Tomo V: Theolo- 


gia Naturalis, por el P. José HeELLÍN, S, 1. 1950. XVI + 928 págs.—65 pesetas tela, 
tos piel. 


61 SACRAE THEOLOGIAE SUMMA, por una comisión de profesores de las 

Facultades de Teología en España de la Compañía de Jesús. Tomo 1: In- 
troductio in Theologlam. De revelatione christiana. De Fectosia Christi. De sacra 
Scriptura, por los PP. MIGUEL NicoLÁO y JOAQUÍN SALAVERRI, S. LI. 1950, XXIV 
+ 1099 págs.—65 pesetas tela, 105 piel.—Publicados los tomos 111 (62) y IV (73). 


62 SACRAE THEOLOGIAE SUMMA, por una comisión de profcsores de las 

Facultades de Teología en España de la Compañía de Jesús. Tomo 111: De 
Verbo incarnato. Mariologia. De gratia Christi. D» virtutibus infusts, por los 
PP. Jesús SOLANO, JosÉ A. DE ALDAMA y SEVERINO GONZALEZ, S, I, 1950. XX + 784 
páginas.—65 pesetas tela, 105 piel.—Publicado el tomo IV (73). 


6 SAN VICENTE DE PAUL: BIOGRAFIA Y ESCRITOS. Itdición prepara- 
da por los PP. JosÉ HERRERA y VEREMUNDO PARDO, CC. M. 950. XII + 913 
páginas en papel biblia, con profusión de grabados.—s5 pesctas tela, 95 piel. 


64 LOS GRANDES TEMAS DEL ARTE CRISTIANO EN JISPAÑA. Tomo 1] : 
Cristo en el Evangelio, por el Prof, FRANCISCO J. SÁNCHEZ CANTÓN. 1950. 


VIIT + 124 págs., con 255 láminas.—60 pesetas tela, 100 piel.—Publicado el to- 
mo III (47). 


65 PADRES APOSTOLICOS: La Didaché o Doctrina de los doce apóstoles. 

Cartas de Sam Clemente Romano. Cartas de San Ignacio Mártir. Carta y 
martirio de San Policarpo. Carta de Bernabé. Los fraementos de Pabtas. El Pas- 
tor de Hermas. Edición bilingie, preparada y anotada por D. DANIEL Ruiz BUE- 
NO, catedrático de lengua griega y profesor a. de la Universidad de Salaman- 
ca. 1950. VIII + 1136 págs. en papel biblia.—65 pesetas tela, 105 piel. 


66 OBRAS COMPLETAS DE JA41IMT BALMES. Tomo VII y último : Bíogra- 


fías. Miscelánea, Primeros escritos. Pocsías. Indices. 1950. XVI + ro20 pá- 
ginas en papel biblia.—so pesetas tela, 9 piel. 


6 ETIMOLOGIAS, de SAN ISIDORO DE SEviLLA. Versión castellana total, por 

vez primera, e introducciones parciales de D. Luis CoRtTÉS, párroco de 
San Isidoro de Sevilla. Introducción general e índices científicos del Prof. SaN- 
TIAGO MONTERO Díaz, catedrático de la Universidad de Madrid. 1951. XX + 88* 
+ 568 págs.—ss pesetas tela, 95 piel. 


68 EL SACRIFICIO DE LA MISA, Tratado histórico-litúrgico. Versión «espa- 
ñola de la obra alemana en dos yolúmenes Missarum sollemnia, del 
P, JUNCMANN, S. I. 1951. XXVIII + 1268 págs.—75 pesetas tela, 115 piel. 


6 OBRAS DE SAN AGUSTIN. Tomo VIII: Cartas. Edición en latín y cas- 


tellano, preparada por el P. Lope Cilleruelo, O. S. A. VIII + 0936 págs. + 
55 pesetas tela, 95 piel. 


70 COMENTARIO AL SERMON DE LA CENA, por el P. José M. Bo- 
VER, S. 1. 1951. VIII + 336 págs.—35 pesetas tela, 75 piel. 


71 TRATADO DE LA SANTISIMA EUCARISTIA, por el Dr. D. GREGORIO 
ALASTRUEY. 1951. XL + 432 págs. con grabados.—45 pesetas tela, 85 piel. 


72 COMENTARIOS A LOS CUATRO EVANGELIOS, por el P. JUAN DE MAL- 

DONADO, S. 1. Tomo 11: Evangelios de San Marcos y San Lucas. Versión 
castellana, introducción y notas del P. JosÉ CABALLERO, S. 1. 1951. XVI + 888 páé- 
ginas en papel biblia.—60 pesetas tela, roo piel. 


73 SACRAE THEOLOGIAE SUMMA, por una comisión de profesores de las 
Facultades de Teología en España de la Compañía de Jesús. Tomo IV: De 
sacramentis, De novissimis, por los PP. JosÉ A. DE AIDAMA, FRANCISCO DF DP. SoLÁ, 
SEVERINO GONZÁLEZ y José F. SaGUÉs, S. 1. 1951. XXIV 4 888 páxs.—7o pesetas 
tela, tio piel. 


74 OBRAS COMPLETAS DE SANTA TERESA DE JESUS. Nueva revisión 

del texto original con notas críticas. Tomo J: Mibllosrafía lerestana, yor 
el P. OTIL10 DEL NIÑO JESÚS, O. C. D. Biografía de Santa Veresa, por cl Y. IrkÉn 
DE 1A MADRE DE Di0s, O. C. D. Libro de la Vida, escrito por la SAnta, Kdición 
revisada y preparada por los PP. EFRÉN DE LA Mabrre be Dios y Orto br NINO 
JesÚs: ro5r. XII + 912 págs. en papel biblia.—60 pesetas tela, 100 piel. 


75 ACTAS DE LOS MARTIRES. Edición bilingtie, preparada y anotada por 
D. DANIEL RUIZ BUENO, catedrático de lengua griega y profesor a. de la 

Universidad de Salamanca. r9sr, VIII + 1193 págs. en papel biblia.—8o0 pese- 

tas tela, no piel. 

76 HISTORIA DE LA IGLESIA CATOLICA. Tomo 1V: La lelesia en su l1- 
cha y relación con el laicismo, por el P. FRANCISCO JAVIER MONTALBÁN, S. 1. 

Revisada y completada por los PP. BERNARDINO LLORCA y RICARDO GARcÍA VI- 

LLOSLADaA, S. I. rosí. XII + 960 páginas.—65 pesetas tela, 1os piel. 

77 SUMMA THEOLOGICA SaAnctí THOMAE AQUINATIS, cum textu ex recensione 
leonina, in quinque volumina diyisa. Vol, 1: Prima pars. 1951. XXIV + 

860 págs.—7o pesetas tela, nro piel. 


DE PROXIMA APARICION 


OBRAS ASCETICAS DE SAN ALFONSO MARIA DE LIGORIO. Tomo 1; Obras 
ascéticas dedicadas al pueblo en general. Edición crítica. 

TEOLOGIA DE SAN PABLO. 2.* edición. 

TRATADO DE LA VIRGEN SANTISIMA. 3.* edición. 

OBRAS DE SAN AGUSTIN. Tomo IX. 

SUMMA THEOLOGICA. Vol. 11: Prima secundae. 

LA EVOLUCION HOMOGENEA DEL DOGMA, del P. MaRÍN SoLa, O. P. 

OBRAS COMPLETAS DE SAN IGNACIO DE LOYOLA. En un solo volumen. 
Edición preparada por el Instituto Histórico de la Compañía de Jesús, de 
Roma. 

OBRAS COMPLETAS DE SAN ANSELMO. Edición bilingúie. 


EN PREPARACION 


HISTORIA DE LA IGLESIA, Tomos M y 11, 

NUEVO TESTAMENTO TRILINGUE, greco-latino-castellano. 

OBRAS COMPLETAS DEL BEATO JUAN DE AVILA. 

SUMMA CONTRA GENTES, de Sanrio TomÁs DE AQuiNo. Edición bilingte. 
OBRAS DE SAN AGUSTIN. Tomo X. 


Al hacer su pedido haga siempre referencia al número que la obra 
solicitada tiene, según este catálogo, en da serie de la ¡Biblioteca 
de Autores Cristianos 


Dirija sus pedidos a LA EDITORIAL CATOLICA, $. A., 
Alfonso XI, 4, o a LIFESA, Valenzuela, 6, Madrid 


